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Rowapari Danho’re — sonhar e pegar cantos no xamanismo a’uwé

RESUMO

Esta dissertagdo caracteriza-se como estudo a respeito de atividades onirico-
musicais a'uwé e processos de construcdo de conhecimento a elas vinculados.
Destaca-se do contexto estudado a nocéo de pegar cantos nos sonhos e o fato de
que cada geragado de homens é orientada desde a infancia pelos mais velhos, para
que aprendam esta pratica. A esses processos estao vinculadas nogdes de sonho,
musica e sobre o que entendemos como construgcdo de saberes, investigadas,
sobretudo, a partir de exercicios de traducao e andlise de relatos de sonhos com
cantos, narrados por homens a'uwé. As reflexdes aqui apresentadas foram
desenvolvidas a partir de um primeiro contato com pessoas do
povo Auwé (Xavante) no ano de 2001, de estudo bibliografico e de estadias nas
aldeias Pimentel Barbosa e Wederd (2006, quinze  dias) e na
aldeia Etenhiritipa (2010, dois meses), situadas na Reserva Rio das Mortes no
Estado do Mato Grosso.

palavras-chave: Musicalidade indigena, Sonho, Xamanismo, Xavante, Educacao

indigena



ABSTRACT

This dissertation is characterized as a study about dream-musical activities a'uwé
and construction processes of knowledge linked to them. Stands out from the context
studied the notion of taking corners in dreams and the fact that each generation of
men is driven since childhood by their elders, to learn this practice. To these
processes are linked to notions of dreams, music and what we understand as
knowledge construction, investigated mainly from exercises of translation and
analysis of dream reports with songs, narrated by men a'uwé. The ideas presented
here were developed from a first contact with the common people A'uwé (Xavante) in
2001, studied literature and overnight stays in villages and Wederg Pimentel Barbosa
(2006, fifteen days) and in the village Etenhiritipa (2010, two months), located in the
Rio das Mortes Reserve, in the state of Mato Grosso.

Keyword: indigenous Musicality, Dream, Shamanism, Xavante, Indigenous education



9

10
11
11
14
15
20
22

24
24
26
27

41
44
50
53
55
57
57
60
62
65
68
69
70
72
73
74
77

81
83
85

SUMARIO

INTRODUCAO

Motivacdes

Objetivos

Auwé Uptabi (Xavante)

Sintese das experéncias de campo
Qutras linguas

Diarios de campo, afeto e conhecimento
Pontos de conexao

1 RELATOS

1.1 Pesquisar sonhando
1.2 Warad

1.3 Relatos de sonhos

2 XAMANISMO A’UWE

2.1 Sare'wae Hoimana'u'é

2.2 Os animais ja foram a'uwé

2.2.1 “Bicho que nao é bicho”

2.3 Tedewa, os donos

2.4 Aprendizado Xamanico

2.4.1 Idades

2.4.2 Dualidade

2.4.3 Autonomia, corporalidade e experiéncia estética

2.4.4 Estagios de conhecimento, musicalidade e identidade social
2.4.5 Diferentes pontos de vista e construgdo de coletividade
2.4.6 Vida em comunidade, dualidade e constru¢cao de conhecimento
2.4.7 Descentralizacédo

2.5 Sonho e Conhecimento

2.5.1 Sobre aprender a ser um bom sonhador

2.5.2 Alteridade e tecnologia onirica

2.5.3 Viagens oniricas, cantos e mitos

3 CANTO XAMANICO
3.1 Sobre a origem dos cantos
3.2 Danho’re e danho’rené - cantos- dangas-rituais



87
88
90
97
98
99
100
104

110
111
112
115
116
118
120
121
122
123
123
127

129
132
133
134
137
144
145
147
149

152
160
163
168

3.2.1 Voz-corpo

3.2.2 Tipos de danho’rené

3.2.2.1 Dazarono, dapraba, dahipopo, marawa’'wa e wiwede’'nho’re
3.2.2.2 Classificacao dupla e tipos especificos

3.2.3 Isarata’nho’re - “canto de reza”

3.2.4 Reconhecimento dos cantos sonhados

3.3 Assimilacdo, Mudanca e Conservacao

3.4 Estético e Funcional

4 PEGAR CANTOS

4.1 Dentro do sonho

4.1.1 Dominar os sonhos e pegar cantos

4.1.2 “Xavante dorme de barriga pra cima”

4.2 Corpo, folhas e madeiras

4.2.1 Wamari

4.2.2 Furar as orelhas

4.2.3 Wetepare e wawa

4.2.4 Dominar as madeiras

4.3 Fora do sonho

4.3.1 Experimentagao sonora e material no dia-a-dia das criangas

4.3.2 Danhimnhohu, dawaimrami’'wa e danhimnho’rebzu - padrinhos, fiscais e
afilhados

4.3.2.1 Voz dos wapté

4.3.2.2 Dawaimrami'wa (fiscais)

4.3.2.3 Cantos sonhados pelos ritéi'wa

4.6 Escuta e memoéria

4.7 Escuta, fala, canto e perspectivismo

4.7.1 Segredos e siléncios

4.7.1.1 “Tem sempre alguém ouvindo”

4.7.2 Vozes dos animais

4.7.3 Rowapari danho’re — escuta onirica

Ensaios de finalizacdo e continuidade

Glossario de termos a'uwé usados na dissertacao
Referéncias Bibliograficas

Anexos (CD)



INTRODUCAO

Durante uma viagem ao Rio de Janeiro com um grupo de homens e
mulheres a’'uwé, em 2001, trabalhando como acompanhante deles num evento de
encontro de comunidades indigenas e demonstragdes de cantos-dangas-rituais,
presenciei 0 seguinte processo: na viagem de ida, um senhor, Luciano Xavante,
falou que havia sonhado uma musica, ia tentar lembra-la, e adiantou que quando
lembrasse inteira precisaria de um lugar no hotel onde pudesse reunir 0s
companheiros da aldeia, para mostrar o canto sonhado; eu disse entdo que me
avisasse quando esse momento chegasse. Alguns dias depois, ele me procurou no
hotel e explicou que se tratava de uma mdusica de reza para as mulheres,
precisavamos reunir todas as pi'6 (mulheres) auwé ali presentes. Apds negociar
com a geréncia do hotel, consegui que liberassem o espaco em torno da piscina
num determinado horario do dia; assim se realizou a reuniao das mulheres e
Luciano ensinou-lhes o canto-reza (isa’rata’nho’re) sonhado. Dessa experiéncia,
ficaram algumas questbes: Como sera esse processo de lembrar? Serda que é
exatamente lembrar, ou compor a musica a partir de fragmentos, sons, imagens dos
sonhos? Qual é a concepgao auwé de sonho? Sera que mais de um sonho pode
fazer parte desse processo?

Daquele encontro, além do afeto, fascinio e curiosidade, ficou também o
convite para visitar suas aldeias. Cinco anos depois — durante o ultimo semestre do
curso de Licenciatura Plena em Educacao Artistica — desenvolvi uma pesquisa de
Iniciacao Cientifica de titulo “O Potencial Educativo dos Rituais”, com financiamento
da FAPESP e com foco na relagdo entre rituais e educagédo. Entéo, viajei até a
reserva Rio das Mortes, no leste do Mato Grosso, permaneci la por treze dias e,
assim, realizei um breve estudo inicial sobre processos educacionais nas aldeias
Pimentel Barbosa-Etenhiritipa e Wederd, onde habitam pessoas que conheci em
2001 e seus parentes. Esse contato inicial indicou possibilidades de continuidade,
pois liderancas das duas aldeias visitadas se mostraram favoraveis e acolheram as
ideias de pesquisa como relevantes para seu povo. No inicio do ano de 2010, no
periodo de 11 de Fevereiro a 04 de Abril — ja durante o curso de mestrado — realizei
a segunda estadia na reserva Rio das Mortes. Desta vez foi possivel desenvolver

um estudo mais aprofundado; fiquei hospedado na aldeia Etenhiritipa, na casa de
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Paulo Supretapra Xavante, que entao era cacique da comunidade e que eu conheco
desde 2001.

Devido a caracteristicas da organizagdo social auwé, nas duas estadias
(2006 e 2010), convivi e conversei muito mais com os homens do que com as
mulheres. Isto, em parte limitou as possibilidades de pesquisa no que se refere as
atividades femininas'. Por outro lado, intensificou a investigacdo a respeito das
vivéncias masculinas. Ademais, a atividade onirico-musical de pegar cantos,
enfocada nesta pesquisa, é prioritariamente uma pratica masculina, portanto, é a

estas que darei énfase neste trabalho.

Motivacoes

Quando penso sobre o0 que me levou a escolher os temas desta pesquisa,
percebo que o desejo de conhecer mais sobre as culturas indigenas, despertado
inicialmente pela consciéncia das origens indigenas de minha familia materna,
nutrido pela infancia em Belém do Para, onde costumes, palavras e corpos
explicitam matrizes culturais indigenas de nosso pais, se aliou cada vez mais a
guestionamentos a respeito das relagbes interculturais e interétnicas.
Questionamentos motivados também pela convivéncia, desde os nove anos de
idade, com o contexto cultural da cidade de Sao Paulo, que apresenta enormes
contrastes de condi¢cGes sociais e econdmicas; oportunidades e contradi¢cdes, no
que se refere a interagédo entre diferentes pessoas, costumes e valores.

Minhas experiéncias como musico e educador despertaram interesse e
atencéo aos processos de criagdo e fruicdo musicais. A atuacdo como professor de
artes na escola formal provocou questionamento e reflexao sobre os meios pelos
quais se da a construcdo de saberes e a convivéncia e interagao entre diferentes
geragbes ao compartilhar conhecimentos; o que intensificou meu interesse em
investigar e conhecer outras formas de educagéo e musica.

Nesse sentido, passei a olhar as praticas do povo Auwé Uptabi como um
rico referencial, 0 que me levou - entre outras motivacdes - a desenvolver a pesquisa
de iniciacao cientifica acima citada e a buscar cada vez mais referéncias nas areas

de Etnomusicologia e Antropologia. Acredito que além de aprender sobre as praticas

! Para informages mais especificamente referentes a vida das mulheres a’uwé, vale consultar Lopes da Silva
(1983; 1986) e Cerqueira (2010).
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indigenas, podemos aprender com elas e desenvolver, a partir disso, reflexdes sobre

nossas préprias agdes como intelectuais, artistas, e/ou educadores.
Objetivos

Tenho como principais objetivos deste trabalho: investigar a relacdo entre
sonhos e musica nas praticas da comunidade A'uwé Uptabi da aldeia Etenhiritipa;
aprofundar estudos sobre caracteristicas dos processos educacionais desse povo,
com especial atencdo as vivéncias onirico-musicais. No que se refere a musica,
portanto, o esforco maior aqui; mais do que analisar seus cantos enquanto “produto
estético”; € compreender um pouco acerca de como ela se insere na experiéncia de

vida dos A'uwé Uptabi.

A’uwé Uptabi (Xavante)

Um homem A’'uwé contou que, antigamente, os povos que, depois, ficaram
conhecidos como Xavante e Xerente, antes, eram um s6. Certa vez, quando foram
atravessar um rio, depois que a primeira metade atravessou para a outra margem,
um boto cruzou as aguas, entre os dois grupos, e, assim, sinalizou que nao
deveriam mais seguir juntos, entdo, cada um seguiu numa direcao.

Sobre as palavras Xavante e Xerente, Maybury-Lewis (1984) esclarece que
‘ndo € nem mesmo possivel saber de onde derivam os termos. Sua etmologia é
portuguesa mas ndo se sabe por quem ou porque comegaram a ser usados
(Nimuendaju, 1942, pp. 3-4). Xavante era aplicado indiscriminadamente a varias
tribos de cerrado” (1984, p.40). Provavelmente, essa denominagéao foi-lhes atribuida
por nao-indigenas, que, também, os associam ao tronco Macro-Jé e a familia
linguistica Jé. A'uwé Uptabi tem sido traduzido como povo verdadeiro ou povo
auténtico,; € como se autodiferenciam de outros povos. Também é comum referirem
a si mesmos simplesmente como A'uwé®,

As varias comunidades — divididas em diferentes aldeias e reservas —, por
compartilharem caracteristicas linguisticas, historicas, socioldgicas, cosmoldgicas;

sao consideradas, na literatura afim, como um s6 povo. Porém, cada comunidade é

2 Vale observar que os indigenas hoje conhecidos pela denominagio Xerente também se autodenominam A ’uwé
(LOPES DA SILVA, 2002, p. 38); no entanto, ao usar este ultimo termo, neste trabalho, me refiro apenas a
individuos do Povo indigena conhecido como Xavante.
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politicamente autbnoma. Trata-se de um povo aguerrido, que tem o sonho, o canto-
danca, a caca e a coleta, como propulsores e mantenedores fundamentais de seu
modo de vida; e que resistiu bastante tempo & aproximagéo com os nao-indigenas®.

Como tantos outros povos, no que se refere ao contato com os nao-
indigenas, tem sua histéria marcada por chacinas e sua autonomia abalada,
primeiramente pelo fato de haver uma sociedade ndo-indigena que inevitavelmente
se impode sobre eles, sobre seus costumes, concepgdes, valores, territorio; depois,
por politicas publicas que, ao mesmo tempo paternalistas e segregadoras, se 0s
inclui nessa sociedade que se impde, é na condi¢ao de classe desprivilegiada.

Apos diversos encontros conflituosos e violentos; em 1949, quando a melhor
estratégia naquele estado de guerra foi receber amigavelmente pessoas do povo
warazu (como chamam os nao-indigenas), assim fizeram. Para a tomada de
decisdes estratégicas como essa, certamente os sonhos contribuiram, antes e
depois do contato. O lider Ahépdéwe Xavante ficou conhecido por, depois de ter
sonhos que indicavam que deveria estabelecer boas relagbes com os warazu,
organizar a ida de alguns meninos para morar com familias nao-indigenas, na
cidade, e, assim, conhecer melhor o0 mundo dos “brancos”, para depois voltarem,
contar aos outros e intermediar as relagbes com aquele povo.

Ap6s os contatos “pacificos”, varias sdo as consequéncias das agbes
implementadas pela sociedade nao-indigena predominante; por exemplo: a
delimitagédo do territorio reservado aos indigenas, ocupacao do entorno, abertura de
estradas, mortes de indigenas provocadas por epidemias, desenvolvimento de
atividade agropecuéria nas terras préximas a reserva e migracdo de pessoas
provenientes de outros estados do pais.

No caso dos Auwé, entre as décadas de 1980 e 1990, firmou-se
juridicamente a definicdo de seus territérios: Reserva Rio das Mortes, Reserva
Aredes, Area Mardiwasede, Reserva Parabubure, Reserva Sangradouro, Reserva
Sao Marcos e Reserva Marechal Rondon. Atualmente, a Reserva Aredes subdivide-
se em Aredes, Aredes | e Arebes Il. Além disso, ha mais duas terras indigenas
xavante, Chao Preto e Ubawawé, contiguas a terra indigena Parabubure. Todas se
localizam no Estado do Mato Grosso, numa regiao de cerrado que abarca a Serra do

? Detalhes histéricos e geograficos referentes ao povo A’uwé, podem ser vistos em Maybury-Lewis (1984),
(SEREBURA et al, 1998), e no site: http:/pib.socioambiental.org/pt/povo/xavante/1160. Acessado em: 25 fev.
2011. O ultimo dado referente a populagdo se baseia em levantamento da FUNASA, de 2010, que registra
15.315 pessoas.
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Roncador e os vales dos rios Kuluene, Batovi, Rio das Mortes, Couto Magalhaes e
Garcas. A partir da década de 1980, foi implantado na regido o cultivo de graos para
exportagdo, sobretudo soja, o que alterou perceptivelmente o espago geografico,
provocando o surgimento de extensas areas desmatadas e recobertas com essa
plantacdo especifica. Ao passar pela estrada que corta estas terras, em 2010, foi
possivel notar o contraste visual explicito entre as areas de plantio e as de Reserva
indigena. Nestas ultimas, a flora e a fauna do cerrado se mantém preservadas, nas
anteriores, a devastacao € total. Tudo isso acarreta profundos impactos ambientais,
interfere decisivamente na vida das populagdes indigenas e intensifica a
necessidade de luta pela recuperagdo e garantia de territérios que Ihes permitam
manter seu modo de vida. Os Auwé ja estiveram instalados em diferentes locais da
regido Centro-Oeste do pais; hoje, nenhum grupo indigena tem como manter tal
transitoriedade, uma vez que é necessario estabelecerem-se nas Reservas e
administrar da melhor forma a utilizagao das terras e a manutencao das fronteiras; é
comum haver conflitos com proprietarios, fazendeiros e madeireiros.

Os Awuwé, como muitos outros povos, empenham-se em manter
caracteristicas fundamentais de seus costumes e rituais a0 mesmo tempo em que
assimilam novos elementos: shorts em vez de estojo peniano; espingarda no lugar
de arco e flechas; automoéveis alterando a pratica de longas caminhadas pelo
serrado; faca, canivete, lanterna, isqueiro, panelas, roupas, ténis, gravador, camera
digital, aparelho de som, computador, internet via satélite, arroz, feijao, sal, agucar;
tudo isso vai se fazendo bastante presente no dia-a-dia das aldeias. Avaliar e medir
todos os pontos negativos e possiveis pontos positivos desse processo, € uma
tarefa complexa, que ndo caberia neste breve historico. No entanto, considero
importante perceber que a maioria das liderancas indigenas com as quais tive
contato esforca-se no sentido de garantir que essas novas tecnologias, conhecidas
com os nao-indigenas, sejam assimiladas ndo de modo a adaptéa-los aos padrdes do
branco, mas justamente o contrario, como estratégia de sobrevivéncia de seu povo,
suas concepgoes e costumes, frente ao mundo contemporaneo.

Atualmente, os Auwé constituem um dos povos indigenas brasileiros mais
populosos, com cerca de 170 aldeias e mais de quinze mil pessoas. As aldeias por
mim visitadas localizam-se na Reserva Rio das Mortes; suas casas compdem-se de
uma estrutura de troncos cobertas com palhas de buriti, dispostas de forma a
proteger bem do sol, do vento e da chuva. A forma das casas ja ndo é exatamente a



14

mesma de antes do contato, pois foram assimiladas técnicas que permitem maior
durabilidade (LOPES DA SILVA, 1983; p.47), consideradas mais adequadas ao
contexto de Reserva, que elimina a rotatividade némade e faz com que as aldeias
permanecam fixas no mesmo lugar. O conjunto dessas casas € disposto em formato
de ferradura voltada para a direcdo do rio. Ao visitar suas aldeias é notavel a
independéncia e autonomia das criangas, 0s nomes e cantos trazidos dos sonhos,
os relatos de encontros com povos-espiritos, a importancia das cacadas e o modo
acolhedor de receber visitantes.

Pensar em histéria, tendo como referéncia o que os auwé contam,
certamente expande o que antes eu poderia entender por este conceito. Discutir tal
questdo ndo caberia nesta introdugcédo. Mas, nesse sentido, quero fechar essa breve
contextualizagdo com palavras do ancido Sereburd (in SEREBURA et al, 1998, p.
18) ao falar, com base em seu conhecimento mitico, sobre as origens de seu povo:
“O povo Auwé vem do lugar onde comeca o céu, da raiz do céu, onde o Sol

aparece”.
Sintese das experiéncias de campo

Fui pela primeira vez a Reserva Rio das Mortes em Julho do ano de 2006;
era época de danhénd, um ciclo de ritos de passagem que ocorre aproximadamente
a cada cinco anos, demarcando o fechamento do periodo de iniciagdo de uma
geracao de meninos a vida adulta, quando entao, tém as orelhas furadas e passam
a assumir novas responsabilidades e direitos. Naquela ocasido, conheci duas
aldeias: Pimentel Barbosa/Etenhiritipa e Wedera. A comunidade da aldeia Pimentel
Barbosa/ Etenhiritipa estava em meio a um acirrado conflito politico e em vias de se
dividir em duas aldeias. As pessoas da aldeia Wederd estavam realizando o
danhéno juntamente com um dos grupos da primeira aldeia. Nesta primeira estadia,
passei pouco mais de uma semana em cada aldeia, acompanhando as cagadas e
todos os outros preparativos, e, por fim, os diversos rituais que ocorreram naqueles
ultimos dias da iniciacdo dos wapte a vida adulta.

A comunidade da aldeia Pimentel Barbosa/ Etenhiritipa, que desde a
década de 1980 realizou diversas atividades politicas e culturais em interacdo com a
sociedade nao-indigena (cf. SEREBURA at al, 1998, pp.167-174), devido a conflitos
politicos internos, dividiu-se em duas no ano de 2006. Quando estive la pela primeira
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vez, conforme comentado acima, os dois grupos envolvidos no conflito politico
estavam realizando as atividades-rituais separadamente, a convivéncia estava
perceptivelmente tensa. A conclusdo do conflito foi o estabelecimento de duas
aldeias, sendo que cada uma ficou com um dos dois antigos nomes. O grupo que
permaneceu na mesma terra, manteve o nome pelo qual a aldeia ja era mais
chamada, Pimentel Barbosa. A outra aldeia, construida em local bem préximo ao
anterior, ficou com o nome mais antigo, Etenhiritipa. A divisao; além da demanda de
reorganizacao de projetos e atividades que antes abarcavam as duas comunidades
e o0 estabelecimento de novas relagées com 6rgaos governamentais como FUNAI e
Secretaria de Educacao; significou também a necessidade de lidar com conflitos
iminentes na convivéncia diaria, pois as duas aldeias atuais se localizam bem
préximas uma da outra, e, quando la estive, ainda compartilhavam alguns espacos e
servicos, como, por exemplo, o atendimento do posto de saude vinculado a
FUNASA. A escola ja existente continuou atendendo a comunidade de Pimentel
Barbosa, que permaneceu no local original; e, até o més em que la fiquei (Abril de
2010), estava em fase de planejamento a construcdo de uma escola para a nova
aldeia.

Portanto, em minha segunda estadia (Fevereiro a Abril de 2010), a antiga
comunidade estava reorganizada, agora em duas aldeias distintas: Pimentel
Barbosa, no local antigo, e Etenhiritipa, num novo local. Minha estadia foi na nova
aldeia Etenhiritipa, onde permaneci por dois meses. O tempo, maior do que na
primeira experiéncia, aliado as relagbes de afeto que ja existiam desde 2001 com
pessoas da comunidade, permitiu conhecer um pouco mais seus costumes e
concepgdes. Era época de safra de arroz. Os trabalhos de colheita, dos quais
participei em alguns dias, e também para lidar com os danos causados pelas
chuvas, foram constantes. Ainda assim, manteve-se a realizacdo de cantos-dancas
e outros rituais vinculados ao aprendizado dos rapazes que, em breve, seriam

iniciados a vida adulta.
Outras linguas
Para a compreensdo dos relatos de sonhos e das letras de mdusicas

apresentadas neste trabalho, um dos principais procedimentos foi o trabalho de

transcricao e traducao feito junto com Vinicius Sidiwé Xavante, jovem morador e
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professor indigena da aldeia Etenhiritipa, que, ha algum tempo, atua
remuneradamente como tradutor junto a pesquisadores que visitam a aldeia. Vale
notar, que entre as diferentes Terras indigenas Xavante nao ha concenso quanto a
todos os detalhes da forma de escrita de sua lingua. A principal referéncia para as
transcricbes foi 0 modo como os professores indigenas da regidao de Pimentel
Barbosa estdo escrevendo e ensinando na escola da aldeia Etenhiritipa, que difere
da escrita usada nas publicacbes salesianas por substituir a grafia das consoantes
que representam os sons dz, ts, e nh, por @, s, n.

Em alguns casos, sobretudo na revisdo dos textos, somei informagdes de
uma gramdatica, que me foi apresentada por Nilo Sereraruiwe Xavante — irméo de
Sidiwé — e dos dicionarios editados pela Missdao Salesiana de Mato Grosso
(LACHNITT, 1989 e 2003), além de detalhes que varios outros amigos auwé, na
convivéncia, me ensinaram, sobre sua lingua. A edicao da gramatica mostrada por
Nilo € uma impressao simples, grampeada, que provavelmente foi distribuida em
aldeias onde ha missoes, e na qual, estavam faltando algumas paginas, inclusive as
iniciais, onde provavelmente haveria dados da publicacdo, de modo que nao ha
condicbes de fornecer suas referéncias bibliograficas. Posteriormente, consultei
também o dicionario publicado pela Sociedade Internacional de Linguistica (HALL et
al, 2004).

Quanto a pronudncia dos simbolos utilizados, para a maioria dos casos vale o
que esta registrado em HALL (et al, 2004, p.8). Convém acrescentar que a vogal 6 —
que nao consta desse modo no dicionario da SIL — tem ressonancia gutural e nao
tém equivalente na lingua portuguesa. Além disso, nas transcrigbes de letras de
cantos apresentadas, onde esta escrito y, conforme explicacao de Vinicius Sidiwé,
poderia ser escrito com z — de acordo com as convencgoes inicialmente definidas
pelos estudos salesianos — contudo, como a pronuncia € com som de “i” (ou “y”),
seguindo sugestdao do mesmo informante, optamos por escrever com y para facilitar
o entendimento da pronuncia e a confrontacao com a gravacao. A escrita da lingua
a'uwé estd em continua reelaboragao pelos préprios a'uwé, que cada vez mais se
apropriam desse processo; percebe-se que tem sido comum adaptagbes como essa,
que a aproximam da escrita da lingua portuguesa, o que facilita o aprendizado do
portugués para eles e da lingua a’uwé por parte dos brasileiros nao-indigenas.

A forma de traducao que propus foi uma novidade para Vinicius Sidiwé. Pelo

que comentou, estava mais acostumado com tradugbes nas quais a prioridade era
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apenas a informacao, “o que” esta sendo dito, e ndo “como” esta sendo dito, ou seja,
sem muita preocupacao com a forma do discurso. Na tradugdo proposta, esses
detalhes sédo fundamentais, pois se pretendia a percepcao da musicalidade prépria
da fala a'uwé; esse empenho trouxe novas dificuldades para o tradutor da aldeia; foi
um processo bastante trabalhoso e demorado. Em um dado momento, por exemplo,
referindo-se ao narrador do relato, Sidiwé comentou: “Ele repete muito a mesma
palavra, as mesmas coisas, vou colocar s6 uma vez, sem ficar repetindo. Tudo
bem?”. A principio pedi que mantivesse todos esses detalhes e repetigcdes; depois,
tive que aceitar essa auséncia de detalhes em alguns textos, pois o volume de
transcricoes era grande, e, se féssemos fazer todas de forma minuciosa, eu voltaria
do campo com pouco material traduzido. Nas revisbes houve a tentativa, quando
possivel, de recuperar detalhes e reincorpora-los ao texto.

No total foram gravados quinze relatos de sonhos, nesta dissertacdo
transcrevo sete deles, os demais serdo investigados em outros trabalhos. A
prioridade sdo os relatos de sonhos com cantos. O processo de gravacgao,
transcricao, traducéo, revisao, foi bastante trabalhoso e, confesso, cansativo; por
outro lado, ensinou muito sobre a lingua auwé. Ainda assim, alguns termos nao
foram encontrados nas fontes disponiveis, e mesmo Sidiwé nado soube lhes dar
alguma traducao ou explicagao literal, entdo, foram traduzidos a partir do significado
resultante da combinagdo com outros termos, tentando ser o mais fiel possivel ao
que a frase estava expressando. Houve também casos nos quais era dificil definir
uma traducdo exata para alguma passagem inteira do texto, principalmente em
partes com palavras que faziam referéncia a termos ou conteludos de partes
anteriores, que nao estavam presentes ali; 0 que fazia necessario ter consciéncia de
tal referéncia e, portanto, da funcdo daqueles termos, para compreender o que
estava sendo dito. Nesses casos, Sidiwé ia explicando o acontecimento, a imagem,
ou acao que o texto descrevia; assim, conseguimos traduzir, fazendo substituicdes
ou acrescentando palavras, para poder passar a mesma informagdo na versao em
lingua portuguesa.

O trabalho de transcri¢éo literal dos relatos na lingua auwé foi bastante
desafiador, pois, como ja mencionado, Sidiwé nao estava acostumado com esse tipo
de transcricao e eu ainda comecgava a ter um contato maior com a lingua auwé. Os
dois relatos mais extensos foram transcritos-traduzidos de forma mais detalhada;

outros de forma mais sintética: uma transcricao resumida da fala original e, ao lado,
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uma versao em lingua portuguesa. Posso dizer que isso se deve a dois motivos: em
parte a limitagdo de tempo para a finalizagéo da dissertacao, que nao permitiu fazer
uma versdo detalhada — quanto a significados literais de cada palavra e outras
caracteristicas gramaticais — de todos os relatos registrados; mas, principalmente,
porque essa forma, sem a linha de significados literais, apesar de oferecer menos
detalhes a respeito da lingua auwé, contemplou os objetivos principais tracados
para o trabalho; ou seja, informa o contexto e os acontecimentos do sonho, e
possibilita perceber relagdes estabelecidas com a experiéncia onirica, antes, durante
e depois do sonho, inclusive, no que se refere aos cantos ouvidos. Em alguns
desses relatos 0os sonhadores ndo entoaram a cangdo durante a narrativa, apenas
contaram brevemente como foi o sonho e, em outro momento - antes ou depois -
mostraram o canto, que apresento ao final ou comec¢o de cada uma dos relatos.

As transcri¢cdes/traducdes feitas de modo mais detalhado — dos dois
maiores relatos — estdo dispostas em linhas triplas: na primeira linha a transcricao
em lingua auwé; embaixo, significados literais das palavras, para que se possa
perceber a estrutura da fala auwé, a ordem de sua construcdo gramatical,
repeticdes, desenvolvimento e alinhamento das ideias e, juntamente com a audigdo
do audio, sua musicalidade. Entdo, na terceira linha, a versdo em portugués. A
segunda e a terceira linhas de cada frase, inicialmente, foram feitas em parceria com
Vinicius Sidiwé, depois, confrontadas com as outras fontes disponiveis e, assim,
finalizadas.

Na revisdo dos textos de relatos e letras de cantos, pela confrontacdo com
as gravagdes de audio, pude identificar algumas expressées que Sidiwé nao
transcreveu; desconhego o significado e a forma de escrita de algumas delas,
porém, isso nao prejudicou o entendimento dos textos. Indico com um sinal de
interrogagao (?), na linha do meio das transcricbes em linhas triplas, significados
literais que nao tive como saber. Em algumas passagens, nas quais notei diferencas
entre texto e gravagao, pareceu que a intengcdo de Vinicius foi “corrigir” alguma
forma de falar da pessoa que narrou o sonho, substituindo por outra que considera
mais adequada. Fazer corre¢des e acrescentar tais partes, sozinho, sem a parceria
com um auwé, além de demandar um longo tempo de trabalho, inviavel para o
cumprimento dos prazos da pesquisa de mestrado, significaria grande risco de
cometer equivocos, de modo que preferi guardar algumas gravagdes e transcri¢oes,
para que possam ser revisadas e apresentadas em outros trabahos.
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Algumas palavras tém mais de um significado possivel; nesses casos, foi
priorizado o significado que tinha na frase. Quando foi relevante apontar os dois
diferentes significados de uma mesma palavra, coloquei separados por hifen. Inseri
uma barra (/) em alguns termos xavante — quando nado tem um apéstrofo ja na
escrita original — para diferenciar partes constitutivas de uma mesma palavra, que,
na traducao, passou a ser duas. Grande parte das oragdes xavante termina com um
verbo; tentei manter essa estrutura sempre que possivel, mesmo significando uma
inversao da forma que seria mais usual em portugués; do mesmo modo, mantive na
versdo em portugués as repeticdes ou reiteragdes de contetudo, de modo a tentar
aproximar do estilo original da fala auwé e do que ela pode gerar enquanto
sensacbes estéticas. Para identificar as partes do texto a que se referem os
esclarecimentos gramaticais e semanticos, que estdo logo apos os relatos, demarco-
as com numeros entre parénteses. Penso que a compreensao e traducao destes
textos podem ser aprofundadas por estudos especificos de linguistica, e, por outro
lado, contribuir para os mesmos. Por ora, até onde consegui desenvolvé-los,
cumpriram o0s esclarecimentos necessarios para este estudo. Ademais, concordo
com a perspectiva de Cesarino (2008, p.440) de que “o trabalho de traducao
(literaria) e transposicdo de pecgas orais para o papel deve ser realizado
simultaneamente ao trabalho de reflexdo tradutiva sobre os pressupostos
conceituais e poéticos internos aos sistemas amerindios” e reconhe¢co que, no que
se refere a esta demanda, as traducdes apresentadas neste trabalho contemplaram-
na até onde foi possivel, mas nao tem carater definitivo e podem ser otimizadas.

Um aspecto destaca-se na traducdo das letras dos cantos: muitas das
palavras ndo sao da lingua auwé, mas de outras linguas. Homens da aldeia
explicaram que podem pertencer a uma “lingua dos antigos”, da qual ninguém mais
sabe o significado, ou podem, também, ser em alguma lingua prépria do sujeito que
entoou a musica em um sonho, no qual ela foi ouvida; esse sujeito pode ser, por
exemplo, um parente falecido ou um animal. Diferentes hip6teses podem ser
construidas a partir de tais informagdes, que sao abordadas, sobretudo, no quarto
capitulo desta dissertagéo. As reflexdes desenvolvidas a esse respeito se baseiam,
principalmente, no conhecimento disponibilizado pelos homens da categoria de
idade ipredu (homens maduros). A investigacdo junto aos ancidos (ipredu ihi) foi
limitada nesta pesquisa, por um simples e determinante motivo, na aldeia

Etenhiritipa havia apenas um ihi, que ndo domina a lingua portuguesa e com o qual
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foi possivel conversar poucas vezes. Sugiro que o conhecimento dos ancidos a
respeito dessas outras linguas, especialmente a que os homens indicaram como

“lingua dos antigos”, possa ampliar o que foi possivel expor neste trabalho.

Diarios de campo, afeto e conhecimento

Incluo nesta dissertacao transcricoes diretas de registros dos meus diarios
de campo, mantendo o tempo verbal original das anotacdes e diferenciando sua
fonte, formato e recuo dos do texto geral e das citagdes. Esclarego que esta opcao
de incluir deste modo tais transcrigdes, mais do que uma intencao estilistica, deve-
se a uma concepc¢ao epistemolégica, como tento a seguir demonstrar.

Considero que os registros de didrio de campo tém significativa forga
narrativa e, enquanto descricao das experiéncias e de afetos que dela fazem parte,
aliada a deixar soar no texto as palavras dos préprios auwé, podem potencializar
reflexdes e, portanto, a construgao de conhecimento que o texto pode gerar. Penso
que o discurso etnografico; semelhante ao que sugere Segato (1992) sobre a
abordagem da tematica religiosa; pode e deve visar “a possibilidade da intelecgao,
mas também buscando recriar no leitor a experiéncia da alteridade” (1992, p.116).
Nesse sentido, os trechos transcritos diretamente dos diarios de campo séo
proficuos justamente pela possibilidade de aproximar a experiéncia vivida da
experiéncia de quem |é os registros e andlises, construindo elos entre experiéncias
de leitura e experiéncias de campo, e podendo, assim, estimular experiéncias de
alteridade e catalisar processos de afec¢ao e conhecimento.

Quando leio trabalhos teoricos, é comum ficar com a sensacao de que 0s
momentos — geralmente poucos — em que o autor se mostra para além das
colocagoes racionais, se deixa perceber na experiéncia, expondo algo dos multiplos
afetos que nela vivenciou, sdo momentos determinantes para a compreensao de seu
modo de pensar e permitem uma forma mais fértil de adentrar suas reflexdes
tedricas, compartilhando, além das constatacdes, a maneira como chegou a elas, o
trabalho teérico que inclui pensamentos, emocgdes, leituras, intuicées, enfim,
experiéncias multiplas que ndao ha como nem porque compartilhar completamente
em um texto, mas das quais, 0 pouco que se compartilha parece ter um potencial
epistemologico tdo significativo quanto o das proprias constatagdes. Alias, bem

sabemos que as constatagbes sdo elas mesmas processos continuos e néo
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verdades acabadas as quais se chega, e é também esse carater de mais abertura
do que fechamento, mais de conexfées do que de estabelecimentos, que tento
privilegiar ao buscar modos de expor e me expor com a transcricdo das experiéncias
de campo.

Uma referéncia para tal concepgéo € o vinculo entre afeto e conhecimento
apontado por Spinoza (2008), que sugere uma espécie de ética do conhecimento a
partir da qual podemos dizer que “ndo se trata nunca de conhecer por conhecer,
trata-se de conhecer para ser afetado” (SEVERAC, 2009, p.17). Vale também
esclarecer que, nessa acepgéao, afeto é “no corpo uma afecgdo que aumenta ou
estimula sua poténcia de agir, e na mente uma idéia que aumenta ou estimula sua
poténcia de pensar” (idem, p. 25).

Em sintonia a isto, parece-me que as memorias registradas pouco depois
das vivéncias, as vezes, conseguem, de certa forma, aproximar o leitor um pouco
mais de momentos como aqueles em que, nas palavras de Favret-Saada (2005)*, “o
etnégrafo estava invadido por uma situagao e/ou por seus préprios afetos” (2005,
p.9) e, como a autora, também vejo grande importancia em “conceder estatuto

epistemologico” (idem) a tais situacdes. Afinal

A presenca de afetos parece implicar a presenga de um conhecimento,
mesmo que parcial, de alguma coisa, ao passo que a presencga da idéia de
uma coisa ndo parece implicar necessariamente a presenga de um afeto
(SEVERAC, 2009, p.25, se referindo a concepgbes de Spinoza)

A partir disso, posso concluir que o afeto em si € mais potente para gerar
ideias e conhecimento do que as ideias puramente o sdo para gerar afetos e que,
sendo assim, conhecer as possibilidades de ser afetado pelas quais passou um
pensador em dada experiéncia, na medida em que pode engendrar afetos no leitor,
pode ampliar possibilidades de contato e interagdo com o que ele propde enquanto
conhecimento e/ou teoria, pois poténcia intelectual € ao mesmo tempo poténcia

afetiva (idem, p.18).

4 Z 1 z .

Vale comentar que s6 li o trabalho dessa autora apés retornar da pesquisa de campo, de forma que sua proposta
etnografica ndo foi uma referéncia anterior, mas foi uma importante identificacdo posterior, que incentivou
fundamentalmente a forma de anélise e exposi¢do dos registros e memorias de campo.
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Pontos de conexao

Tentei organizar os capitulos desta dissertagdo tomando os relatos de
sonhos - nos quais homens auwé da classe de idade jpredu (homens maduros)
ouviram e pegaram cantos — como principais pontos de conexdo para os diversos
assuntos que vao se apresentando. Alids, prefiro pensa-los dessa forma, como
pontos de conexdo, do que como pontos centrais; afinal, percebo que no modo de
conhecimento que tento aqui descrever, a preponderancia de conexdes — entre
signos, concepgodes, praticas, “estatutos de estados de coisas” (Deleuze e Guattari,
1995, p.15) — prevalece sobre alguma suposta ideia de centro. Mais do que uma
intengcdo de sequenciamento linear ou piramidal de ideias, portanto, o cuidado foi
para que os diversos pontos da dissertacdo apontassem caminhos de conexao com
outros pontos sem, no entanto, se tornarem repetitivos. Mas é necessario organizar
o conteudo em partes para configura-lo como uma disssertacdo, sendo assim, ela foi
pensada em trés sessdes. A primeira, na qual se inclui esta introducao, apresenta o
contexto da pesquisa e, no capitulo um, os dois relatos de sonhos com cantos mais
extensos e que foram transcritos-traduzidos de forma mais detalhada. A segunda
sessdo, composta pelos capitulos dois e trés, trata de forma geral sobre xamanismo
e, mais especificamente, sobre xamanismo auwé, apontando elementos de suas
concepcoes cosmoldgicas e caracteristicas gerais do modo como se relacionam com
experiéncias oniricas, como concebem e classificam seus danho’rené (cantos-
dancas-rituais) e de como se organizam interagdes e construcdo de conhecimento
entre homens de diferentes geragdes. A terceira sessdo é composta pelo capitulo
quatro, no qual sdo abordadas mais especificamente as nogbes de pegar cantos,
dominar os sonhos e as madeiras, interagées entre as gerac¢des no que se refere as
atividades musicais; e pela parte de fechamento, na qual retomo assuntos principais
de forma sintética, arrematando algumas consideracdes, constatacées, e apontando
caminhos e desejo de continuidade.

Convém comentar também que, da bibliografia consultada, as obras que
tratam de assuntos mais semelhantes aos enfocados nesta dissertacdo sido os
trabalhos de Graham (1990, 2003), que, no entanto, abordam referenciais tedéricos
diferentes e enfocam assuntos diversos aos priorizados nesta dissertacdo como, por
exemplo, a forma do discurso dos ancidos a'uwé ao compartilharem sonhos. Diante

disso, compreendo ndo uma oposi¢ao, antes, aspectos de complementaridade entre
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a presente pesquisa e os trabalhos supracitados. A partir de Graham (1990; 2003) é
possivel, por exemplo, entender que a atividade onirica dos homens mais jovens
prioriza a relagdo com os cantos entoados pelos ancestrais e que 0s ancidaos agem
no sentido de intensificar a interacdo com os imortais e até mesmo “manifestam a
fusdo de sua identidade pessoal com a dos ancestrais por meio das narrativas de
sonhos” (GRAHAM, 1990, p. 253, tradugao nossa). A autora prioriza investigar como
se configuram estes “discursos de imortalidade” dos ancidos a’'uwé; enquanto que o
foco da presente dissertacdo volta-se a atividade onirico-musical dos ipredu, que
sdo homens maduros que ja passaram por todos os rituais de iniciagdo, mas ainda
ndo sao ancidaos (ipredu ihi). Sendo assim, neste trabalho, no que se refere a
interagdo com tal bibliografia afim, por ora, me limitei a comentar alguns assuntos
comuns entre este e trabalhos de Graham (1990 ou 2003); maiores interlocugdes
poderao ser desenvolvidas futuramente.

Anexo a esta dissertacdo um CD com treze gravacdes de audio e duas
pequenas filmagens. Tais gravagdes, que sdo citadas ao longo da dissertagéo,
foram realizadas com equipamentos simples e cumprem apenas o papel de

complemento das contextualiza¢des e descricdes presentes no texto.
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1 RELATOS

Quando ouvi um senhor a'uwé contar que havia sonhado um canto, que
ainda ndo conseguira lembrar bem, mas sabia que era para as mulheres, aquilo,
para mim, pareceu uma proeza incrivel: ouvir uma mauasica inteira no sonho, depois
lembrar e cantar. Eu ainda ndo sabia que os homens a’'uwé sdo orientados desde
criangas para realizar tal agdo. Tampouco sabia que 0s espiritos e 0s animais
cantam em seus sonhos e que, mesmo se tratando de cantos femininos, trazé-los
das experiéncias oniricas para fora dos sonhos, é acdo que cabe aos homens
realizar’. Hoje, rememorando aquele momento, da primeira vez em que tive contato
com pessoas de uma comunidade a'uwé, em 2001, percebo que aquele simples
relato jA continha e anunciava tudo isso. Coisas que s6 pude compreender um
pouco melhor ao longo dos quase dez anos que se passaram depois que 0S
conheci, em encontros esporadicos com homens auwé em Sao Paulo ou no Mato
Grosso, lendo trabalhos antropolégicos sobre o povo Xavante e, sobretudo, apés
passar dois meses seguidos na aldeia Etenhiritipa, quando pude ouvir cantos,
relatos, e conversar em varias manhas, tardes ou noites, com homens e mulheres
a'uwé, de diferentes idades. Certamente, isso ainda é pouco para considerar que
entendi bem as praticas e concepgdes auwé, mas pude aprender um pouco sobre e
com o seu conhecimento, registrar relatos e cantos; é parte disso que tento aqui

compartilhar.

1.1 PESQUISAR SONHANDO

A convivencia com as pessoas da aldeia me estimulou a estar mais atento
também aos meus proprios sonhos. Eles me perguntavam, no dia-a-dia, se eu
estava sonhando e o que eu estava sonhando. A partir de suas orientagdes, 0s
sonhos puderam ser também, momentos de aprendizado e pesquisa. As conversas

sobre experiéncias oniricas, minhas e deles, atuaram como fator de aproximacao,

* Isso ndo si gnifica que as mulheres ndo desenvolvam também a pratica de aprender com os sonhos; apenas a
atividade de pegar cantos nos sonhos — enfocada nesta pesquisa — pelo que pude comprender, € atribuicio
prioritariamente masculina. As praticas oniricas femininas merecem uma pesquisa especifica; algumas
informagdes podem ser lidas em Cerqueira (2009, p.103).
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construcao de relacao afetiva e de conhecimento. Os homens a’uwé com o0s quais
convivi se dispuseram com entusiasmo a me ensinar sobre seus sonhos, mitos e
espiritos, inclusive, a partir dos meus préprios sonhos. Por isso, ao longo desta
dissertacdo, além das transcricdes-traducdes de relatos de sonhos a'uwé, transcrevi
também trechos de conversas sobre sonhos que tive e que impulsionaram
explicacoes, relatos e orientagcdes por parte de meus anfitrides, no que se refere a
“aprender a ser um bom sonhador”. A primeira vez que ouvi um relato de um mito,
por exemplo, foi durante uma conversa a respeito de um sonho que tive enquanto
estava usando no pescogo trés “cordinhas” feitas de fibras de wetepare — planta que

0s a’uwé usam para estimular os sonhos — que Pracé Xavante fez e me deu:

Eu estava caminhando em direcdo ao mato, varios cachorros me acompanhavam.
Proximo da beira da estrada, na entrada da mata do cerrado, apareceu um menino
a'uwé. Parei, todos os cachorros pararam também; para ouvi-lo. Eu sabia que no era
um menino comum e que tinha muito a ensinar sobre as coisas do mato, como entrar,
como andar, se comportar, como achar os bichos. Ndo lembro suas palavras, mas a

sensacdo no sonho era de estar ouvindo para aprender, de ter aprendido algo.

Ao ouvir meu relato, Supretapra comentou:

“Vocé ta sonhando, ta pouco aqui e ja ta sonhando... se vocé prestar atengdo vocé vai
tendo informag&o no sonho, ai eu vou te ajudando. Esse ai que vocé ta no pescogo é
do sangue dos nossos criadores, por isso ta sonhando assim”

Entdo contou o mito dos Parinai'a, os dois meninos criadores, e disse que eles
podem ensinar nos sonhos, se a pessoa quiser mesmo aprender. Esse mito, entre
outras coisas, ensina que a planta wetepare nasceu do sangue de um dos meninos
criadores. Tratarei mais sobre tal mito no quarto capitulo. Por ora, quero destacar a
explicacado de Supretaprd de que € possivel receber informagdes no sonho, o que
ressoa também em falas dos ancidos Serebura e Hipru:

Os dois meninos parinai'a que ficaram aqui na Terra primeiro, esses dois
meninos que criaram os alimentos para o povo, sé eles que sabem, s eles
que podem responder. Hipru concorda com seu pensamento, um dia vocé
pode sonhar. Quando a gente pensa bem nesse tempo do passado,
naquelas pessoas que ja passaram no poder, e vocé pensa bastante e quer
entender, um dia vocé vai sonhar... Hipru concorda, se vocé pensar bem,
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querendo compreender, vocé recebe a orientagédo. Isso porque o pessoal
mais velho, Unico povo que tem poder, eles conseguem (SEREBURA e
HIPRU in EID, 2002:87).

Com explicagdes como essa, 0s auwé levaram-me a entender que sonhar,
conversar e refletir sobre tais sonhos eram acdes fundamentais e necessarias para
gue eu pudesse compreender um pouco mais sobre suas concepgdes € sua musica.
Tais acbes se tornaram realmente parte da metodologia de pesquisa, 0 que ampliou

as possibilidades de comunicacao e investigagao no trabalho de campo.

1.2 WARA

Durante as estadias nas aldeias, uma situacdo sempre propicia para
aprender sobre o conhecimento auwé eram as reunides e conversas diarias dos
homens maduros no centro da aldeia. Wara é termo utilizado tanto para se referir a
praca central das aldeias como a reunidao que la ocorre. Esses encontros dos
homens, geralmente, acontecem duas vezes por dia, de manha bem cedo e ao cair
de tarde. Ali contam historias, sonhos; discutem questdes, problemas; tomam
decisdes, encaminham atitudes diante de conflitos, planejam e avaliam cagadas e
outros empreendimentos; distribuem alimentos resultantes das expedicbes de caca
e coleta e, atualmente, também dividem munigdo para as espingardas antes das
cagadas. Poder-se-ia dizer que é um ritual politico, administrativo e educacional.

No war& de hoje percebi um pouco mais a importancia desta reunido-ritual, da a
impressdo de que, em cada vez que dela eu participar, se estiver atento poderei
perceber coisas novas, como é em tantos outros rituais, apesar de a estrutura do rito
se repetir sempre, exatamente da mesma forma. Me fez perceber que ele é
fundamental para que outras experiéncias coletivas se realizem de forma plena e
satisfatéria. Falou-se sobre a cacada de hoje, ela foi avaliada e criticada, entdo, foram
estabelecidos combinados para a cacada de amanha. A impressdo que fica é de que
quem tinha algo a dizer, disse no ward, de modo que amanha néo havera discussées
durante a cacada, que atrapalhem o andamento e dispersem energia. No maximo uma
conversa antes, como houve hoje, para definir quem ficara com os mais jovens que

ndo vao até o local dos tiros, dividir a municdo, etc. Mesmo com toda essa importancia
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e seriedade, o ward também teve varios momentos bem descontraidos, gestos

engragados, talvez um imitando o outro, risos e novamente seriedade.

Foi justamente num war4, depois de ja estar a algumas semanas na aldeia,
que, com a ajuda de Paulo Supretapra — que traduziu minhas falas — pedi que, quem
se sentisse a vontade, relatasse, durante os préximos dias, algum sonho inteiro em
lingua auwé, para que eu pudesse gravar, transcrever e traduzir. Quem primeiro
aceitou a proposta foi Jorge Protodi, dizendo que gostaria de contar alguns sonhos
la na serra, no alto da montanha que fica logo atrds da aldeia, pois la é mais
tranquilo, mais silencioso, da para ver a aldeia inteira e seu entorno (ver filmagem 1,
no CD anexo); aceitei de bom grado a proposta e assim fizemos. Depois, em outros

dias, outros homens também relataram sonhos e permitiram que eu gravasse.

1.3 RELATOS DE SONHOS

Transcrevo abaixo passagens dos diarios de campo que registram alguns
dos momentos vinculados a gravagdes de relatos de sonhos.

Hoje no war&, um homem, Valmir Serewa'é6mowé, relatou um sonho. Se eu soubesse
que teria esse relato, teria levado o gravador, mas realmente foi uma surpresa. Paulo
havia dito que os homens ndo tém contado muitos sonhos no wara. Depois tentarei
falar pessoalmente com Valmir, que é cunhado do Supretapra que, alias, disse que
“ele é bom sonhador’.

Quando perguntei a Serewa’omowé sobre o sonho, ele disse que uma nuvem
cantou para ele uma musica, para esfriar seu filho que havia dormido com febre.
Depois, num outro dia, juntamente com outros homens contou mais alguns sonhos.

Parte dos registros de campo referentes a este dia estéo transcritos abaixo.

Sonhos com alguma importancia destacada geralmente sdo compartilhados no wara,
mas pelo que pude perceber, de modo geral ndo ha momentos determinados,
especificos para fazer relatos de sonhos. Isso acontece espontaneamente, no warg,
em casa, ou em alguma outra situacdo do dia-a-dia, quando pertinente para o
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sonhador. As vezes me sinto como se estivesse tentando inventar momentos de
“contacdo” de sonhos.

O dia de hoje trouxe dtimas surpresas. Eu estava preocupado pensado se teria a
oportunidade de gravar mais relatos de sonhos, além dos do Jorge, que foram
impulsionados e facilitados pela amizade que construimos desde antes dessa minha
vinda pra ca e pelo fato de ele entender e falar portugués; ainda mais sem a
companhia de Vinicius, que ndo esta podendo trabalhar comigo como tradutor esse
més. Acordei com esses pensamentos sobre 0s relatos de sonhos e, como ja disse, o
dia trouxe surpresas. Resolvi ir até a casa de Azevedo Prepe, mostrar-lhe os materiais
de desenho que eu trouxe, lapis aquarelavel, giz de cera, canetinhas, caderno de
desenho, folhas. Chamei-o na porta e entrei. Ele estava terminando de fazer um
desenho sobre um sonho que teve, e que me daria. Coincidéncia, sincronicidade...
enfim, uma primeira dtima surpresa do dia. Prepe disse que fara mais desenhos sobre
sonhos. Deixarei o material de desenho que eu trouxe pra ele. Prepe é desenhista,
seus desenhos j4 figuraram em mais de um livro sobre povos indigenas. E um amigo
também desde minha vinda em 2006. Em 2008 ele foi a Sdo Paulo com seu filho
Wanderson Sereuze, ficou dois dias em minha casa. Contei a ele sobre os relatos de
Jorge, na serra. Ele disse que também me contaria sonhos. Fomos até a escola
provisdria — sera construida uma ao lado da aldeia — é um espago coberto, mas sem
parede, sO o teto e as colunas, de troncos e palha, como a estrutura das casas. La
estdo empilhadas cadeiras e mesas para as aulas, tem também bastante espacgo livre.
Prepe contou trés sonhos, que gravei. Ele comentou : “Valmir é um bom sonhador,
vamos la na casa dele?”_ “Vamos!”.

Valmir quis ouvir alguns dos sonhos gravados, viu os desenhos de Prepe — la na
escola ele fez mais um do pi‘an, anu vermelho — gostou e falou que contaria também.
Voltamos a escola, onde é mais silencioso. Enquanto Valmir contava alguns sonhos,
inclusive sonhos com cantos, chegaram mais pessoas que nos viam la e iam se
aproximando: Serepsé, Jorge Protodi e Pracé. Depois dos relatos de Valmir eles
conversaram um pouco sobre sonhar, relatar, gravar e outras coisas, na maior parte
do tempo falando em xavante, eu entendi bem pouco das falas, gravei algumas partes
e, de vez em quando, Protodi fazia algumas traducées. Serepsé disse que ndao lembra
sonhos com musicas, “s6 sonho com mulheres”, e, quando pedi que em algum
momento cantasse alguma musica para eu gravar, disse que prefere cantar junto
todos com os Airere — grupo de geracdo ao qual pertence e do qual também me
consideram, devido a minha idade —.

Pracé gostou de ouvir os relatos, apoiou, disse que é um bom trabalho, mas que ele

ndo quer falar para gravar ndo. Disse também que, pra eu sonhar mais, fara a
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cordinha wetepari pra mim: “vou buscar no mato amanhd@” (a fibra pra fazer a
cordinha). E também perguntou se eu vou furar a orelha, ele é furador e se dispés a
furar para mim. Foi engracado que, enquanto Pracé estava falando, sério, em xavante,
durante a conversa com todos os outros ipredu (homens maduros), como ndo entendi
bem suas palavras, achei que ele estava contra a gravacdo dos sonhos. Depois
entendi, e fiquei muito feliz e grato por ele se dispor inclusive a me ajudar a sonhar

mais.

Esse dia, em que gravei varios relatos de sonhos, foi marcante na trajetéria
da pesquisa de campo e me fez reconhecer a importancia das relagées que foram
se construindo no dia-a-dia, nas refei¢cdes coletivas em casa, banhos de rio, idas na
roca de arroz, aprendendo e ajudando de alguma forma no trabalho; indo a mata
para cacar, estando presente nos ward, participando nas corridas de toras e
conversando sobre o0 que eu estava sonhando. Mas a experiéncia desse dia fez,
sobretudo, pensar na importancia dos warg, dos quais participei quase todos os dias
e falei sobre mim, meu trabalho e intengdes de pesquisa. Afinal, logo depois destas
participa¢oes, quando falei do grande interesse em ouvir relatos de sonhos, foi que
aconteceu aquele encontro no espago da escola proviséria, sem que eu tivesse
exatamente planejado, sem precisar ir de casa em casa tentar fazer conversas
formais ou entrevistas.

O que busquei na analise dos relatos foi, principalmente, tentar identificar o
modo que os Auwé relacionam-se com os sonhos, sobretudo, no que se refere a
pratica de ouvir cantos, memoriza-los, e leva-los para fora do sonho. Inclusive,
convém esclarecer que os relatos de Jorge Protodi e Azevedo Prepe foram
transcritos e traduzidos, porém, por nao se referirem a sonhos com cantos —
enfocados nesta dissertacdo — serdo apresentados em outro trabalho. Tentei
também identificar elementos relacionados com mitologia e cosmologia e
caracteristicas semanticas e gramaticais; afinal, penso que, na compreensdao da
lingua, estd uma “chave” para o entendimento das concepgbes de um povo, suas
formas de se relacionar com o mundo e, portanto, com o que chamamos de sonho,
educacdo e musica. A tentativa de aprender cada vez mais a respeito da lingua
a’'uwé, portanto, foi um dos empenhos constantes — e desafiadores — na trajetéria de
pesquisa. Sendo assim, apds apresentar os relatos, traco alguns comentarios sobre

a lingua e opgdes de tradugdo, nos quais, para facilitar a localizagcao das partes a
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que me refiro, utilizo numeros entre parénteses que foram incluidos na transcricao

para identifica-las.

A seguir, apresento dois relatos de sonhos de Valmir Serewa’omowé —irmao
de Marisete Peza'ard e Maira Rewai’'on (esposas de Paulo Supretapré), que me
acolheram em sua casa — Posso dizer que a tais relatos se conectam quase todos
0s assuntos que serao discutidos no decorrer da dissertacao. Até mesmo por isso,
neste primeiro capitulo opto por simplesmente apresenta-los, fornecendo
informacdes acerca de algumas caracteristicas semanticas e gramaticais da lingua
a'uwé, mas sem desenvolver, por ora, grandes andlises. A intencao é estimular a
aproximagcao com as experiéncias estéticas (e cosmoldgicas) que, a meu ver, 0s
sonhos e os relatos sdo, em si, independente e anteriormente a qualquer analise ou
traducao; o que pode ser intensificado também pela audicdo dos relatos e cantos,
em lingua a’uwé, registrados nas faixas 01 e 02 do CD anexo®. No primeiro sonho

(faixa 1), Serewa’'omowé ouviu 0 canto de uma nuvem:

The, ha! Waha te i/rosawéréhd wahd aima wasu'u tohd
sim,olhal eu que eusonhei eu paravocé contar vou
Olha, o que eu sonhei eu vou contar para voce.

Waha inhisihd a’'uwénhisi (1) nahd Serewa’6mowé
eu meu nome a'uwé nome em  Serewa'dmowé
Meu nome a’uwé é Serewa’6moweé,

Tnhisiha
meu nome
esse é meu home.

Ha! Bétéha, watébé to nhono bété toha, bété
olha! Também/entdo, eu mesmo dormir entdo ir também
Olha! Quando eu e meu filho fomos dormir,

duré toi’raha ma’iwi wa’ré  watobrd ira,
mais meu filho estava quente/febre saiu meu filho,
meu filho estava com febre,

I'ra  nhisihd (2) Noé.
meu filho nome  Noé.
meu filho chamado Noé.

% Os registros de dudio e imagem apresentados no CD anexo a esta dissertacfio, foram feitos com equipamentos
simples, portanto, sem grande potencial de captagdo. Ainda assim, cuamprem seu papel enquanto registros de
pesquisa de campo e apoio para descri¢do do que foi observado e analisado; é sob esta perspectiva que estdo
incluidos neste trabalho.



31

Mawa’ré watobrd, iwa’ré za'étéuptabi,
esquentou  saiu, febre grande muito,
Foi esquentando e ficou com uma febre muito alta,

tahawanihd hunhizéha, hunhizéha Tsa’ra zaTtéto (4)
entdo  nuvem, nuvem  guardada (3) grande
entao, aquela huvem guardada e grande

tahd mawiha.
aquele chegou.
chegou.

TeTzadanha ane: _Airahd elwa’ro.
Me perguntou assim: _Teufilho ?'estd quente/febre
Ela me perguntou assim: _ Teu filho esta com febre?

_The, wa’ro za'étédiha.
sim, febre grande / muito
__Sim, febre muito alta.

Tahawamha...
Entdo...
Entao...

_Weédito mari 6di(5), adza.
tudo bem coisa/causa néo, espere.
_ Tudo bem, nao tem nada nao, espere.

Tahawamha tisiré hunhizéz6 te oto hé ane:
entdo  colega/companheiro nuvem comegou chamar assim:
Entao comecou a chamar suas colegas nuvens assim:

_ We até abamonoha wasi/wapsisihé
venha juntar  fazermos festa.
_ Venham se juntar para fazermos festa.

Tahawamha te dazb6za 6h6 hunhizéha isa’ra za'éne,
entdo  esperou aquele(a) nuvem guardada grande.
Entao aquela nuvem “guardada-grande”(6) esperou.

(7) masina rosapariza’ra isyry’rare tewe irenomrore & (8),
se abaixaram  pequenininho que vem andando,
As pequenininhas, que estavam em cima, vieram andando para baixo,

tahawamha& ma‘aiuiri isysyrehd maaiuiri
entdo fizeram circulo/roda pequenos fizeram circulo/roda
entdo fizeram uma roda.

hunhizéhd ma'aiuiriare t6  danho’rené masiwi manhana danho’re.
nuvens fizeram circulo (?) realmente musica-danga como fizeram fazer canto-danga
Fizeram a roda para realizar o danho’rené (canto-danca).

Tahawamhaisa'ra za’€té toha dawa'wa te iréza tinho’re réha, (9)
entdo guardada grande foi centro/meio no ficou seu cantar tem,
Entao a “guardada-grande” ficou bem no meio para cantar sua musica.

Ah... tahawamha ma'ubumrbé, maoté sé’re watobré  to
Ah... entdo se juntou, comegou  cantar/falar saiu/comegou foi



Ah... entao a roda se fechou, comecou, o cantar saiu, foi

mantea maime Ot0.
? tirou  foi/comegou.
iniciando. (10)

Tahawa waanha aneha: _E mari daha taha
Entdo eu'pergunta assim: _Oque para esselessa?
Entao perguntei assim: _ Pra que isso?

_ (Hal) Mard Airaha aima wahdda (waza) wera aiwapsisi/ni
_(Olhal) (?)  teufilho paravocé resfriar (vamos) (?) dangar/nds
_ Olha, para teu filho esfriar, pra vocé vamos dancar.

Tahawamha (te) tinho’rera  (ane), tb fsara (zaiéné)
entdo (ele que) dele/canto-cantar (assim), realmente guardada (grande )
Entao a “guardada-grande”, para as pequeninas, seu canto

madama (11) maime oto, sé’re watobro:
para alguém  tirou comegou, cantar comegou-saiu:
comecou a tirar. Seu cantar comecou:

Hoiwéré wa’a Hoiwéré wa’a Hoiwéré wa’a Hoiwéré wa’a
Hoiwéré wa’r6 wa’réo waha
quente quente
Hoiwéré wa
Hoiwéré wa’r6 wa’réo waha
Hoiwéré wa’a Hoiwéré wa’a™" " Hojwéré wa’a
Hoiwéré wa’ré wa’ré waha""
Weéhé Hoiwéré wa’a Hoiwéré wa’a Hoiwéré wa’a
Hoiwéré wa’a Hoiwéré wa’a
Hoiwéré wa’ro wa’ro waha
Hoiwéré wa’a
Hoiweé ™")ré wa’r6 wa’ro waha
Hoiwéré wa’a Hoiwéré wa’a Hoiwéré wa’a
Hoiwéré wa’ro wa’ro waha
Hoiwéré wa
Hoiwéré wa’ré wa™’ré6 waha
Hoiwéré wa’a Hoiwéré wa™’a Hoiwéré wa’a
Hoiwéré wa’ré wa’ré waha "

Wéhé Hoiwéré wa’a Hoiwéré wa’a

_ Ahata 3hd airahd teza wi tiwa’hé (6t6) aima tiwahé otd &,
esta este(a)- isso teu filhovai (?) esfriar (comegar) para vocé resfriar comegar,
_ Com isso teu filho vai esfriar, para vocé vai comecar a esfriar,

32
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tahadahé danho’re &ha.
é para isso musica/canto este(a) — desse(a).
é para isso este canto.

Ame wa'udu, &danho’re’ré wa’été udu & Ame matirdsutu t6ibé.

Aqui eu acordei, com musica eu comegar acordei. Aqui encerrou acabou/pronto.

Aqui eu acordei, com aquela musica eu fui acordando. Aqui encerrou.
Acabou.

Da palavra a'uwénhisi (1), que aparece logo no inicio do relato, quando o
sonhador se apresenta, vale observar o significado de suas partes e, sobretudo, a
forma de utilizagdo da palavra a’'uwé, autodenominagéo desse povo indigena, mas
que também pode ser glosado como “gente” ou “povo”. A segunda parte da palavra,
nhisi, significa nome. Quanto a traducao para auwé, eles mesmos, muitas vezes,
usam o termo xavante em seu lugar quando falam ou escrevem em portugués, pois
se acostumaram com o fato de que € assim que 0s nao-indigenas os denominam.
Opto, no entanto, por manter o termo a’'uwé, como na fala original. Esse termo pode
ter a funcdo de adjetivo (e ndo apenas substantivo), como é o caso no trecho
referido. Nesse caso, auwé qualifica o que é relativo ao povo Auwé Uptabi
(Xavante). Outra construgdo gramatical semelhante a a'uwénhisi, referindo-se a algo
préprio do povo, seria, por exemplo, auwé mremre (a’uwé lingua), a lingua xavante.
Note-se que, na transcricdo, Sidiwe optou por escrever esta expressao, traduzida
como “‘nome a’uwé€”, como uma palavra s6 e que na aglutinagdo que forma
a’'uwénhisi a ordem é invertida em relagdo ao mais usual em portugués, o adjetivo
vem antes do substantivo, casos como esse aparecem em varias outras passagens
dos relatos.

Na termo 7’rah& (2) (meu filho), o afixo 7 funciona como pronome possessivo
de primeira pessoa, “meu”. O equivalente da palavra filho, como termo isolado seria
‘ra ou da’ra. Ha& — que aparece em varios relatos — finaliza palavras e ideias e pode
ser caracterizada como uma “particula enfatica” (cf. LACHINITT, 2003, p.30 e HALL,
et al, 2004). “ Note-se que ao falar sobre o0 “nome do meu filho” (ira nhisihd) ha muda
de lugar, ndo acompanha mais a expressao “meu filho”, mas vem no final da palavra
seguinte, nhisi-had (nome), quando se conclui a ideia. Esse deslocamento da parte
final de uma palavra, quando ela é parte de uma expressdo maior, € comum na
lingua auwé, a sua aparicdo na palavra posterior indica a conclusao da idéia e a

vinculagéo com o que foi dito antes.
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(3) Vinicius Sidiwé Xavante, que trabalhou comigo nas traducdes, indicou
guardada como a melhor traducdo para isa'ra, pois, como ele mesmo descreveu a
partir da audigdo do relato de Serewa’dmowé, a nuvem grande ficava parada e
guardada, envolta pelas outras menores, “tem varias outras em volta e em cima,
guardando”. Observei, posteriormente, que este termo usado no relato como
adjetivo, pode ser também usado como verbo: recolher, amontoar, reunir ou arrumar
(cf. LACHINITT, 2003, p.75) e tem enorme proximidade com a palavra fsara, que
significa colmeia. E possivel que colmeia seja uma referéncia para a idéia de
“‘guardada”. A partir disso, poderiamos optar por usar o substantivo com sentido
figurado, algo como nuvem colmeia-grande; ou ainda, optar por uma forma mais
explicativa, como ‘nuvem grande envolta em uma colmeia de nuvens menores’.
Optei por manter a sugestdo, mais concisa, de Sidiwé: guardada. Porém, deixo aqui
apontada a hipo6tese desta relagdo com a idéia de colmeia, que me parece também
relevante devido a grande importancia que os A'uwé — como também outros povos
indigenas — dao as abelhas, aos “espiritos-abelha”. Pi’'u, por exemplo, € um tipo de
abelha pequena e preta e é também um dos espiritos que se fazem presentes nos
Waia, que sao os principais ritais a' uwé no que se refere o contato com os espiritos,
quando cantam e dangam para e com eles.

A caracterizacdo da nuvem cantora, em varios momentos do relato de
Serewa’6mowé, da-se pelo uso conjunto dos termos isara (guardada) e zaéne
(grande) ou zaTtéto (4) (variagdo de zaété, que também significa “grande”,
“pastante” ou, como advérbio, “rapidamente”). Essa caracterizacdo, usada
repetidamente no relato, chega a parecer uma denominagdo, uma espécie de
apelido da nuvem, que optei, entdo, por traduzir na forma de qualificagao-apelido
“guardada-grande” (6).

A expressao mari 6di (5) como Vinicius Sidiwé explicou, é usada para
expressar que ndo tem problema, n&o precisa se preocupar; ele mesmo sugeriu a
tradugdo como “nao tem nada nao”.

Quanto ao termo & (8), ao que parece, é apenas uma expressao de que o
narrador esta pensando, lembrando, ou, pode ser uma variacao da particula enfatica
ha.

Em alguns momentos da audicido das gravacdes de relatos de sonhos,
sobretudo quando Sidiwé nao tinha seguranca sobre a melhor opcao de traducao

para alguns termos e construgdes gramaticais, para tentarmos chegar a uma
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solucéo, ele descrevia a imagem do acontecimento que estava sendo narrado, para
que eu pudesse expressar a mesma imagem e acontecimento em portugués. Um
exemplo € a parte que esta entre (7) e (9); note-se que os termos utilizados, sua
ordem na frase e o ritmo da fala original, indicado pela pontuacdo (ou auséncia
dela), causam ambiguidade em alguns trechos e confundem a tentativa de traducéo.
Em partes como essa, para garantir o entendimento, tive que acrescentar livremente
virgulas e pontos, alterar a ordem de aparecimento de alguns termos, acrescentar
outros que nao existiam na lingua original e suprimir algumas repeticoes. As
solugdes a que cheguei, de forma geral, obviamente nao sao definitivas e podem ser
otimizadas.

(10) Note-se que, antes de entoar uma musica para a comunidade ouvir, 0
grupo de cantores auwé reune-se separadamente para pegar a muasica ouvindo o
cantar do homem que a sonhou. Semelhante a isto € a demonstragéo que a nuvem
“guardada-grande” fez antes de cantar para todas comecarem a dancar. O canto da
nuvem interpretado por Valmir Serewa’omowé pode ser ouvido no tempo 01:22 do
relato (faixa 1 do CD).

A palavra madama (11); cujo sentido literal consta na transcricdo como “para
alguém”, segundo Sidiwé explicou, faz referéncia a sujeitos que ja foram citados, no
caso, as nuvens pequenas. Por isso, na versdo em portugués coloquei: para as

pequeninas.

Esse relato de experiéncia onirica, assim como os que serdo transcritos
adiante, permite, entre outras, reflexdes acerca de concepc¢des a'uwé referentes a
sonho e musica, de caracteristicas dos cantos e da nogado de pegar cantos. Tais
assuntos serdo abordados nos proximos capitulos, quando entdo, farei também
referéncias a partes dos relatos apenas inicialmente apresentados neste primeiro

capitulo.

O segundo sonho relatado por Serewa’omowé (faixa 2 do CD), trata de uma

viagem onirica conduzida por um warazu (homem “branco”):

The, inhoté réwihdwa duré rosawé, warazu/hd te duré P’mapra
Sim, meu sonho dentro eu mais-também sonhei, homem-branco que mais me levou
Sim, dentro do meu sonho, eu também sonhei: um warazu (nao-indigena) me levou
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Isih6ihéré/na, 6 wawéna te [’'mapra isihdihdéréna za datoha date
no barco, &gua-rio grande ele que me levou pelo-no barco vai festa-jogo de alguém
no barco, por um rio grande ele me levou no barco. Vai ter festa-jogo de alguém,

dasiwi manhariwa, za dasi'wapéza’ra/wa te T'mapra, 6wawena wate
entre eles  fazerem, vdo desputarem /porisso que melevou, pelorio fui/nosso
vao disputar, por isso me levou. Pelo rio eu fui, olhando.

romad6’é. Te Ima tinha:_ Ma'dgpé romadé’é6 mono.
olhando. Ele (que) me falou: _Pode (1) olhando em toda parte/sempre.
Ele me falou: _ Pode ir olhando tudo.

Tahawamha wate romaddé’6, wate romadd’é, tahanheré 'ama a’oté wiwedehu
Entdo fuilnosso olheifolhando, fui olhei/olhando, mas me rodando buritizal
Entao fui olhando, fui olhando. Rodeamos o buritizal

na’rata 0, t6 tahd 6, tamomo maTama a’old.
comego agualrio, mesmo aquele aguafrio, parala  para'me’em rodar/rodando.
desde o comeco; fomos contornando até chegar la.

_ Ahdta ame, ma’dpé atobré duré da’dma até’'épé.
Estaaqui aqui, pode descer mais junto com a pessoa observe/compare.
_ E aqui, aqui. Vamos descer juntos e observar as pessoas.

Tahawamha watobrd, warazuhd t6 ima sitari'édi  sih6ihéré/na Tmapraba'waha.
Entdo desci, branco mesmo me deixarndo barco/ pelo piloto/ dirigente
Entao desci. O mesmo warazu, o piloto, ficou comigo, nao me deixou.

Tahawamha te oté nasi dasiso tawairébéni, piza waipohda réwawa te
Entao vaofforam do outro saindo,  taca/panela brilho/reflexo centro/meio que
Entao as pessoas foram aparecendo. E o brilho da “panela” (2) la no meio, onde a

aima'wa tasatahd te aimasa. Tahawamha te nasi dasiso  asamarinu
ficaram taga aquilo que ficou. Entdo foram do outro aparecendo/saindo cada time/grupo
taca ficou. Entao cada time foi aparecendo

danho’re/ré, danhoreré. Tahawamh& Tizapréniwahda warazu/hé te nasi iwi
Musica com, musica com. Entdo meu acompanhante branco/o foi ndo me
com sua musica, com sua musica. Entao, meu acompanhante warazu nao

azaré danho’re/hd wéuptabi  nheré. Tahawamh& 6t6 duré romrasutu’u
deixar/entregar/ceder musicaa bonita'muito mas/ apesar de. Entdo vamos também final'no
deixou eu pegar a musica mais bonita. Entao, no final [da rodada dos jogos] eu

wa'oté nasi sopu Otd. Tahawamha T’niwada'waha te  asoré ane.
eufui sempre saindo vamos.  Entdo meu'outro lado’eu (3) eles que fileira assim
também entrei para disputar. Entao, os do lado oposto ao meu fizeram uma fileira.

Te t6 duré(4) Oha asoré, naze 6h6 maha tia Iwawi sird,

de fato mais/também aquela fileira, entdo aquele para ché&ofterra linha pronto,
E também uma fileira do meu lado. Entdao se posicionaram nas linhas pintadas no
chéao de terra (5).

sana/pré/ré auwé monohd. Auwé/si madasito,
intestino/ vermelho/ com (pintura na barriga) a'uwé o0s/em toda parte. Xavante s6 juntaram,
Todos com sanapréré (6) . Os a’uwé (7) se juntaram

tahawamha té6 sbé’re watobrd, tdma sizusiza’ra; aiwapsi sisamra:
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entdo mesmo cantar saiu, paraele ensaiaram/imitaram; igual comegaram (8):
e cantaram do jeito que haviam ensaiado, igualzinho, comecaram:

(tempo 01:23 do relato)

Rowé’'u ama ama ama wazé aihéro
lugarbom & 4 ld& agente chamar
ROwé’u ama ama ama wazé aihoré
Rowé’u ama ama ama wazo aihéré
Rowé’u

Rowé’u ama ama ama wazo aihéré
Rowé’u ama ama ama wazo aihoré
Rowé’u ama ama ama wazé aihoré
ROowé’u ama ama ama wazé aihoré
Rowé’u ama ama ama wazé aihéré
Rowé’u

Rowé’u ama ama ama wazé aihoré
Rowé’u ama ama ama wazo aihéré
Rowé’u ama ama ama wazé aihoré
Rowé’u ama ama ama wazé aihoré
Rowé’u ama ama ama wazo aihéré
Rowé’u ama ama ama wazé aihoré
Rowé’u ama ama ama wazo aihéré
Rowé’u

Ane.
Assim.
Assim.

Tahawamhd izapréniwahd te ima tinha &ne:  Oha teza 1’6, 6hdta 6ha
Entéo meu acompanhante ele que me falou assim: _ Aquela vai “pegar’, aquele |4 ele
Entao meu acompanhante me falou assim: _ Aquela vocé vai pegar, aquela la

teza 6. Tahawamha énoriha titoi/wé/na madawi  tiwabrozo'ra tinho're

vai “pegar’. Entdo eles brincadeira/bom/com alguns deles venceram  musica deles

pode (9) pegar. Entao alguns venceram, pela brincadeira bonita, ndo s6 pela
musica.

nai’édi, titoiwéna, te nasi siré tinho'reré apd unhiniwi,
com o ndo, brincadeira bom com, eles que sempre andando musica deles volta para tras,
Eles iam sempre andando e cantando, pra frente e pra tras,

apd nasi siré unhiniwi. Ahdna  titéiwéna madawi brizara tasaha
volta sempre andando para trés. Agora brincadeira/lbom/com alguns deles pegaram a taga/troféu
pra frente e pra tras. Agora com esta danca boa alguns ganharam o troféu,

masiwi ti'é t6ibé.
alguns deles pegaram pronto/acabou.
eles pegaram e acabou.

Tahawa wa'dté iré wudu 4&ha danho’re/ré, 4ha iwanawa watbd sizusi.
Porisso comecei/fui com acordei esta musica/com, esta antes-no passado euja ftirei.
Por isso fui acordando com essa musica que, ja faz tempo, eu tirei.
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T6ibd, anesi!
pronto/acabou, s6 assim!
Acabou, s6 assim!

(1) Ma’gpé é traduzido, no dicionario da missao salesiana de Mato Grosso,
como ‘vamos! entdo! avante! (Lachnitt, 2007). Sidiwé sugeriu, na maior parte do
relato, a tradugdo como ‘pode’, pois, durante o sonho, havia o tempo todo essa
relagcdo na qual o warazu, que conduzia o barco, dizia para Serewa’'omowé o que
era permitido ou nao.

(2) Aqui, para se referir ao troféu, a taca, ele usa a palavra xavante piza,
gue geralmente designa panela. Mais adiante, usa a palavra da lingua portuguesa,
mas escrita em xavante, tasa.

(3) A expressao I'niwada’'waha remete a divisdo em duas metades, comum
na grande maioria das atividades coletivas auwé, inclusive musicais. Trato desta
dualidade adiante, por ora me limito as questdes gramaticais e de traducdo. As
partes constitutivas da referida palavra séo 7= meu, niwada = outro lado, wahég = eu,
que, numa traducao literal, resultaria em meu’outro lado’eu. Nao ha, em portugués,
uma palavra equivalente a esta, que contenha em si todo esse significado. Neste
caso, & necessario, entdo, traduzi-la com uma expressdao composta de varias
palavras. Sidiwé, inicialmente, sugeriu a traducao “outro lado do meu lado”, porém,
como esta forma soa redundante ao entendimento comum da lingua portuguesa,
optamos por “os do lado oposto ao meu”. Gostaria de comentar, no entanto, que
vejo na traducao literal e na primeira sugestdo de Sidiwé, assim como em varias
outras partes de varios dos relatos, um latente carater poético, que € dificil manter
na traducdo sem chegar a uma forma que exija grandes explicacbes para garantir
seu entendimento. Parece-me que compreensdo objetiva e forma poética estao
presentes muito mais concomitante e frequentemente na fala cotidiana a’'uwé do que
na fala cotidiana da lingua portuguesa brasileira: as inversdes, reiteracoes,
paralelimos, flexdes de verbos e substantivos do discurso auwé, afinal, se
aproximam mais do que nés (ndo-a'uwé) consideramos poesia (geralmente escrita),
do que da nossa fala cotidiana. Certamente, é possivel fazer versées em portugués

que priorizem e enfatizem esse potencial poético da traducdo, mas isto seria um
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outro trabalho; por ora, opto por versbées mais simples, mas que contemplam os
objetivos desta pesquisa.

(4) O termo te, na maioria dos casos, € um indicador de pessoa e aspecto
(HALL et all, 2004, pp. 93; 301), dependendo da combinacao com outros termos da
oragdo remete a 22 ou 3% pessoa e pode indicar o sujeito de alguma acéo,
pertencimento ou causa. Pelo que consta em Lachnitt (2003), pode ser também
abreviacdo de ite (cacho) ou de dafe (canela), mas essas op¢cdes ndo aparecem nos
relatos gravados. Na frase em questéo, aparece logo no comego e combinado com
os termos t6 e duré, cujas opgoes de traducdo literal mais aproximada estéo logo
abaixo das palavras originais. A combinacdo “te t6 duré”, pelo que pude
compreender, pode ser considerada como uma expressao prépria da lingua auwé
da qual ndo faria sentido uma traducéo literal; optamos pela traducao simplificada “e
também”.

(5) Sidiwé explicou que usam pedra de calcério - que tem em abundancia
na Serra do Roncador - para demarcar na terra as linhas do campo de futebol, que
geralmente é feito no centro das aldeias e que é a estas linhas que Serewa’omowé
se referiu ao dizer maha ti'a iwawi siré (ver transcricao).

(6) Optei por manter na versao em portugués essa palavra sanaprére,
como no original, pois ela denomina um tipo de pintura corporal a’uwé. Trata-se de
um retangulo vermelho pintado na barriga e que, segundo Miller (1976, p. 42),
representa a parte interna, as visceras. Segundo a mesma autora, os Xavante
concebem a anatomia do corpo com sete partes constituintes que servem como
delimitadores para as pinturas: cabega, ombro, tronco, brago, perna, coxa e
visceras. A maioria dos motivos de pinturas sao feitos sobre o tronco, bragos,
metade da coxa e/ou pernas. Em algumas situagdes, partes sdo quase
completamente cobertas por cores, e os motivos de pintura recebem o nome destas
partes ou das cores (idem, p.42). A palavra que designa a pintura com urucum na
barriga, sanapréré, é a jungcdo do nome da parte pintada, sana (ou tsdna), que
designa intestino ou barriga, com o nome da cor, pré, vermelho; e ré, palavra de

funcao preposicional (HALL et al, 2004) cujo significado pode ser traduzido como

com”.
(7) Como ja dito anteriormente, referem-se ao proprio povo como A’'uwé
Uptabi, ou simplesmente A'uwé - esta ultima forma, abreviada, também ¢é usada

como um qualitativo do que € pertencente ao povo. No entanto, ao traduzirem estes
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termos, quando falam ou escrevem em portugués, eles mesmos costumam usar a
palavra Xavante, pois sabem que é assim que sao chamados pelos warazu e ja se
habituaram a esta denominagédo. Opto, no entanto, por manter os termos originais
(a’'uwé ou A'uwé Uptabi).

(8) “Ensaiaram” ou “imitaram” foram as tradugdes sugeridas por Sidiwé
para sizusiza’ra. Vale esclarecer que a ideia de “ensaio” € uma referéncia ao
momento de ouvir o canto de alguém que o pegou em um sonho para, em seguida,
cantar junto. Além disso, o termo é uma variacdo de uma das palavras usadas para
designar a agao de pegar um canto, sizusi, acrescida de za'ra, que, na maioria dos
casos, pode ser entendida como “desinéncia pluralizadora” (LACHINITT, 2003,
p.26). Portanto, sizusiza’ra é uma flexdao de uma das palavras que expressa a
concepgao auwé de pegar cantos e nao teria uma traducgao literal em portugués;
sendo assim, optei por manter “ensaiaram”, como sugerido pelo tradutor auwé. A
nocao de pegar cantos é abordada com mais afinco no quarto capitulo.

(9) A intengdo dessa fala do warazu, como compreendeu Sidiwé, era dar
permissdo para pegar o canto; por isso, apesar de ndo haver o verbo que seria
literalmente traduzido como ‘poder’ ou ‘pode’, optamos por traduzir assim para

expressar a mesma ideia.

Além da acao de pegar cantos nos sonhos, que é talvez o principal feito
nessas experiéncias oniricas de Serewaomowe, e que é abordada mais
detalhadamente adiante, é importante destacar, inicialmente, dois aspectos que
perpassam todo o segundo relato e que, se melhor esclarecidos, podem, a meu ver,
ampliar a compreensdo das praticas oniricas e musicais auwé de modo geral: a
organizacdo dual da sociedade auwé, que se reflete em praticamente todas as
atividades rituais, e a presenca de elementos conhecidos apdés o contato com os
nao-indigenas. Tais aspectos sao discutidos a seguir, no capitulo dois, que trata de

caracteristicas gerais do xamanismo auwé.
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2 XAMANISMO A’'UWE

Muito do que se observa nas concepcdes e praticas dos Auwé Uptabi
(Xavante) tém semelhangas com procedimentos de varios outros povos, indigenas e
nao indigenas, sobretudo no que diz respeito ao que tem sido chamado de
xamanismo’. Com este termo ja se abordou praticas de diversos lugares do mundo,
praticas que, certamente, tém entre si semelhangas que permitem que sejam todas
assim denominadas. Entre tais semelhancas, podemos citar a vivéncia de estados
de consciéncia diferentes do estado cotidiano de vigilia, implementados por meio de
sonhos ou de transes induzidos pelo uso de substancias; contato consciente com
nao-humanos (espiritos ou animais) e o desenvolvimento de técnicas de cura. Tais
vivéncias tém também suas caracteristicas particulares para cada povo ou cultura. A
prioridade aqui, evidentemente, sdo as caracteristicas que tais praticas assumem
entre os Auwé Uptabi, de forma que tentarei priorizar também, em vez de termos
como pajé ou xamda, os termos utilizados pelos proprios Auwé para designar suas
praticas, concepgoes e autoridades espirituais.

Diferentes trabalhos ja desenvolvidos a respeito de xamanismo apontam
diversas formas de abordagem e compreensao, ainda mais se incluirmos a literatura
considerada esotérica. Elegi como principais interlocutores os trabalhos do ambito
da pesquisa antropoldgica que, de certa forma, dialogam com a ideia de que o
“xamanismo é um modo de agir que implica um modo de conhecer, ou antes, um
certo ideal de conhecimento” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 357). Abordagens
com esse foco, em estudos referentes a povos amerindios, levam a uma revisao de
conceitos e categorias fundantes de nosso modo de pensar. Afinal, para tentar
assimilar algo das concepcdes indigenas® é importante compreender que algumas

dessas categorias adquirem, no contexto nativo, outra dimensao e valor semantico;

7 “Desde o inicio do século, os etnélogos se habituaram a utilizar como sindnimos os termos xama, medicine-
men, feiticeiro e mago para designar certos individuos dotados de prestigio mdgico-religioso encontrados em
todas as sociedades ‘primitivas’. Por extensdo, aplicou-se a mesma terminologia ao estudo da histdria religiosa
dos povos ‘civilizados’ e falou-se, por exemplo, em xamanismo indiano, iraniano, germanico, chinés e até
babilonico para referir-se aos elementos ‘primitivos’ encontrados nas respectivas religides. (...) O xamanismo
strictu sensu é, por exceléncia, um fendmeno religioso siberiano e centro-asidtico. A palavra chegou até nés
através do russo, do tungue saman” (ELIADE, 2002, pp.15-16).

8 Vale aqui esclarecer que quando penso em concepc¢ao dos nativos, nao estou me remetendo a ideais puristas de
alcancar alguma suposta genuinidade completa Xavante ou algo assim. Penso nas concepgdes dos individuos
com os quais tive contato, com certeza imbuidas da for¢a de sua tradicdo e certamente em constante didlogo,
conflito e interagdo com questdes e influéncias provenientes do contato com os ndo-indigenas, que ndo podem e
ndo tem como serem ignoradas.
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de forma que, por exemplo, 0 que chamamos sonho, pode ndo ter exatamente o
mesmo estatuto que Ihe atribuimos, assim como também alma, espirito, corpo ou
musica. A revisao de alguns desses conceitos, a partir do contexto auwé, é feita,
quando relevante, ao longo da dissertacdo. Por ora, aponto que trabalhos como os
de Lima (1996) e Viveiros de Castro (2002) levam a reflexdes e cuidado no que se
refere a categorias como Natureza e Cultura; cuidado que, alias, é fundamental e
necessario quando se trata de abordar concepcdes indigenas ou de outros povos

(n&o-ocidentais).

[...] a distingao classica entre Natureza e Cultura ndo pode ser utilizada para
descrever dimensbes ou dominios internos a cosmologias nao-ocidentais
sem passar antes por uma critica etnolégica rigorosa. [...] Tal critica, no
caso presente, exige a dissociacdo e redistribuicdo dos predicados
subsumidos nas duas séries paradigmaticas que tradicionalmente se opdem
sob o rétulo de Natureza e Cultura: universal e particular, objetivo e
subjetivo, fisico e moral, fato e valor, dado e construido, necessidade e
espontaneidade, imanéncia e transcendéncia, corpo e espirito, animalidade
e humanidade, e outros tantos. [...] Esse reembaralhamento das cartas
conceituais leva-me a sugerir o termo multinaturalismo para assinalar um
dos tragos contrastivos do pensamento amerindio em relagdo as
cosmologias ‘multiculturalistas’ modernas. Enquanto estas se apdiam na
implicagdo mutua entre unicidade da natureza e multiplicidade das culturas
— a primeira garantida pela universalidade objetiva dos corpos e da
substancia, a segunda gerada pela particularidade subjetiva dos espiritos e
do significado —, a concepgao amerindia suporia, ao contrario, uma unidade
do espirito e uma diversidade dos corpos (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p.
349).

Seguindo este pensamento, pode-se constatar, por exemplo, que a
concepgao a partir da qual os indigenas diferenciam-se de animais e de outros seres
que coabitam o mundo, é diferente das concepcdes dominantes no ocidente. O foco
diferencial ndo esté voltado para o que, de modo geral, denomina-se como cultura,
tampouco para o que se concebe como alma. Antes, tal diferencia¢do vincula-se a
variedade de caracteristicas fisicas, que determinam, também, diferentes pontos de
vista sobre as mesmas coisas®. Retomo tais questdes ao longo da dissertacao,

especialmente no quarto capitulo, ao investigar cantos ouvidos em sonhos.

% “Os pressupostos e conseqiiéncias dessa idéia sdo irredutiveis (como mostrou Lima 1995: 425-38) ao nosso
conceito corrente de relativismo, que a primeira vista parecem evocar. Eles se dispdem, a bem dizer, de modo
exatamente ortogonal & oposi¢do entre relativismo e universalismo. [Além disso] (...) as categorias de Natureza e
Cultura, no pensamento amerindio, ndo s6 ndo subsumem os mesmos contetidos, como nao possuem 0s mesmos
estatutos de seus andlogos ocidentais; elas nao assinalam regides do ser, mas antes configuragdes relacionais,
perspectivas méveis, em suma — pontos de vista” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, pp. 347-349)
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Xamanismo, como se pode perceber, € muito mais do que um sistema de
crengas com categorias préprias, que possa ser completamente definido por

palavras ou elaborag¢des conceituais; afinal, estamos diante

[...] de uma certa organizagdo ou configuragdo de mundo que nao possui
um dogma estabelecido, um conjunto de doutrinas ou alguma escritura
sagrada, uma liturgia fixa, um corpo de sacerdotes organizado em torno do
Estado e, mais importante, uma fé em alguma divindade unica. Dificil,
portanto, definir xamanismo como uma crenga. Tais auséncias sao
especialmente vdlidas para os povos indigenas das terras baixas da
América do Sul, ou seja, para aqueles que ndo vivem sob o dominio de
organizagbes estatais, como o império Inca. A mediacdo exercida pelos
xamas amazOnicos tem mais a ver com uma diplomacia, uma forma de
traduzir e de conectar os humanos viventes a multidao de espiritos, de
almas de mortos e de animais que constituem as cosmologias indigenas
(CESARINO, 2009, p.1).

Sao estes espiritos, almas de mortos e animais que cantam grande parte das
musicas que os auwé pegam nos sonhos. Pode-se dizer que suas praticas séao,
entre outras coisas, parte de um modo de construir e conceber conhecimento e
musica.

Para tentar demonstrar um pouco do contexto xaménico no qual se dao as
atividades onirico-musicais auwé, tentarei a seguir descrever o que me foi possivel
compreender acerca das concepgdes cosmoldgicas que ali permeiam e embasam
as interagcbes dos humanos com animais e espiritos'. Inicialmente, vale fazer
algumas observagdes quanto a este ultimo termo.

E comum, em traducdes para a lingua portuguesa, que até mesmo 0s
proprios auwé fagam referéncia aos diferentes povos-espiritos com o0s quais
estabelecem contato nos seus rituais, nos sonhos ou em encontros na mata, usando
0 termo “espiritos”; todavia, parece-me necessaria uma revisdo deste conceito para
aplica-lo ao contexto indigena. Quando uso o termo espiritos, ndo estou referindo-
me a nocgao cristd de espirito ou alma, afinal, as concepgdes a'uwé nao sao
equivalentes a elas; justamente para enfatizar essa distingdo opto por escrever tal
palavra em italico, ou associada ao conceito de “povo” (povo-espirito). Parece-me
que uma diferenca basica esta no fato de que entre os A'uwé Uptabi nao ha a

extrema dicotomia entre matéria e espirito, como no pensamento cristdo, de modo

% No que se refere 2 cosmologia a’uwé, apresentarei breves esclarecimentos, com intuito de possibilitar uma
melhor compreensdo de aspectos de atividades oniricas e musicais que serdo adiante abordadas. Outras
informagdes podem ser vistas em Mayburi-Lewis (1984), Giaccaria e Heide (1972), Graham (1990; 2003), Eid
(2002) e em Sereburi (et al, 1998).
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que é possivel dizer que espirito tem uma dimensao fisica, abarca experiéncias,
imagens, sons e/ou substancias; enquanto que, fora do contexto indigena “estamos
acostumados a pensa-los como entidades impalpaveis, invisiveis, imateriais, como
esséncias ou pura idéia das coisas visiveis” (TUGNY et al, 2009, p.12). Viveiros de
Castro (2007, pp.10-11), ao tratar da concepgao de espirito entre os Yanomami e

outras etnias esclarece que

[...] os conceitos amazbnicos de ‘espirito’ ndo designam tanto uma classe
ou género de seres quanto uma certa relagdo de vizinhanga obscura entre o
humano e o ndo-humano.[...] Um espirito, na Amazénia indigena, € menos
assim uma coisa que uma imagem, menos uma espécie que uma
experiéncia, menos um termo que uma relagdo, menos um objeto que um
evento, menos uma figura representativa transcendente que um signo do
fundo universal imanente — o fundo que vem a tona no xamanismo, no
sonho e na alucinagédo, quando o humano e o nao-humano, o visivel e o
invisivel trocam de lugar (VIVEIROS de CASTRO, 2006, p.11, grifo nosso).

Dentre os espirito-imagem-som-experiéncia-relacdao-signos com 0s quais 0s
A’uwé convivem, priorizo neste trabalho comentarios a respeito do povo Sare'wa e

dos Hoimana'u’é, que estao fundamentalmente vinculados & origem dos cantos'".

2.1 SARE’WAE HOIMANA’U’O

A mitologia auwé conta que no tempo dos ancestrais, quando os Auwé
tinham o poder da transformacdo — podiam transformar plantas em gente e se
transformar em bichos e plantas —, dois cunhados afastaram-se de sua aldeia devido

a conflitos politicos, embrenharam-se na mata e, em um lugar bem escondido e de

' Além deles hd aqueles invocados nos rituais Wai’a: Danhimite, Pi’ii ¢ Simihdpéri. Os Wai’a sdo as principais
atividades masculinas no que se refere ao aprendizado espiritual e ao contato com esses espiritos, que interferem
diretamente na prosperidade da vida cotidiana. Tais rituais t&ém categorias sociais proprias, de acordo com o
tempo de inicia¢do espiritual e idade na qual o individuo foi iniciado espiritualmente, no tipo de Wai’a
denominado Darini ou Waia’rini — que ocorre aproximadamente a cada quinze anos —. Tais diferencia¢des
definem também funcdes especificas na preparacio e realizag¢do das cerimonias. Nao seria possivel, nesta
dissertagdo, tratar com profundidade destes complexos rituais, dos quais, inclusive, ha diferentes tipos. E
possivel ver mais informagdes sobre eles em Maibury-Lewis (1984) e Giaccaria e Heide (1972). Quanto aos
espiritos do Wai’a, esclareco apenas que os Danhimite providenciam a fartura de alimentos e a boa fecundacao e
gestacdo dos filhos; os Simihdpori sdo potencialmente wastered (“ruins”), pois podem provocar doengas e,
conforme exegese a’uwe, é importante cantar-dancar para eles também para que ndo venham coisas ruins. Os
Pi’i s@o espiritos-abelhas ou, como disse Vinicius Sidiwé, “é a abelha que se transforma em gente”. Alids, me
parece que estes insetos (e espiritos) t€ém importancia fundamental na vida a’uwé, para além da utilizagdo do mel
e cera que produzem. Uma das espécies de abelha da regido do cerrado, inclusive, tem o mesmo nome de
ancestrais criadores a’uwé, os meninos Parinai’a (cf. SEREBURA et al, 1988; EID, 2002). Os rituais wai’a, 0s
espiritos nele invocados e essa relagdo entre humanos a 'uwé e abelhas, que ndo terei como discutir com mais
profundidade nesta dissertacdio, merecem ser investigada em pesquisas especificas.
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dificil acesso, criaram, a partir de tocos de buriti, outro povo. Primeiro criaram
mulheres para eles, depois casas e toda uma comunidade. Foi assim que surgiu o
povo Sare'wa, também chamado de Waiapariwa *.

Aquele novo povo, ao que parece, foi “feito” pelo ancestral com referéncia na
comunidade a'uwé, o que se sintoniza ao que explicaram Protodi e Supretapra: “tudo
0 que existe aqui, existe la também... inclusive pessoas boas e mas”. Contudo,
explicaram também que, depois disso, os Sare'wa criaram todos os rituais, que
antes nao existiam; assim passaram a ser, de certa forma, uma referéncia para os
Auwé, que até hoje estabelecem contato com eles em raros encontros na mata e
por intermédio dos sonhos. E deles que provém parte dos cantos que os Auwé
ouvem nas experiéncias oniricas. Eles continuam a viver nos mesmos lugares que
os humanos, mas raramente sao vistos; Sereburé (in SEREBURA et al, 1998, p.72),
ancidao da aldeia Pimentel Barbosa, refere-se a eles justamente como “o povo que
nao se deixa ver”. Eles transitam de formas diferentes por esse mundo, podem se
transfomar em animais e em arvores, e, conforme me explicaram Jorge Protodi e
outros ipredu (homens maduros), podem estar em qualquer lugar, na aldeia, na
mata, nas montanhas ou até na cidade, mas sua principal morada atual é dentro das
montanhas da serra do Roncador e no mato.

Entre os Waiapariwa estdo os duplos de cada ser humano, aos quais 0s

ipredu fizeram referéncia ao dizer que “tudo que existe aqui, existe 14”.

Retornei a conversa de antes de ontem com o Jorge Protodi. Entre outros assuntos ele
me explicou que tem duplos de cada pessoa num outro mundo, outro Jorge, outro
Paulo, outro Arthur, e eles acompanham a gente, sdo os Waiapari'wa. As vezes, no
mato, eles aparecem e podem ser vistos. Por exemplo: numa cagada o grupo se
divide, uns vao por um lado, outros pelo outro, “ai, la na frente vocé encontra o Paulo,
sabendo que o Paulo foi pro outro lado. ‘Mas o Paulo ta la atras!’ _ alguém ja fala. Da

até medo, ai vocé sabe que é o Waiapari wa.

Se alguém consegue ir até os Sare’'wa, adentrar em seu mundo a partir de

um encontro na mata ou em sonhos, entdo pode vé-los como sdo, como pessoas

2 Eid (2002) transcreveu relatos de ancidos A’uwé, da comunidade de Pimentel Barbosa; entre eles, hd uma
narracio do mito que conta com detalhes esse surgimento do povo Sare’wa (2002, p.107), do qual também ouvi
uma versao resumida, quando em estadia na aldeia Etenhiritipa. Outra trascricdo do mesmo mito pode ser vista
em Sereburd (et al, 1998, p. 38).
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daqui. O duplo, como exemplificado por Protodi, pode ser visto por outras pessoas
na mata ou em outros lugares, independentemente do humano “equivalente”
também estar 1a, portanto, apesar de estar vinculado a pessoa, ndo esta dentro do
corpo, nem preso a ele. Jorge, em outra situagdo, comentou que ha dois duplos de
cada pessoa, porém no tive maiores informacdes quanto a isso'>.

Outra situagdo em que ouvi explicagdes a respeito dos duplos foi depois de
contar a amigos Auwé sobre um sonho que eu mesmo tive. Naquele sonho, eu
parecia estar simultaneamente vivenciando, assistindo e criando-dirigindo os fatos,
como se fosse ao mesmo tempo personagem e expectador-diretor de um filme. Em

uma das situacdes do sonho

(-..) apds sair da aldeia na qual eu estava hospedado, fui subindo uma rampa de
estacdo que parecia de metrd, estava com aderegos corporais daquele povo do sonho,
meus amigos. Antes de chegar ao metrd, dois rapazes altos, um moreno, mulato e
outro bem branco, loiro, foram hostis comigo, me provocavam e vieram para cima,
para brigar. Eu tinha que me proteger e lutar com eles. Venci, eu parecia controlar o
tempo e os movimentos do sonho naquele momento, para vencé-los, como se eu
fosse ndo apenas um personagem, mas também um criador-diretor-espectador

daquele filme-sonho; podia ver a cena e planeja-la, como se estivesse fora.

Jorge Protodi usou a situagdo do sonho para exemplificar algo que eu estava
tentando entender a respeito da relacdo entre a pessoa e seu duplo, fazendo uma
relacdo que eu nao tinha imaginado: “o ‘Arthur’ que estava brigando com os dois
homens é como se fosse o0 ‘verdadeiro’ [humano], o outro [que observava, dirigia, e
me fazia ganhar a luta] era o Waiapari’'wa”. Além de esclarecer que os Waiapariwa
podem interferir na realidade sem serem vistos, a explicagao de Protodi demonstra a
predisposicdo, comum aos Auwé, de lidar com os sonhos como experiéncia de
aprendizado e referencial de conhecimento. Relatos desse mesmo ipredu, a respeito
de encontros com os Sare’'wa permitem uma aproximagao um pouco maior com as

concepcbes a’uwé a respeito desse povo que nio se deixa ver.

13 Segundo Cesarino (2009) nas concepcdes amerindias “H4 sempre uma divisdo entre o corpo e ao menos duas
almas ou duplos — uma que se transformara em fantasma ou espectro apds a morte, outra que terd um destino
especial, celeste em muitos casos. O corpo, porém, nio é um feixe fisiolégico tal como o concebido pelos
médicos ocidentais, mas uma espécie de invélucro, de envelope, carcaca, pele ou roupa que abriga as almas de
aparéncia humana” (2009, p.1).
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Protodi contou também sobre um dia, quando era menino, em que estava no mato,
com dois outros Xavante, e encontraram José Guimaraes, seu irmo, que sabiam que
tinha ficado na aldeia. Os meninos que o acompanhavam ficaram com medo. “o José
ta la na aldeia, eu vou é voltar pra Ia”, e voltaram correndo. Jorge ficou, José falou com
ele, Ihe deu uma moeda, depois sumiu. Ele era pequeno, tinha uns dez anos. Depois,
ja grande, ele encontrou cinqlienta reais na serra, acha que foi o mesmo Sare'wa,
duplo do seu irmao, que deixou la o dinheiro. Comentou também de um assalto a
banco que teve na cidade e que a policia ndo conseguiu pegar ninguém, atirou, atirou,
mas ndo acertou ninguém e todos conseguiram escapar, sumiram. Ndo entendi bem,
mas parece que os Waiapariwa também estavam la, o dinheiro, segundo Jorge,
provavelmente foi dividido depois. Disse que ndo tem certeza se foram os Sare'wa,
mas provavelmente sim.

Depois, contou que ha alguns anos atras houve a proposta e tentativa — por parte de
orgdos governamentais — de fazer uma hidrovia no Rio das Mortes. Os xavantes
estavam contra. As obras foram iniciadas, mas depois apareceram misteriosamente
destruidas. Um branco disse ter visto um Xavante grande e forte bem no alto, em cima
de uma das instalagées da construcdo, um lugar em que era muito pouco provavel que
alguém conseguisse subir. Depois, quando subiram I4, estava tudo quebrado,
destruido, e ndo encontraram ninguém, ndo sabem como o Xavante conseguiu
qguebrar as coisas, muito menos como subiu ou desceu de la. Foram os Waiapariwa.

Ele falou também que, esses dias, num ward em que eu estava, o Josias comentou
um acontecimento de uma cacada: ele matou uma anta e, quando foi corta-la, sua
faca tinha sumido, ndo achava em lugar nenhum. Depois os Sare'wa devolveram, mas

de uma forma inusitada: Josias achou a faca dentro do bicho.

Parece-me possivel dizer que, semelhante ao que Viveiros de Castro (2006,

p.11) concluiu acerca da nogédo de espirito entre outros povos indigenas, mais do

que “seres” a partir dos quais derivam denominacbes, os Sare’'wa também se

configuram como uma categoria ou qualidade a qual se pode vincular varios

eventos-imagens-sons que apresentem aspectos que o caracterizam como agdo dos

espiritos. Sare’'wa parece também ser uma espécie de oposto-complementar do

“humano”: “quando pra gente € noite pra eles é dia”, inversdes-complementaridades

desse tipo permeiam as exegeses auwé a respeito desse povo-espirito:

Num dia de chuva, Supretaprd me chamou a atengdo para reparar que primeiro tem

um vento que parece vir de vdrias diregbes, num “crescendo” de intensidade, até que
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comegam as gotas d’agua, o que é muito semelhante, como ele frisou, ao modo que o
fogo vai se espalhando no mato ralo do cerrado nas cagadas de fogo™. Entéo,
explicou que “o que pra gente é vento e chuva, para eles [os Sare'wa] é cacada de

fogo”.

Dia-noite, tempestade-cacada de fogo, humano-Sare’'wa, sdo exemplos do
que estou entendendo como oposicdo-complementaridade’®. Isso me remete
também a apontamentos de Lima (1996) sobre o perspectivismo entre os Juruna:

[..] o que se observa & um regime binario: tucunaré/cadaver,
carnica/moqueado, 4gua/sangue, puba seca/carne humana podre,
humanos/porcos e assim por diante. Estas categorias sendo objeto de uma
disputa entre os humanos e alguma outra categoria de alteridade.

Podemos dizer que os exemplos a'uwé também remetem a um regime binario, (dia-
noite, tempestade/cacada de fogo, humanos/waiapariwa), mas, nesse caso, tratam
da relagao entre humanos e um povo-espirito e ha mais marcadamente a relagao de
complementaridade, como entre dia e noite, ou agua (tempestade) e fogo (da
cagada). Até onde pude conhecer das concepg¢des auwé, nada ouvi que indicasse
diretamente disputas pela apropriacdo do ponto de vista e da palavra, como no caso
Juruna (LIMA, 1996), mas, semelhante a isso, ouvi relatos sobre homens que
tiveram que se justificar ou negociar com os Sare'wa para poderem retornar as suas
casas apoés terem conseguido adentrar o mundo daquele povo-espirito em sonhos
ou em encontros na mata.

Tentando compreender se ha diferenga entre Sare'wa e alma dos mortos,
certa vez perguntei a um jpredu (homem maduro): “Quando a pessoa morre, ela vira
Sare’'wa?”; a resposta foi “Nao, ela ja estava la [entre os Sare'wa], ai fica s6 o
Sare'wa’. A resposta faz mengao aos duplos de cada pessoa e, até certo ponto,
parecia contemplar a questdo. Porém, quando Nilo Sereraruiwé contou um sonho
com um tio falecido nao disse que era um Sare'wa, apenas que era o tio que morreu.
Enfim, a diferenga entre os mortos e os Sare’'wa nao ficou tao clara e, desde entao,

' As cagadas de fogo se caracterizam por uma técnica de caga na qual os a’uwé ateiam fogo em dois lados de
uma drea aproximadamente circular da mata; o vento vai fazendo o fogo se espalhar e os bichos ficam correndo,
assustados, dentro do espaco delimitado pelas chamas e tentando escapar das barreiras de fogo e fumaga, entéo é
possivel abaté-los com mais facilidade. Acompanhei uma cagada desse tipo em Julho de 2006.

'3 Tais inverses remetem também ao que “Lévi-Strauss batizou de reciprocidade de perspectivas entre natureza
e cultura” (LIMA, 1999, p.128), idéia revisitada e discutida por Lima (1999) e que demonstra que, no
conhecimento mitico indigena, “Sempre, a natureza imita o mundo da cultura, mas ao inverso” (Lévi-Strauss
citado por Lima, 1999, p. 129).
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ficou nitido que compreender melhor tudo isso € uma busca que ndo se consumara
neste estudo. E dificil compreender e descrever com exatiddo as concepgdes
sociocosmicas a’'uwé, pois isso demandaria um tempo de convivéncia em suas
aldeias bem maior do que o possivel no breve periodo de uma pesquisa de
mestrado.

A compreensdo acerca dos espiritios com 0s quais 0s Auwé convivem se
tornou ainda mais complexa quando deparei com outra denominacéo, Hoimana'u’é,
gue ora parecia se aproximar da concepgao de Sare'wa, ora se vincular a parentes
falecidos ou a ancestrais imortais. As possiveis distingdes entre estes (Sare'wa,
mortos e ancestrais), que talvez delimitem tipos diferentes de espiritos, ainda nao
ficaram completamente claras para mim. E possivel tracar alguns comentarios e
hipéteses a partir de fontes bibliogréficas consultadas. Missionarios salesianos, no
que me parece uma adaptacao a concepgdes cristas, traduziram Hoimana'u’é como
“Deus” (cf. Lachinitt, 2003, p.32). No dicionario portugués-xavante (Lachinitt et al,
1989), editado também pelos salesianos, a palavra Deus vinculam também os
termos dapoto'wa, que pode ser traduzido como criador, danhipai'wa, “chefe,
senhor” (Lachinitt, 2003, p.43) e a expressao “Re Thoimana U’dsi Mono” (Lachinitt et
al, 1989, p.40), que pode ser traduzida como aquilo que esta presente sempre,
continuamente e em todo o lugar, enfim, onipresente (tfradu¢cdo minha), uma das
atribuicdes cristas para Deus.

Outras possiveis tradugdes para hoimana’'u’dé sao “os que existem sempre”,
“imortais”, “ancestrais imortais”. E a partir de tradugdes como essa que tal categoria
€ abordada por Graham (1990 e 2003). Tal autora nos permite compreender
também que ancidos a'uwé, quanto mais idosos, vao sendo equiparados aos
Hoimana'u’d; poréem nao basta o envelhecimento para que isso ocorra, a
aproximagao da identidade social do ancido com o0s ancestrais imortais se da, por
exemplo, a partir do papel, de observagédo e orientacdo, que esses homens idosos
desempenham no desenvolvimento dos rituais, e da forma de seus discursos nas
reunides masculinas (GRAHAM, 1990, pp. 254-259); tais falas incluem relatos de
encontros e interagdes oniricas com os Hoimanau'é. E possivel sugerir também
que, apbés sua morte sao, entdo, definitivamente considerados Hoimana'u’é. No
entanto, ndo tenho dados para averiguar se essa mesma categorizacéo vale para a
alma de outros mortos (independente de sexo e idade).
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Considerando a explicacdo _ dada por um homem auwé _ de que o duplo
Waiapariwa existe, em uma outra dimensé&o e, de certa forma, independentemente
do humano vivo, de modo que pode transitar e ser visto mesmo sem a presenga
deste ultimo, e a hipbétese de que ha uma diferenciacdo entre as categorias de
Sare’'wa e Hoimana'u’é, parece-me plausivel, entdo, pelo menos para o caso dos
anciaos identificados com os ancestrais imortais, a seguinte sintese: quando a
pessoa esta viva existe o ser que a gente vé e percebe constantemente e,
paralelamente, existe o duplo Waiapariwa (Sare’'wa) que, na maior parte do tempo,
ndo se deixa ver; portanto, antes de o humano se tornar Hoimana'u'é coexiste
paralelamente humano e humano-outro (duplo Sare'wa), de certa forma compondo
uma mesma pessoa. Entdo, quando morre 0 que estou chamando de pessoa, ndo
ha mais ser humano, ap6s essa transformagdo, marcada pela morte, a pessoa se
torna Hoimana'u’d; o que torna possivel conjecturar que Sare’'wa componha uma
categoria que, de certo modo, esta num territério de vizinhanga entre humano (vivo)
e Hoimana'u’é (imortal, p6s-morte). Ainda assim, convém frisar que tais formulagées
sdo apenas hipoteses, e que pretendo aprofundar os estudos referentes a este

assunto em futuras pesquisas de campo.

2.2 0S ANIMAIS JA FORAM A’UWE

A interacdo de humanos com outros animais, outros povos-espiritos, e seus
particulares pontos de vista, € uma caracteristica fundamental das vivéncias
xamanicas indigenas, tanto no que diz respeito a pratica da caca, como as
experiéncias oniricas e musicais. Entre os A'uwé sao também os bichos que cantam
muitas das musicas ouvidas nos sonhos. Os animais, como Supretapra explicou, “ja
foram gente, ja foram a'uwé’, sdo descendentes da primeira “geragéo espiritual”, da
época em que o fogo ainda pertencia & onga, o avé onca'. As pessoas daquele
tempo se alimentavam de madeira podre, e, depois que roubaram o fogo do avd
onga, transformaram-se para sempre em animais. (cf. SEREBURA et al., 1998,
p.51). E notavel no conhecimento mitico a'uwé referente & criagdo, a postulagéo de

ancestrais comuns para humanos, outros animais e plantas, de modo que se pode

'8 H4 uma transcri¢des do mito do fogo e da onga no livio Wamrémé Za’ra (SEREBURA et al., 1998, p.51).
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dizer que um representa para os outros um elo com sua ancestralidade, o que rompe
com qualquer ideia de linearidade evolutiva. Estes ancestrais tinham o poder da
transformacao, viviam num tempo em que ndo havia 0os animais e vegetais que
existem hoje, entdo, alguns deles se transformaram em bichos e plantas para
alimentar as préximas geragdes. Essas explicagbes, que me foram dadas pelo
cacique Supretapra - da aldeia Etenhiritipa -, permitem entender que 0s seres
humanos atuais personificam os ancestrais dos animais, e, de outro angulo, se estes
Ultimos sdo também antepassados dos atuais humanos e se transformaram em
bichos, entédo, os atuais animais sdo também, para os humanos auwé, um ponto de
contato com seus ancestrais. Assim, desenha-se um intercambio circular entre
humanidade e animalidade que, como mencionado, rompe com qualquer ideia de
evolugcao linear. As interacGes que a partir disso se instauram entre humanos,
bichos, plantas e espiritos, nas praticas xamanicas, penso eu, podem entao, entre
outras possibilidades, serem pensadas a luz da concepcao de devir (DELEUZE e
GUATTARI, 1997a), considerando que

[...] devir ndo é uma evolugdo, ao menos uma evolugdo por dependéncia e
filiagdo. O devir nada produz por filiagao; toda filiagao seria imaginaria. O
devir é sempre de uma ordem outra que a da filiagcdo. Ele é da ordem da
alianca. Se a evolugdo comporta verdadeiros devires, € no vasto dominio
das simbioses que coloca em jogo seres de escalas e reinos inteiramente
diferentes [...] cessa de ser uma evolugéo filiativa hereditaria para tornar-se
antes comunicativa ou contagiosa (1997a, p.19).

As relagdes dos animais entre si e do homem com o animal j& foram
abordadas de diferentes formas na ciéncia. Sobre isso, pode-se dizer; de forma
bastante sintética, e com base na revisao feita pelos autores supracitados; que as
nocdes de série e estrutura’’, a partir das quais a Histéria Natural concebia as
relac6es dos animais entre si, foram bases de referéncia para pensamentos que se

desenvolveram, posteriormente, nas ciéncias humanas, a respeito das relagdes dos

17 “Segundo uma série, eu digo: a assemelha-se a b, b assemelha-se a c..., etc., sendo que todos esses termos
remetem eles proprios, segundo seus diversos graus, a um termo Unico eminente, perfeicdo ou qualidade, como
razdo da série. E exatamente o que os teGlogos chamavam de analogia da propor¢io. Segundo a estrutura, eu
digo a estd para b como c estd para d, e cada uma dessas relagdes realiza a sua maneira a perfeicao considerada:
as branquias estdo para a respiracio na dgua, como os pulmdes estio para a respiracdo no ar [...] E uma analogia
de proporcionalidade.
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homens com os animais, como o pensamento arquetipico de Jung'® e o
estruturalismo de Levi-Strauss'®. Apés tal revisdo, Deleuze e Guattari (1997a)
sugerem essa outra forma de pensar as relagbes homem-animal, que, por mais que
nao seja exatamente equivalente ao pensamento indigena, ajudou-me a refletir a

respeito:

Acreditamos na existéncia de devires-animais muito especiais que
atravessam e arrastam o homem, e que afetam nao menos o animal do que
0 homem. [...] Um devir ndo é uma correspondéncia de relagbes. Mas
tampouco é ele uma semelhanga, uma imitagéo e, em Ultima instancia, uma
identificagdo. Toda a critica estruturalista da série parece inevitavel. Devir
nao € progredir nem regredir segundo uma série. E sobretudo devir ndo se
faz na imaginacdo [...]. Eles sé@o perfeitamente reais. Mas de que realidade
se trata? Pois se o devir animal ndo consiste em se fazer de animal ou
imita-lo, & evidente também que o homem néo se torna ‘realmente’ animal,
como tampouco o animal se torna ‘realmente’ outra coisa. O devir nao
produz outra coisa sendo ele préprio. E uma falsa alternativa que nos faz
dizer: ou imitamos ou somos. O que é real é o préprio devir, o bloco de
devir, e ndo os termos supostamente fixos pelos quais passaria aquele que
se torna. O devir pode e deve ser qualificado como devir-animal sem ter um
termo que seria o animal que se tornou. O devir-animal do homem ¢é real,
sem que seja real o animal que ele se torna; e, simultaneamente, o devir-
outro do animal é real sem que esse outro seja real. (DELEUZE e
GUATTARI, 1997d, pp.17-18).

O modo indigena de conceber animalidade que, como mencionado
anteriormente, se faz perceber em seu conhecimento mitico, assim como a nogao

supracitada, leva a um inevitavel redimensionamento da nog¢do de humanidade.

'8 “Jung elaborou uma teoria do Arquétipo como inconsciente coletivo, onde o animal tem um papel
particularmente importante nos sonhos, nos mitos e nas coletividades humanas. Precisamente, o animal é
inseparavel de uma série que comporta o duplo aspecto progressdo-regressio, e onde cada termo desempenha o
papel de um transformador possivel da libido (metamorfose). Todo um tratamento dos sonhos sai dai, pois uma
imagem perturbadora estando dada, trata-se de integrd-la em sua série arquetipica. Tal série pode comportar
sequéncias femininas ou masculinas, infantis, mas igualmente sequéncias animais, vegetais, ou até elementares,
moleculares. Diferentemente da histdria natural, ndo € mais o homem que € o termo eminente da série, pode ser
um animal para o homem, o ledo, o caranguejo ou a ave de rapina, o piolho, em relagdo a tal ato, tal funcéo,
segundo tal exigéncia do inconsciente. [...] No conjunto da obra de Jung, toda uma mimese retine em suas
malhas a natureza e a cultura, segundo analogias de propor¢do onde as séries e seus termos, e sobretudo os
animais que ocupam af uma situacdo mediana, asseguram os ciclos de conversdo natureza-cultura-natureza: os
arquétipos como ‘representagdes analdgicas’” (DELEUZE e GUATTARI, 19974, p.15).

19 “Nio se trata mais de instaurar uma organizacio serial do imagindrio, mas uma ordem simbdlica e estrutural
do entendimento. Nao se trata mais de graduar semelhangas, e de chegar em tltima instancia a uma identificacido
do Homem e do Animal no seio de uma participa¢do mistica. Trata-se de ordenar as diferencas para chegar a
uma correspondéncia das relagdes, pois o animal, por sua vez, distribui-se segundo relagdes diferenciais ou
oposicdes distintivas de espécies; e, da mesma forma, o homem, segundo os grupos considerados. Na institui¢do
totémica, ndo se dird que tal grupo de homens identifica-se a tal espécie animal; serd dito o seguinte: o que o
grupo A ¢é para o grupo B, a espécie A’ € para a espécie B’. H4 aqui um método profundamente diferente do
precedente: se dois grupos humanos sio dados, tendo cada um seu animal-totem, serd preciso encontrar em que
os dois totens estdo tomados em relagdes andlogas as dos dois grupos [...] Em suma, o entendimento simbdlico
substitui a analogia de propor¢do por uma analogia de proporcionalidade” (DELEUZE e GUATTARI, 19974, p.
16).
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Quanto a isso, no que se refere ao contexto amazénico, vale ver o que aponta Vilaca

(1996) a respeito do conhecimento Wari’:

Se os animais sao potencialmente humanos, os Wari’ [e outros humanos]
sdo potencialmente presas, de modo que a humanidade nado é algo
inerente, mas uma posicao pela qual se deve lutar todo o tempo. Tudo se
passa como se essa logica sofisticada de predagdao em mao-dupla tivesse
como finalidade principal uma reflexdo profunda sobre a humanidade
(Vilaga, 2000:64).

Poderiamos dizer também que essa légica de predacdo em mao-dupla
cumpre, de certo modo, uma funcao ecoldgica, na medida em que instaura uma
organizacdo das relagbes entre diferentes seres que coabitam o mesmo meio
(humanos e animais) baseada em uma forma de ética que se fundamenta na
alteridade, mesmo em relagdes de predagao.Tal modo de conceber animalidade e
humanidade também tem reflexos perceptiveis em caracterisiticas dos cantos a’'uwé,

que sdo comentadas adiante.

2.2.1 “BICHO QUE NAO E BICHO”

Vale lembrar também que os animais que os A'uwé encontram na mata nem
sempre sao apenas animais, eles podem ser Sare'wa transformados ou “vestidos”
de animais. Afinal, como mencionado anteriormente, os Sare’'wa existem desde o
tempo dos ancestrais Auwé e, assim como eles, também podem se transformar e

aparecer em forma de bichos e arvores.

‘Os Sare'wa podem mudar em duas maneiras, transformando-se em
animais, arvores, ou vestindo roupas de animais. Roupa no6s falamos
zazah¢. Da’uza é roupa sua. (...) Sare'wa faz isso, as vezes ele se veste
para te assustar, ver se vocé é homem. E roupa, igual onga, todos os
bichos, eles imitam de vestir. Eles se transformam em bando de jaburu e
fazem voar. (...) O Sare’'wa pode fazer isso para enganar. Ele usa da
mascara e se transforma em bicho, ou em arvore, ele pode tudo isso’
(Serebura e Serezabdi in EID, 2002:137).

A nocao de roupa (da'uza), presente nestas falas de ancidos auwé, séo
comuns também em concepg¢des de outros povos amerindios e relacionam-se

diretamente com a nogéo de corpo:
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Todos os corpos, 0 humano inclusive, sdo concebidos como vestimentas ou
envoltdérios; mas jamais se véem animais assumindo a veste humana. O
que se acha sdo humanos vestindo roupas animais e tornando-se animais,
ou animais despindo suas roupas animais e revelando-se como humanos. A
forma humana é como um corpo dentro do corpo, o corpo nu primordial — a
‘alma’ do corpo” (VIVEIROS de CASTRO, 2002, p.389).

Tais concepbes se refletem nas relagdes estabelecidas com os animais, por
exemplo, nas cagadas, mas, também, no modo de identificar encontros com Sare’'wa
transformados em animais. Na aldeia Etenhiritipa ouvi alguns relatos sobre

encontros desse tipo,

Jorge contou de uma vez que encontrou os Waiapari'wa transformados em queixadas,
e outra vez em onca. Ele certificou que eram os espiritos porque o comportamento era
completamente diferente do dos animais comuns, “de verdade; mesmo batendo
palma, jogando pedra, o bicho ndo corre, fica por ali, tranqdilo”. Foi assim uma vez que
viu a onca e, mesmo que fizesse barulho e mexesse com ela, ela nem ligava. Outra
vez, conforme contou, um Waiapari'wa em forma de prea correu na direcdo dele no
mato, derrubou-o, subiu em seu peito, depois correu pro mato e sumiu, “os bichos

normais n&o fazem isso, quando veem o cagador, ja correm, fogem”.

Esse reconhecimento do Sare'wa transformado em animal, ou seja, o bicho
que nao € somente bicho, e que entdo se comporta de forma diferente, evoca a
nocado de que aquele animal pode ter a forma humana como um corpo dentro do
corpo; afinal, explicam que os Sare'wa sdao como 0s humanos auwé, com a
diferenca de que raramente se deixam ver e tém o poder de transformacdo. Além
disso, remete-me, novamente, ao que Deleuze e Guattari (1996) falam a respeito de

neo-evolucionismo e devir:

O neo-evolucionismo parece-nos importante por duas razdes: o animal nao
se define mais por caracteristicas (especificas, genéricas, etc.), mas por
populagbes, variaveis de um meio para outro ou num mesmo meio; 0
movimento ndo se faz mais apenas ou sobretudo por producdes filiativas,
mas por comunicagdes transversais entre populagdes heterogéneas. Devir
€ um rizoma, ndo é uma arvore classificatéria nem genealégica. Devir néo é
certamente imitar, nem identificar-se; nem regredir-progredir; nem
corresponder, instaurar relagdes correspondentes; nem produzir, produzir

uma filiagdo, produzir por filiagdo. Devir € um verbo tendo toda sua
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consisténcia; ele ndo se reduz, ele ndo nos conduz a ‘parecer’, nem ‘ser’,
nem ‘equivaler’, nem ‘produzir’ (DELEUZE e GUATTARI, 1996, p.19).

O que me leva a sugerir que, naqueles momentos narrados por Protodi, o
bloco de devir entre animal-sare’'wa e humano (a'uwé) pode ser percebido como
sensacdo de vizinhanca e familiaridade, o que possibilita que o animal seja
identificado como onca que ndo € onga ou prea que nao € pred, enfim, bicho que

nao € bicho, pois é um Sare'wa.

2.3 TEDE'WA, OS DONOS

E importante observar também, no que se refere as relagdes com animais,
plantas e com fendmenos da natureza, que ha homens pertencentes a linhagens
patrilineares que desempenham papéis especificos. Pode-se dizer que eles sdo uma
espécie de autoridade no que se refere a conhecimentos sociocdésmicos especificos
e podem ser mais evidentemente equiparadas aos que tém sido tratados como
xamds ou pajés em estudos sobre outros povos®’. Sdo os tede'wa (donos),
detentores de saberes ritualisticos especificos que possibilitam a interagdo com

animais, plantas ou fenémenos dos quais sdo considerados “donos” *'

. A atribuicao
de tede'wa segue, geralmente, a linhagem patrilinear, porém, seus saberes e
fungdes podem ser passados a um sobrinho caso o homem néo tenha filhos ou néo
considere seus filhos aptos a exercerem a fungdo que sera herdada; portanto,
apesar de prioritariamente patrilineares, podem também ser eletivas. Convém frisar
que tal nominagéo, traduzida como “dono”, ndo designa exatamente uma relagao de
propriedade, antes, é equivalente ao que Figueiredo (no prelo) constata a respeito
do “dono” da flautas de Jurupari, dos Baré: “longe de implicar uma relagéo de posse

ou propriedade sobre o0s objetos/intrumentos/animais, nesse caso a categoria aponta

2% Nas palavras de Eliade (2002, p. 20) “os xamds sdo seres que se singularizam no seio de suas respectivas
sociedades por certos tragos que, nas sociedades da Europa moderna, representam marcas de ‘vocacdo’ ou, pelo
menos, de ‘crise religiosa’”. Vale frisar também que esse termo € andlogo de “pajé”’, derivada por sua vez de
termos das linguas tupi-guarani também utilizados na referéncia a tais especialistas. Cada uma das linguas
amerindias possui seus termos equivalentes, em qualquer parte dos trés continentes” (CESARINO, 2009, p.1).
2! Quanto 2 nogdo de “dono” em concepedes e referenciais miticos de outros povos indigenas, vale consultar
Fausto (2008) e Figueiredo (no prelo).
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para a condicdo de guardido dos instrumentos sagrados e, conseqientemente, de
certas capacidades xamanicas” (idem, p.3).

Alguns exemplos de tede’'wa sdo o wahi'tede’'wa ou dumé&’tede’wa (dono da
cobra), o wamari’tede’'wa (dono do wamari, um tipo de madeira), 0 wahub’tede'wa
(dono do tempo ou clima), o uhé’tede’'wa (dono do queixada), o 6’tede’'wa (dono do
rio, das aguas correntes) e o simié’tede’'wa (dono do veneno)??. Durante o tempo
que passei na aldeia Etenhiritipa, pelo que pude observar, a atuacao destes donos
foi pouco intensa no dia-a-dia®°.

Nessa aldeia, relativamente nova, ha representantes de poucas linhagens de
tede’'wa, de forma que, em algumas situagdes, recorrem aos de outras aldeias. Um
dia acompanhei os homens numa empreitada pela mata para procurar um bando de
queixadas, que tinha sido avistado atravessando a estrada; saimos bem cedo e
passamos praticamente a manha e tarde inteiras na mata; ao retornarmos, sem ter
encontrado nenhum animal, ouvi dois comentarios a respeito: primeiro, que ndo era
mesmo um momento ideal para cagar, afinal, ninguém havia sonhado algo que
sinalizasse éxito para tal empenho. O outro comentario foi que, da prdéxima vez em
que fossem a aldeia vizinha, pediriam a um parente que é uhdétede’'wa para fazer os
queixadas passarem nas imediacdes de Etenhiritipa. Na caga de anta e de
gueixadas € possivel contar com a atuagdo ritualistica desses xamas — utétede'wa
(dono da anta) e uhé’tede’'wa (dono do queixada) — para ter éxito. Lima (1996, p. 22)
descreve algo semelhante a respeito dos Juruna: “comparada com a de outros
animais, a caca de porcos apresenta um simbolismo a mais: os Juruna situam-na no
campo de agédo do xama. Quem estiver com desejo de comer dessa caga pode, diz-
se, pedir ao xama para atrair porcos” (LIMA, 1996, p. 22). A autora comenta também
que ha, entre os porcos, um porco-xama (1996, p. 23); entre os A'uwé n&o ouvi nada
semelhante, porém, lembraram que entre os Sare'wa ha os mesmos tipos de
tede’'wa (donos) que entre os humanos a'uwé. Caso semelhante a este ultimo,

ocorre com os Ikpeng, segundo Rodgers (2002), ha, entre eles, espiritos “mestres
de animais’ com quem o0 xama pode negociar a liberacao de presas de cacga” (2002,

p. 113).

22 el ~ ¢ . e . . . .

Mais informagdes sobre cada “dono” e suas atividades especificas podem ser vistas em Giaccaria e Heide
(1972, p. 107).
By o ) . - . ~ o

ma hipdtese é que isto esteja ligado a alteragdes instauradas tanto pela demarcacio de territérios de reserva,

como pela absor¢do de novas tecnologias. Tais alteracdes interferem diretamente na realizacdo de expedi¢des de
caca e coleta, que hoje sdo menos freqiientes, mais curtas e contam com a utilizacdo de automéveis, e podem,
certamente, estar entre as causas da redugdo da intensidade de outras praticas xaméanicas.
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Nao seria possivel, neste trabalho, aprofundar a investigacdo acerca da
atuacgado dos diferentes tipos de donos a’uwé, no entanto, retomo adiante discussdes
a respeito de um deles, os wamari'tede'wa, que, em algumas comunidades,

desempenham papel de destaque no que se refere as atividades oniricas.

2.4 APRENDIZADO XAMANICO

O modo de organizagao social a'uwé, rege também o que podemos entender
como aprendizado xamanico. Portanto, para tentar descrever os processos de
construir e compartilhar conhecimentos vinculados as concepgdes cosmolégicas,
oniricas e musicais que fazem parte do xamanismo auwé, vale esclarecer
inicialmente alguns aspectos gerais de sua vida, que norteiam a realizacao de todas
as atividades coletivas e se refletem em alguns dos relatos transcritos. E
fundamental compreender, por exemplo, as diferenciagdes de categorias de idades,
classes de idade, grupos de geracdes e clas. Tento entdo descrever, a partir daqui,
caracteristicas gerais da organizagdo desta sociedade e dos processos de
construcao de conhecimento que se desenvolvem nesse contexto — aspectos mais

especificamente ligados as praticas musicais sdo abordados nos préximos capitulos.

2.4.1 |ldades

As fases etarias — convencionalmente chamadas, em estudos antropol6gicos,
de categorias de idade — sado organizadas e denominadas de forma diferente para
homens e mulheres. Para os homens as categorias sdo: aiutépre, aiuté;
watebréme; ai’hepudu; wapté; ritéi’'wateé, ritéi’'wa; ipredupté, ipredu; ihi.

Ai'utépre sdo os recém-nascidos; aiuté, os bebés e meninos ainda bem
novinhos, aproximadamente até dois anos. Watebréme, ja andam, correm e brincam
pela aldeia, aproximadamente entre dois e sete anos. Ai’hepudu, um pouco maiores,
aproximadamente entre sete e onze anos. Depois sdo wapté, quando entdo todos os
meninos da mesma geragdo vao morar juntos, fora da casa dos pais, numa casa

construida especialmente para eles e denominada hé. Essa é a fase mais regrada
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da vida dos meninos, dura aproximadamente cinco anos e corresponde,
aproximadamente, ao que denominamos puberdade. Nesse periodo, eles nao
podem falar com as mulheres que ndo sejam sua méae e irmas, nem olhar em seus
olhos; eles sdo o centro da atencdo dos homens mais velhos e aprendem o que é
fundamental para se tornarem adultos e constituirem suas proprias familias. Pouco
antes de sairem do hd, vivenciam a furacdo de orelhas, entdo passam a ser
chamados de ritéi'waté. Depois, sao ritéi’'wa, os iniciados a vida adulta, quando
saem do hd, retornam a casa dos pais € reencontram oficialmente as mocgas que
serdo suas futuras esposas, com as quais podem comegar a “namorar”, se ela ja
tiver menstruado; em breve se casardo. Nessa fase, ainda ndo saem completamente
do estado de liminalidade em que estavam quando eram wapté. Ainda nao
participam das reunides diarias dos homens maduros, que ocorrem no centro da
aldeia, no inicio da manha e no final da tarde. Os ritéi'wa utilizam este espaco
central durante as madrugadas, boa parte da qual passam acordados.

Ipredupté sdo os “adultos novos”, quando ja tém esposa e, junto com elas,
atuam como padrinhos (danhohui’'wa) dos meninos wapté, o que significa que sao
responsaveis por boa parte do aprendizado de seus afilhados durante essa fase,
inclusive quanto a pratica de pegar cantos. Trato adiante sobre as interagdes de
padrinhos e afilhados no que se refere ao que podemos compreender como
aprendizado musical. Ap6s atuarem como danhohui’'wa, os homens sao ipredu,
homens maduros, que se reunem diariamente no ward e sao autoridades na
deliberacdo e administracdo das atividades da aldeia. Por fim, 7hi, s&o os ancidos,
autoridades na tomada de decisdes e principal referéncia no que se refere ao
conhecimento sobre os povos-espiritos e sobre os rituais a uwé.

Entre as mulheres, as categorias tém semelhangas, mas ndo sao as
mesmas, nem sdo exatamente equivalentes®, pois, enquanto que para os homens
ha demarcagdes construidas por meio de ritos de passagens, para as mulheres a
maiorias dessas diferenciacdes sdo dadas pelo desenvolvimento do corpo e fatos da
vida, como o crescimento dos seios, a primeira menstruagdo, o casamento e a

gravidez. No inicio da vida, a denominacao € igual a masculina, ai'utépre para 0s

2 Estas caracteristicas da diferenciacio e denominagio de fases etdrias a’uwe ji foram abordadas em diversos
outros trabalhos, por exemplo os de Maybury-lewis (1984), Lopes da Silva (1986), Giaccaria e Heid (1972 e
2000) e Cerqueira (2010).
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recém-nascidos e ai'uté até, aproximadamente, dois anos de idade. A partir dai, as
denominagdes sao: ba’éno; azarudu; soimba; adaba; pi’d; pi’é ihi.

Ba’6no, aproximadamente entre dois e oito anos, enquanto os seios ainda
nao comegaram a crescer. Azarudu, aproximadamente entre oito e treze anos; é
nessa fase que o0s seios crescem e vem a primeira menstruagéo; nessa idade, ela
passa a poder receber o rapaz com quem se casara, para comegarem a namorar,
toda a noite, em sua casa. O termo Soimba ja foi traduzido como “noiva”
(LACHINITT, 2003, p.88) e designa a moca pouco antes de se casar. Adaba sao as
mogas que ja se casaram, mas ainda nao tém filhos. Pi’6 sdo as mulheres maduras,
que ja tém filhos, juntamente com os ipredupté sdo madrinhas (danhimnhohu) dos
wapté e, depois, como os ipredu, sao autoridades na comunidade. Pi’6 ihi ou ihiré
sdo as mulheres idosas; geralmente, tém netos, e sdo importantes referéncias no
que diz respeito ao conhecimento sobre o povo Auwé; segundo informantes da
aldeia Etenhiritipa, sdo também as melhores narradoras de mitos e histérias
antigas.®

A organizagdo de praticamente todas as interagbes sociais auwé esta
profundamente vinculada a estas diferenciacdes etéarias e a organizagdo dual, da

qual trato a seguir.

3 Vale fazer alguns esclarecimentos a respeito dos termos que designam as fases de idade: pelo que pude
compreender, as denominagdes ritéi’'waté e ipredupté, mais do que categorias de idade distintas, podem ser
entendidas como qualificacdo/diferenciaciio dos homens que acabaram de entrar em uma nova fase de idade
(ritéi’'wa ou ipredu). Assim, compreende-se que, para o ingresso definitivo em algumas classes de idade hd um
periodo intermedidrio sinalizado pelo acréscimo de um sufixo ao termo que a designa: logo que os wapté tém as
orelhas furadas, mas ainda ndo safram do /g, passam a ser ritéi 'waté. De forma semelhante, quando os ritéi’'wa
se tornam dafiohui'wa (padrinhos dos meninos duas geracdes mais novos) — experiéncia pela qual t€ém que passar
para se tornarem de fato homens maduros (ipredu) — passam a ser ipredupté. O sufixo “t¢” designa exatamente
“novo, cru, ndo maduro” (LACHNITT, p. 2003). Outra observagdo € que ai’uté é uma designagdo genérica
semelhante a crianca, usada tanto para meninos como para meninas e provavelmente pode ser usada também
para se referir as criancas ba’6no ou watebremi. Assim, os bebés, que ainda ndo sdo watebremi ou ba’éno, sao
chamados apenas de ai’uté, ou, quando recém-nascidos ai’utépré. O sufixo pré, geralmente significa vermelho,
nesse caso, provavelmente ou tem o mesmo sentido do sufixo “#é” ou, outra hipétese, é que faga referéncia a cor
do bebé ao nascer. A denominacdo ihi também pode ser entendida mais como uma qualificacdo do que uma
categoria distinta, um homem adulto idoso é um ipredu ihi e uma mulher idosa é uma pi’6 ihi. Para designar
homem, hd também o termo genérico aibd, também usado de forma semelhante a giria brasileira cdra. Eid
(2002, p. 52) registra outra denominac¢ao feminina: “com a chegada dos filhos, passa a ser referida como araté,
que vai dos 23 aos 60 anos, podendo assumir fungdes de madrinha e participar nos ritos”, ndo pude, no entanto,
obter maiores informacdes sobre essa denominagido. No que se refere as denominagdes de mulheres e homens
maduros, Maybury-Lewis (1984, p.203) observa que “Em determinado nivel de contraste, entdo, pi’é significa
“mulher” em oposicdo a “homem” (aibo); em outro nivel, significa “mulher madura”, em oposi¢do a “mulher
imatura” (adabd, tsoimbd, etc.). Da mesma forma, ipredu refere-se apenas aos homens maduros, em contraste
com qualquer pessoa imatura do sexo masculino. Em um contexto diverso, uma mulher que seja pi’d pode ser
designada como ipredu (madura). Nesses casos, o que se estd diferenciando s@o as pessoas maduras
(independentemente de seu sexo), de um lado e, de outro, as pessoas imaturas (independentemente de seu sexo)”.
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2.4.2 Dualidades

Disputas entre grupos opostos, semelhante a do sonho de Valmir, estdo
presentes na forma de organizagdo da sociedade auwé, de modo geral, e em
diferentes atividades rituais. Uma organizagado dual — caracteristica comum entre os
povos classificados como Jé — permeia todas as interagdes e atividades sociais e se
configura a partir de classificagbes que diferenciam duas metades; o que se faz
perceber, por exemplo, na organizagdo do espago e das casas da aldeia, na
localizacdo de objetos rituais e na diferenciacdo de dois grupos de pessoas nas
cagadas e corridas rituais. Primeiramente, estdo divididos em dois grandes clas
patrilineares: Porizabno, que significa “girino”, e Owawé, “agua grande”®. Os
casamentos, por exemplo, se fundamentam numa concepcdo de
complementaridade entre os clé@s, sendo interdito o casamento entre pessoas do
mesmo cld; se a moca é Owawé seus pais escolherdo para ela um marido
Porizaéno.

Além desta definicdo clanica patrilinear, cada geragdo recebe uma
denominagédo pré-determinada, que, em estudos antropol6gicos, se convencionou
chamar de classes de idade. Sao oito classes divididas em dois grupos de quatro:
Tiréwa (carrapato, flecha de taquara ou lugar da flecha), Abare’t (pequi ou tronco de
pequi), Anhanorowa (fezes ou lugar da bosta) e Ai’rere (guabiroba amarga, um tipo
de palmeira) em um dos grupos; e Nozéu (milho xavante preto ou sabugo de milho),
Sadaro (mormaco, bafo quente), Hétdra (“peixe riscado”, um tipo de peixe), Etépa
(pedra grande ou comprida) 2’ no outro. A atribuicdo do nome para cada geracéo se
da de forma alternada, uma geragcdo com uma denominacdo de um grupo e a
préxima com uma denominagdo do outro, seguindo a ordem acima apresentada.
Suponhamos, por exemplo, que a geracao atual de criangas é Sadard; as proximas
serdo Anhanorowa; os seguintes H6t6rd, depois Airere, Etépa e assim

2% Tais caracteristicas estruturais da sociedade a’uwé ja foram descritas no trabalho de Maybury-Lewis (1984).
Este autor, e também os salesianos Giaccaria e Heide (1972, p. 101), apontam a existéncia de trés clas, o terceiro
seria Topdato ou Tob’ratato. Porém, liderancas da aldeia Etenhiritipa disseram que Topdaté ou Toptato é apenas
a denominagdo dos organizadores de algumas festas-rituais, como o ritual de nominacdo das mulheres, que hd
algum tempo ja ndo € realizado (cf. EID, 2002, p. 47).

7 As traducdes aqui apresentadas sdo uma interseccdo do que estd apresentado em Lachnitt (2003); Eid (2002, p.
48) e Cerqueira (2010, p. 43). A ordenagao das classes de idade em cada grupo ndo é idéntica em todas as
comunidades a’uwe; a forma que apresento aqui € como estd configurada na aldeia Etenhiiritipa e na maior parte
das comunidades da reserva Rio das Mortes, e foi explicada por Gilson Romdpre Xavante — professor da escola
da aldeia — durante minha estadia de 2006.
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sucessivamente, alternando entre os dois grupos. A essa alternancia estao
vinculadas fungdes pré-determinadas que as pessoas de cada geragao exercem no
sentido de compartilhar conhecimentos e zelar pelo aprendizado das pessoas das
geragbes mais novas, como veremos adiante. O periodo de tempo entre uma
denominagdo/geracao e outra é de aproximadamente cinco anos; o que equivale
também ao tempo da fase de liminalidade pelo qual os rapazes wapté passam antes
de serem iniciados a vida adulta. No comeco dessa fase etaria (wapté), sao
associados oficialmente a uma das oito classes de idade (nome de geragao). Como
ao todo sao oito denominagdes, aproximadamente a cada quarenta anos retorna um
nome de geracdo. Quando isso ocorre, as duas geracdes separadas por esse
intervalo de tempo sao diferenciadas pelo acréscimo do termo ‘rada (ou brada) a
denominagao da geragao mais velha, como sufixo — por exemplo, hétéra’rada — esse
termo pode ser traduzido como primeiro, antigo, velho (LACHNITT, 2003, p. 56).

A diferenciacao dual é perceptivel também na organizacdo do espaco e dos
objetos de alguns rituais. Em alguns desses casos, essa divisdo se da a partir dos
clas e, em outras, baseada nos dois grupos de geracdo. Uma das diferenciacbes
perceptiveis, por exemplo, € a seguinte: objetos de uma das metadas localizados no
lado que o Sol nasce e da outra no poente. Essa diferenciacao nascente-poente
vale, por exemplo, para o lado em que é construido o hé (casa dos wapté) de cada
geracdo, como registrou Cerqueira (2010): “para os (1) abareu, tirowa, airere e
anorowa, constroi-se a casa do lado nascente do sol e para os (2) sadaro, nozéu,
etépa e hotéra, a casa é construida do lado poente (2010: 44)”.

A organizacdo dualista se expressa na lingua auwé, por exemplo, nas
categorias waniwimha (que pode ser traduzida como “nés”), usada para se referir
aos pertencentes a mesma metade, e watsire’'wa (“eles” ou “os outros”) para os da
outra metade (cf. SOARES, 2008, p. 8). Também podem ser usadas outras
expressdes; no relato do sonho, por exemplo, Valmir Serewa’'omowe se refere ao
grupo de pessoas da metade oposta a sua com o termo P’niwada'waha (ver
transcricao, p.35).
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2.4.3 Autonomia, corporalidade e experiéncia estética

E notavel o estimulo ao desenvolvimento de independéncia e autonomia
desde as primeiras fases etarias (watebremi, ba’éno e ai‘hepudu), a partir do
momento em que comegam a andar. As criangas raramente saem das imediagbes
da aldeia, mas, dentro deste espaco, vivem bastante soltos e a vontade. Os meninos
ai’hepudu (aproximadamente entre 8 e 12 anos), desde cedo, manejam facdes e
anzois e contribuem para suprir as necessidades da casa pescando peixes
pequenos nos riachos localizados nas imediagdes da aldeia. As meninas ba’éno,
desde pequenininhas, ja comegam a ajudar e a revezar com as outras irmas em
funcdes importantes para o suprimento das necessidades diarias da familia, como
carregar agua do rio até a casa, pilar milho e arroz, ajudar a mae na roca®®. Um dia,
durante minha primeira estadia na Reserva Rio das Mortes, presenciei uma cena

que me fez pensar sobre autonomia:

Uma crian¢a engatinhava perto das brasas que haviam sobrado do fogo que a mée
tinha feito no chao para preparar comida, olhava, curiosa, foi se aproximando, aos
pouquinhos. A mae assistia a movimentacdo, e deixava. Comegou a mexer nos
restos de cinza misturados com terra, sentia o calor, continuava. A mae so
observando, enquanto fazia outras coisas. Até que o bebé encontrou um pedago de
carvao ainda com brasa, parte preto, parte alaranjado. Quis sentir mais de perto,
tocar. A mae se aproximou. Ele sentiu o calor da brasa bem perto da mao e

comegou a chorar; agora ja no colo da mae.

Naquele dia, aquele pequeno a’uwé conheceu o fogo mais de perto, e ndo precisara
ser repreendido, numa préxima vez, para que nao toque na brasa. Em Maybury-
Lewis (1984) alguns relatos também registram o relacionamento entre criangas e
adultos, liberdade e cuidado e, a meu ver, esse estimulo a autonomia dos pequenos;

cito a seguir alguns trechos:

[...] Permite-se-lhe que pegue tudo o que estiver ao seu alcance, mesmo
objetos como facas e os preciosos anzéis. Os Xavante sdo peritos em
antecipar, inteligentemente, os movimentos de um nené, de modo que
conseguem evitar de ter que tomar coisas do nené, removendo-as de seu

28 Caracteristicas semelhantes, do cotidiano das criancas a’uwé, foram descritas e discutidas por Lopes da Silva
(2002) e Nunes (1999 e 2002).
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alcance antes que eles cheguem até elas. Eles também nunca usam de
coergao sobre a crianga nem a repreendem, nesta fase. Nao ha nada que
ela ndo possa tocar além do fogo e os nenés aprendem a evita-lo antes
mesmo de comegar a andar. H4 pouco que eles ndo possam fazer e nada
que eles tenham que aprender, ou melhor, nada que os adultos estejam
ansiosos para lhes ensinar. Os adultos guardam todos os seus bens em
cestas suspensas e fora, portanto, do alcance do nené. Por isso, 0 espago
todo do chado de suas casas ou abrigos &, virtualmente, um dominio
indiscutivel da crianga. (1984, p.113)

Percebe-se que a liberdade que os pais dao as criangcas nao significa uma
falta de cuidado ou simplesmente deixa-los soltos, ha agdes premeditadas para que
possam deixa-los explorar os espacos da casa e até mesmo as imediacées da
aldeia. Além dos cuidados quanto aos objetos potencialmente perigosos ou que
possam ser danificados, que sdo suspensos em cestas no interior das casas,
acrescente-se, por exemplo, um forte senso de coletividade — ha, de forma geral,
uma disponibilidade da comunidade para zelar por suas criangas — e uma gradativa
confiabilidade e atribuicdo de responsabilidades a elas, que, rapidamente, vao

assumindo posturas de independéncia.

Logo que as criancas aprendem a andar e a correr com firmeza, isto €, ao
final do seu segundo ano de vida, elas comegam a se aventurar fora da
casa ou do aglomerado de abrigos de seu grupo doméstico (nos
acampamentos) e comegam a brincar juntas. Andam em bandos pelo
acampamento e brincam no cerrado e no riacho mais préximo. Se isto
significa distanciar-se um pouco das casas, os mais velhos cuidam dos mais
novinhos para que nada lhes acontecga. Isto, porém, é necessario durante
muito pouco tempo. As criangcas Xavante sdo geralmente autosuficientes
por volta dos trés anos de idade e ja bastante capazes de se cuidar, se
estdo perto de suas casas (Maybury-Lewis, 1984, p. 116).

A aparente permissividade dada as criangas nao se torna, no entanto, uma
adulacao, pelo contrario exige cada vez mais autonomia; o que se percebe, por
exemplo, na forma que lidam com as brigas dos pequenos

Os Xavante nunca intervém nas brigas das criangas. Deixam que brinquem
e briguem entre si, sabendo que toda crianga pode deixar o grupo e voltar
para casa quando quiser, optando por sair de uma situagdo qualquer que a
desagrade. Os pais ndo se incomodam portanto, em saber quem tem ou
nao razao nas querelas das criangas. Se uma crianga volta chorando para
casa, eles a consolam e pronto. Nunca ha rusgas entre os adultos por
causa do que uma crianga fez a outra. (Maybury-Lewis, 1984, p. 116)
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Presenciei também momentos de refeicdo nos quais nunca vi 0s pais
cobrarem ou adularem os pequenos para que comessem; pelo contrario, 0 menino
de aproximadamente trés anos que morava na casa tinha que vir por si mesmo em
busca da comida; as vezes, quando acabava ficando sem vasilhas para comer, pois
0s irmaos ja tinham pegado todas, ou pegava direto da panela ou ia pedindo da
vasilha de cada um e, assim, fazia sua refeicao.

Um outro menininho, de quatro anos, mais ou menos, queria um pouco da
comida de sua irma (uns dois anos mais velha que ele). Ela ndo lhe deu ele,
entdo, correu pela casa toda gritando com raiva e finalmente jogou-se no
chéo. Ficou esperneando um tempo, depois rolou e, deitado de costas, ficou
chutando e continuou a gritar. A ‘performance’ toda durou cerca de dez
minutos até que, finalmente, ele se acalmou. Ninguém prestou a menor
atengcdo e quando ele silenciou, afinal, e levantou-se do chéo, sua irma
ofereceu-lhe uma fruta, que ele aceitou (Maybury-Lewis, 1984, p.114).

Em sintese, no que se refere a ensino-aprendizagem a’'uwé, de modo geral,
pode-se, talvez, dizer que o que é enfatizado ndo é o desenvolvimento da
capacidade de ensinar, mas da capacidade de aprender. E como se desenvolve
essa capacidade? Estimulando, desde que sao bem pequenos, a audi¢ao,
inventividade, respeito, memdéria, independéncia e autonomia. Ademais, como se
pode observar também no aprendizado onirico, as orientacdes dadas pelos mais
velhos, geralmente, sdo concisas e condensadas, apenas o suficiente para disparar
processos, estimular experiéncias. Por outro lado, nesse modo auwé de educagéo,
as experiéncias individuais e o estimulo a autonomia estdo sempre integrados a
processos, objetivos e significados coletivos. Além disso, a essas constatagées
acerca de aprendizado, autonomia e cotidiano infantil, € necessario destacar a
importancia das experiéncias corporais e estéticas®®. Com Lopes da Silva (2002),
podemos propor

(...) que a corporalidade seja entendida também como um dos mecanismos
centrais dos processos de aprendizagem e transmissao de conhecimentos,
habilidades, técnicas e concepgbes préprias a educagdao das criangas
indias. Movimento, acéo, sentidos, plastica e emogao combinam-se como
“técnicas” ao mesmo tempo cognitivas e formadoras, em contextos sociais
que vao desde as atividades corriqueiras da vida cotidiana até os momentos
festivos dos grandes rituais estruturados simbolicamente. Essa articulagéo é

2 2 . . . . . ‘A . L .

? Atentos também ao fato de que “muito embora o que mais se evidencie sejam as experiéncias fisicas, ou
apesar de serem estas que desencadeiam as demais, as emocdes e as elaboragdes mentais ndo menos
intensamente participam desse processo conjunto” (NUNES, 1999, p.177).
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construida menos por afirmagdes verbais que de recursos musicais,
dramaticos, gestuais, artisticos (LOPES DA SILVA, 2002, p. 40).

Corpalidade e experiéncia estética estao profundamente imbricadas e tém papel

fundamental na construcao de conhecimento entre os Auwé. Por exemplo,

A experiéncia do esforgo fisico da danca sob o sol, da disciplina corporal na
manutengdo da posi¢do individual no semicirculo dos iniciandos e da
postura adequada, a forga dos cantos, o perfume das matérias primas
usadas na ornamentagdo corporal, o espetaculo visual oferecido pela
movimentagdo sincronizada dos atores, tudo isso constitui linguagem
estética e dramatica que instaura uma memoria corporal a ser atualizada e
revisitada ao longo da vida. E, sem duvida, uma linguagem amplamente
empregada como recurso para a aprendizagem (LOPES DA SILVA, 2002,
p. 44).

Isso pode ser obervado também nos varios ritos de passagem da vida masculina,
alguns dos quais sao abordados adiante.

2.4.4 Estagios de conhecimento, musicalidade e identidade social

Aos processos estético-corporais de aprendizagem vincula-se também a
estruturacdo de identidades sociais e estagios de conhecimento; desde as primeiras
idades, afinal “a identidade e subjetividade infantis constroem-se por meio de
processos que se realizam em seus corpos e que sintetizam significagées sociais,
cosmolégicas, psicologicas, emocionais e cognitivas” (LOPES DA SILVA, 2002,
p.41). E notavel a conexdo da pratica musical com processos de aprendizado, com
transformacao de identidade social, com valores e afetos vinculados a coletividade.
O mesmo estimulo a administracdo de conflitos e a solidariedade, implementado
pela organizacao das interagdes de diferentes geragdes e clas, se faz perceber nas
atividades musicais coletivas; nota-se, com Graham (1990, p. 119), que os

Cantos danho’re engendram solidariedade entre os participantes. Nao
surpreende o fato de que os danho’re sejam realizados regularmente por
jovens, durante fases da vida em que a solidariedade coletiva é
particularmente salientada: wapte pré-iniciados e ritéi'wa noviciados
participam ativamente em frequentes realizagbes de danho’re (GRAHAM,
1990, p. 119, tradugéo nossa).

A vinculagdo a determinada classe de idade e, consequentemente, a um dos
dois grupos de geragdes — cada um formado por quatro classes de idade — séo
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processos diretamente vinculados a organizacao e denominacao das fases de vida e
ao rituais, aprendizados e obrigacdes coletivas a elas associados. Além disso, é
perceptivel que todas as denominagdes das fases da vida ndo demarcam
simplesmente idades, mas estagios de conhecimento, responsabilidade e, enfim,
estagios de aprendizado xamanico _ inclusive no que se refere a pegar cantos,

cantar, fabricar e tocar instrumentos musicais.

Ha sempre o que aprender, e durante toda a vida. Nas aldeias A'uwé, a
cada etapa da vida novos conhecimentos esperam homens e mulheres. A
educacgao, o aprendizado sao processos sem fim. O mundo e seus mistérios
vao sendo descobertos aos poucos, em suas multiplas e complexas
dimensdes. [...] O aprendizado parece ser pensado, assim, como algo para
toda a vida: a cada etapa vencida, novos patamares de conhecimento e de
experiéncia apresentam-se. Talvez isso seja sempre assim, em todos 0s
povos e lugares, mas os A'uwé o explicitam e institucionalizam (LOPES DA
SILVA, 2002, p.44).

Nesse contexto, uma das funcbes dos ritos de iniciacao ou ritos de passagem é
garantir que as denominacdes de categorias e classes etarias ndo sejam apenas
diferenciacbes de idades e geragdes, mas que em cada fase os individuos
apreendam e incorporem conhecimentos que lhes cabem. Fazem parte destas
diferentes atribuigdes vinvulados as idades, conhecimentos e fungdes referentes as
atividades musicais. Lembre-se que isso ndo significa, no entanto, que todos tém
exatamente as mesmas experiéncias e conhecimento, por exemplo, no que se refere
a sonhar cantos. Mas, as demandas e responsabilidades de cada fase séo coletivas,
assim como a passagem para as préximas; sao sempre varios homens que
aprendem e cumprem papéis sociais juntos, enquanto grupo.

O é&pice desse aprendizado xamdnico € a fase de idade denominada ipredu.
Nesse estagio, é que o homem pode ser de fato uma lideranga oficial da aldeia,
como danhib’ihé’a (cacique). Como ja mencionado, ao envelhecer, 0 homem recebe
ainda a qualificagao 7hi, ou ipredu Thi, € entdo um individuo que, além de ter passado
por todos os ritos, também acumula anos de vida, experiéncias e conhecimento
acerca da trajetéria do povo auwé; € uma autoridade no que se refere aos saberes
espirituais, politicos, histéricos e musicais. Eles acompanham todas as atividades de
formagao dos wapté e podem dar orientagdes, conselhos e fazer criticas; definem,
no ward, momentos de iniciar e finalizar determinados rituais (e cantos); discutem e

tomam decisbes referentes a todas as questdes que envolvem a comunidade.
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Esses estagios de conhecimento atrelados as categorias de idades sdo bem
perceptiveis, por exemplo, em um dos principais e mais complexos rituais
masculinos auwé, o Wai'a; ele tem categorias sociais proprias, definidas de acordo
com o tempo de iniciacdo de cada participante. A primeira categoria é a de wai’aite
(ou wai'ard); eles sao os recém iniciados no ritual, que, entre outras atribui¢des,
dancam e carregam as flechas tiijpe, pertencentes aos espiritos danhimité. A
categoria intermediaria é daamawai’awa. Os homens desta categoria sao
responsaveis por confeccionar as flechas rituais tippe (dos espiritos Danhimité) e
piubniptéro (dos espiritos-abelhas Pi’'d), sao eles também que tocam o aerofone
pa’ua. A ultima funcéo, ultimo grau depois da iniciacdo espiritual — que ocorre em um
dos tipos de wai’a, denominado wai’arini ou darini — é a fungao de daamazd’rasi'wa;
eles sdo os cantores e tocadores do chocalho z6 (cf. Giaccaria e Heide, 1972,
pp.191-197); somente homens ipredu sdo daamazé’rasi'wa. Estes, quando se
tornam ancidos (ihi) sdo chamados também de wai'a’rada, termo que pode ser
traduzido como “os mais velhos (ou veteranos) do Wai'a".

Os momentos de canto no dia a dia, portanto, além da interacdo com
espiritos e animais, cumprem também o papel de partilhar com a comunidade o
conhecimento dos cantores durante as diferentes fases de vida. Sdo também uma
demonstragdo aos mais velhos de que cada classe de idade estd cumprindo seus
papéis sociais-musicais: os padrinhos ipredupté estdo pegando cantos nos sonhos
para seus afilhados wapté que, entdo, cantam para a comunidade; e os ritéi'wa,
como lhes cabe, estdo pegando e cantando seus préprios cantos. Assim, os cantos
dos wapté, que serdo iniciados a vida adulta, sdo parte das atividades que, além de
contribuir para seu aprendizado, demostram para a comunidade como esté a relagéo
entre danhimnhohu (padrinhos) ipredupté e danhimnho’rebzu (afilhados) wapté. De
forma semelhante, os cantos dos ritéi'wa dahiwa (fiscais), também sao parte de sua
funcdo como homens iniciados e demonstra a comunidade que estdo sonhando
cantos e se organizando para cumprir suas atribuicdes. Se eles ficam muito tempo
sem cantar, os homens do grupo oposto criticam e os velhos cobram. Marawa'wa,
dahipopo, dazarono, dapraba e wiwede’nhore, entre outros cantos-dancas, estéo,
portanto, vinculados aos processos de construgcdo de conhecimento e identidade

social.
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2.4.5 Diferentes pontos de vista e constru¢ao de coletividade

Todas as fases, as quais correspondem identidades sociais, sdo vividas por
todos os homens: todos podem experimentar os diferentes lugares e afetos a elas
associados, a condicao liminar dos wapte; a dos ritéiwa que agem como “fiscais” dos
wapté e guardides da comunidade; dos ipredupté, “padrinhos” dos rapazes solteiros
e com respondabilidade destacada em seu aprendizado, do membro do conselho
dos homens maduros, dos velhos, etc. E isso nao significa apenas passar por idades
diferentes, mas por identidades e papéis sociais, com responsabilidades e fungdes
bem demarcadas.

Tragar comparagdes com a organizagdo social e etaria de uma sociedade
ocidental, por exemplo, uma cidade ou um pais, talvez seja pouco relevante por se
tratar de comunidades de dimensdes e proporcdes extremamente diferentes. Porém,
numa elocubracao hipotética, poder-se-ia imaginar que o0 que se passa na aldeia,
em termos de experiéncia humana comunitaria, é algo como se as pessoas de uma
mesma cidade ou Estado vivenciassem, alternadamente, e de acordo com as
diferentes fases de idade, os pontos de vista de um gari, de um policial, de um
lavrador, lixeiro, professor, acougueiro, vereador, pedreiro, deputado, e outros de
importéncia crucial para o a comunidade. Considerando as dimensdes de uma
cidade, isso provavelmente ndo seria possivel dessa forma. Porém, algo semelhante
a isso, com certeza daria as pessoas a oportunidade de desenvolver uma
consciéncia muito mais ampla do que é a vida em comunidade, do que € estar em
cada um dos lugares que ela estabelece e, consequentemente, um
comprometimento maior com o coletivo. Por mais ficticias que sejam tais
elocubragbes, penso que sao validas para tentarmos compreender o que € a
educacdo e a consequente construgdo social que acontece em uma aldeia auwé.
Convém lembrar também que, conforme ja mencionado, além da vivéncia de
diferentes posicoes de sujeito na sociedade, no conhecimento xamanico indigena,
de forma geral, pajés (ou xamas) também consideram e transitam por outros
diferentes pontos de vistas, como de animais ou de espiritos (VIVEIROS de
CASTRO, 2003 e LIMA, 1996), assunto este abordado também adiante no que se

refere a relagdo com experiéncias de alteridade e vivéncias oniricas.
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2.4.6 Vida em comunidade, dualidade e constru¢céo de conhecimento

A configuracdo dual da sociedade e, consequentemente, de praticamente
todas as atividades coletivas, implementa relagbes de parceria e concorréncia
fundamentais no desenvolvimento dos processos de construir e compartilhar
conhecimento e da vida comunitaria. De forma geral, poder-se-ia dizer que, nos
rituais e interagdes politicas, se desenvolvem relagdes e afetos direcionados para a
parceria e cumplicidade entre os do “mesmo lado” e para a concorréncia e
complementaridade com os do “outro lado”; porém, como a definicdo dessas
metades ora segue a légica da diferenciagdo clanica, ora dos dois grupos de
geragao, quem é adversario num determinado momento pode ser aliado num outro,
0 que evita uma polarizacdo das relacdes interpessoais e lhes confere uma
complexidade maior, onde interagem dialeticamente afetos opostos e/ou
complementares. Pode-se sugerir como um reflexo desta dindmica dual, por
exemplo, a concepgéao bivalente que Serewa’'omowé expressa em relagdo ao evento
de seu sonho, designado pela palavra datohd, que tanto pode ser traduzida como
festa ou como jogo (na 22 linha da transcri¢ao).

Assim, configura-se no dia-a-dia a'uwé uma rede de relagdes em que todos
os individuos de uma geragdo, direta ou indiretamente, tém atribuicbes que
interferem na educacgéo de todos os das geragbes mais jovens e estimulam respeito
em relagédo as geracdes mais velhas. A educacgédo das criangas e jovens se da sem a
centralizacao na figura de algum sujeito, como um “professor”; € um trabalho coletivo
no qual os pais € as pessoas mais velhas do mesmo grupo de geracdes
(principalmente aqueles de geragbes imediatamente intercaladas) tém uma
responsabilidade destacada e cobrada, mas do qual, de alguma forma, toda a
comunidade participa. Entretanto, ndo é apenas a nogdo de complementaridade que
rege as relagdes entre as metades a’'uwé, pelo contrério, h4 uma espécie de relativa
e construida inimizade e competitividade entre os clas e/ou grupos de geracao. Por
exemplo, uma caracteristica fundamental do ensino-aprendizagem que se
desenvolve durante a fase de aproximadamente cinco anos em que 0s wapté moram
todos juntos no hé (casa construida especialmente para eles); na qual se pode
perceber claramente tal modo de interagdo dual, € a definicdo de duplas

permanentes de parceiros de clas opostos, que se tratam mutuamente pelo termo
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i'dmo; é uma espécie de fraternidade ritual: um ajudara o outro, um disputara com o
outro, um aprendera com o outro, durante toda a fase de iniciacdo, e continuarao
i'dmo para o resto de suas vidas.

Essa configuracdo dos relacionamentos, pautada em complementaridade e
competitividade, por um lado estimula a constante busca de superacao de limites por
parte de todos, por outro, estd na base da iminéncia de conflitos politicos.

Vianna explica (2001, p. 138): ‘Num certo sentido, o facciosismo Jé, tal
como apresentado por Maybury-Lewis, € uma espécie de guerra interna a
sociedade, que comprometeria a continuidade de formagdes dualistas, ndo
fosse o talento delas proprias em controlar o conflito’. Concordo com Vianna
quando diz que a relagao entre as metades xavante nao é regida apenas
pela complementaridade, como sugerido por Maybury-Lewis, e sim também
pela competitividade. Afinal, estdo em cena duas metades complementares
em constante oposigao, seja nos rituais, seja no cotidiano (CERQUEIRA,
2010, p. 44).

Pode-se dizer que ha um estimulo a capacidade de negociacao e administracao de
diferencas na relacdo com o outro, que caracteriza 0 modo de agir da maioria dos
Ipredu (homens adultos) e é determinante, por exemplo, na definicdo de individuos
que assumirdo cargos de lideranga na aldeia. Instaura-se, assim, uma constante

interacéo de relagdes de conflito e parceria.

2.4.7 Descentralizacao

Grande parte das praticas e conhecimentos auwé que podemos incluir na
denominagdo xamanismo sao implementados, prioritariamente, de forma coletiva®,
sem a centralizacdo da responsabilidade e conhecimento em algum individuo
‘especialista’; o que se assemelha, por exemplo, as praticas dos Parakana que,

segundo Cesarino (2009),

possuem um xamanismo sem xamas. Na auséncia de um especialista ritual
determinado, sdo as pessoas comuns que, em sonho, encontram espiritos e
trazem deles o0s cantos que seréo executados mais tarde na aldeia, quando
o sonhador ja estiver desperto. E como se todos fossem de alguma forma

3% Note-se porém que h4, na maioria dos casos, a diferenciacio de conhecimentos e praticas masculinos e
femininos.
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um pouco pajés e pudessem, ao seu modo, estabelecer contato com a
multiddo de entidades invisiveis (2009, p.1).

Entre os Auwé, isso também vale no que se refere ao conhecimento sobre os
sonhos e a pratica de pegar cantos: todos recebem as mesmas orientacoes e,
somente se alguém realmente se destaca por ser um “bom sonhador”, entdo pode
vir a ser chamado de rosawere’'wa (aquele que sonha) — esse assunto € tratado mais
adiante —. Por outro lado, hd também individuos que recebem “encargos” e
conhecimentos especificos, € o0 caso dos tede'wa, conforme explicado
anteriormente. Vale observar também que a denominacdo de um individuo como
rosawere’'wa, diferentemente dos tede'wa — vinculados a linhagens patrilineares —,
acontece por reconhecimento; alids é possivel perceber, em tais processos,
similaridade com as duas principais formas de recrutamento de xamas encontradas
na Sibéria e no nordeste da Asia: “1) transmissdo hereditaria da profissdo xamanica
e 2) vocacgao espontanea (o ‘chamado’ ou ‘escolha’)” (ELIADE, 2002, p. 25).

Tais diferentes interacbes de organizacdo social e produgdo de
conhecimento, e as relacées de ordenacdo e poder que podem significar, me fazem
pensar, com Figueiredo (no prelo) que

parece que o pensamento amerindio necessita construir movimentos e
acdes cujo carater ordenador é fundamental — os mitos de criacdo e
transformagdo desana, por exemplo —, para em seguida, contra estes,
surgirem contra-movimentos que desfazem o movimento ordenador.
(FIGUEIREDO, no prelo, parafraseando AGOSTINI, 2008).

Tal aspecto, a meu ver, reflete-se também no que estou tratando aqui como
descentralizacdo. Note-se, por exemplo, que, mesmo no caso dos tede'wa, que,
como mencionado, sdo detentores de saberes especificos, ainda assim, isso
geralmente ndo se configura como uma centralizacdo de conhecimento e poder,
afinal, sdo vérios e diversificados os fede'wa, e, conforme relatam, € comum que,
nas comunidades mais antigas, haja mais de um individuo de cada linhagem: sé&o
varios os donos e o poder de um nao prevalece necessariamente sobre o dos
demais. Isso vale também para outras linhagens e fungdes, o que contribui para
evitar a concentragdo ou centralizagdo de poder e saber. Vale notar, a partir deste
aspecto, que ha, portanto, alterndncia e complementaridade no desempenho de
autoridades, ndo ha um sé lider ou alguém que saiba tudo sobre um determinado

assunto. Giaccaria e Heide registram:
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entre os Xavante provavelmente nunca houve um s6 chefe, no sentido que
damos a esta palavra; em cada grupo de habitagdo havia os ‘chefes’
determinados, ou seja, homens com tarefas precisas a cumprir nas varias
festas e fungdes (1972, p. 107).

Se um cacique, ou outro individuo detentor de alguma autoridade, age
constantemente de forma autoritaria e centralizadora, sua atuacao e permanéncia
nesse cargo pode ser, e geralmente é, prontamente contestada, na reunido diaria
que os homens adultos realizam no centro da aldeia, o war4. Pode-se dizer que ha
como que um controle social anti-centralizacdo de poder, ou, semelhante ao que
constatou Clastres (2003) sobre a sociedade Guarani, “o esforgo permanente para
impedir os chefes de serem chefes, é a recusa da unificacdo, € o trabalho da
conjuracdo do um, do Estado” (2003, p. 234), e que essa descentralizacdo
intencional do poder se faz perceber na organizacao das praticas xamanicas auwé e

nos processos de aprendizado a elas vinculados.

2.5 SONHO E CONHECIMENTO

Na lingua xavante, as palavras que designam “sonho” e “sonhar”, tem muita
proximidade com as que designam pensamento, conhecimento, saber, ver e ouvir.
Dzawére e dadzawére, por exemplo, podem significar sonhar, olhar sonhando, ou ter
visdo (LACHNITT, 2003:26). A palavra rowapari € usada para designar os cantos
sonhados: rowapari danho’re. Vale notar que “wapari”, sem o prefixo “ro”, é traduzida
como escutar, ouvir (LACHNITT, 2003:99); de forma que “rowapari danho’re’,
poderia ser entendido também como “canto ouvido”, mas ouvido no sonho. A mais
utilizada para designar sonho nos relatos e conversas que ouvi foi rosawere, que
também pode significar visdo. E interessante notar sua semelhanca com as palavras
rosa’rata (ou rotsarada) que significa “pensar”, “cogitar” ou “contemplar” (LACHNITT,
2003:65) e, principalmente, rosa're (ou rosa'rese), glosada como “saber, conhecer”
(idem). Provavelmente ndo é mera coincidéncia o fato de que todas tém a mesma
parte inicial (rosa), afinal, todas estao relacionadas a atividades cognitivas ou, de
outro ponto de vista, espirituais; enfim, todas relacionadas a conhecimento.

Vale ressaltar que quando pensamos em cognicdo ou conhecimento, nesse

contexto, ndo ha dicotomia entre mente e corpo, e, mesmo havendo distingdes entre
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corpo e espirito, elas diferem do referencial ocidental cristdo. Pode-se notar, por
exemplo, que varias das palavras que se referem a experiéncia onirica — que é
experiéncia de conhecimento — fazem referéncia também a atividades sensitivas:
visdo e audicao. Sonhar (rosawéré) é parte fundamental da experiéncia de conhecer
e saber. As caracteristicas etimoldgicas supracitadas refletem a concepgdo de um
modo de construgdo-fabricacdo de conhecimento, que talvez possamos chamar de
episteme a'uwé, no qual, portanto, experiéncias oniricas e nao oniricas agem em
interacdo e complementaridade. Por meio dos sonhos, aprende-se nomes para
batizar os filhos, remédios para curar doengas, lugares para encontrar a caga,
musicas, entre outros ensinamentos e experiéncias que podem interferir diretamente
nas acoes e decisdes cotidianas.

Vale observar também que, diferentemente da lingua portuguesa, as
palavras que se referem a experiéncia onirica ndo sdo semelhantes ou equivalentes
a alguma outra que signifique algo que se deseja, antes a ouvir, ver e conhecer; o
que, alias, também diferencia a concepg¢do auwé da aproximagao entre experiéncia
onirica e desejo presente em abordagens da psicologia — por exemplo, em Freud
(1958), que aborda sonhos como realizacdo de desejos, conscientes ou
inconscientes — . Para os A'uwé Uptabi, sonho, como ja mencionado, esta muito
mais vinculado as ideias de conhecimento, visdo e ao aprendizado musical. Enfim,
os sonhos, entre os Auwé Uptabi, tém papel fundamental na producdo de
conhecimento e estdo intrinsecamente vinculados a varias outras atividades, entre

elas, a atividade musical.

2.5.1 Sobre aprender a ser um bom sonhador

by

“Aprender a ser um bom sonhador”, para ter acesso a sabedoria dos
ancestrais, prever acontecimentos, pegar danho’re (cantos), dawawa (choros-rituais
dos adultos), remédios e nomes para as criangas, é parte fundamental da
aprendizagem dos homens a’uwé. Esse processo estd fundamentalmente vinculado
a diferentes formas de utilizagéo de folhas e madeiras e a procedimentos realizados
antes, durante e depois dos sonhos, como sera demonstrado no capitulo quatro.
Passar por esse aprendizado nao é privilégio de um Unico individuo ou linhagem:;

afinal, todos sonham: “Sonhador sao todos; ndo tem um ‘pajé’, todos véao
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aprendendo tudo”, como esclareceram enfaticamente Supretapra e Siridiwé
Xavante, durante uma conversa a caminho da cidade. O que diferencia os
sonhadores é principalmente o tempo de vida e aprendizado e os segredos de cada
linhagem de tede’'wa, mas também experiéncias individuais, afinal, a pratica onirica
nao se da da mesma forma para todos. Siridiwé comentou também que as aptidées
de cada um “aparecem e vao se destacando no Darini’” — que € o ritual de iniciacao
espiritual que ocorre aproximadamente a cada quinze anos — e que é possivel, sim,
que alguma pessoa se destaque por comegar a ter muitos sonhos significativos para
a comunidade. Os sonhos, suas mensagens e cantos, quando pertinente, sdo
compartilhados no wara por meio de relatos e, assim, podem interferir na definicéo e
organizacao de atividades da aldeia. Se alguém de fato cumpre o papel social de
contribuir para a comunidade por ser um bom sonhador, como ja mencionado, entao
pode vir a ser chamado de Rosawere'wa (0 que pode ser traduzido como “sonhador”

ou “aquele que sonha”).

2.5.2 Alteridade e tecnologia onirica

As vivéncias oniricas a'uwé sao especialmente importantes no que se refere
a relacdo com povos-espiritos e animais e para a implementagdo das atividades
musicais. Os bons sonhadores e o0s tede'wa sao aptos e responsaveis por
estabelecer contato com diferentes seres, transitar por diferentes pontos de vista, e,
dessa forma, acessar saberes que compartilhardo com a comunidade, por exemplo,
em forma de cantos, nomes ou remédios. Pode-se perceber, como base de suas
praticas, uma forma de se relacionar com o outro (o diferente), que pode ser
expressa pela acdo de reconhecer as diferencas ao mesmo tempo em que
considera, investiga e até mesmo experimenta, o ponto de vista desse outro. Vale
notar que Vilaga (2000) formula ideia semelhante ao se referir a relagdes que os
Wari estabelecem com os “brancos”: “preservar a diferenga sem no entanto deixar
de experimenta-la” (2000, p. 69). Isso reflete na forma de conhecer o outro, estuda-
lo ou “assimila-lo”, seja ele um povo-espirito, um animal ou o homem “branco”
(warazu), e nas formas de compartilhar tal conhecimento. Portanto, experiéncias de

alteridade tém papel fundamental para o conhecimento xamanico. Logo:
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As operacgdes de distingao [...] ndo buscam criar categorias, reduzir o que se
da a ver a substantivos. O que parece interessar a forma de conhecimento
xamanica nado é tanto colocar-se defronte do que se da a ver, e sim
experimentar pontos de vista, percorrer intervalos de espago entre um e
outro corpo [...]. Conhecer é, neste caso, um processo infinito de
transformagao. Criar diferengas, ser sempre outra coisa, jamais se reduzir a
uma identidade fixa (TUGNY, 2008, pp. 61-62).

O modo xamanico de construir conhecimento a respeito do outro €, portanto, um
modo de experimentar sensagdes, percepgdes, ou pontos de vista outros, sem se
tornar exatamente o outro, mas se diferenciando constantemente de si mesmo.
Nessa direcdo, o conhecimento auwé sobre os sonhos, o modo que
concebem e se relacionam com as experiéncias oniricas, no meu entender, pode ser
compreendido enquanto técnica (ou tecnologia) onirica, que permite, entre outras
coisas, assimilar conteudos da vida (dentro e fora do sonho) e renovar
constantemente o repertério musical da comunidade. Falo em técnica e/ou

tecnologia em concordancia com a perspectiva de Clastres (2003) de que

Se entendermos por técnica o conjunto dos processos de que se munem 0s
homens, ndo para assegurarem o dominio absoluto da natureza (isso s6
vale para o nosso mundo e seu insano projeto cartesiano cujas
conseqliéncias ecoldgicas mal comegamos a medir), mas para garantir um
dominio do meio natural adaptado e relativo as suas necessidades, entao
nao mais podemos falar em inferioridade técnica das sociedades primitivas:
elas demonstram uma capacidade de satisfazer suas necessidades pelo
menos igual aquela de que se orgulha a sociedade industrial e técnica. [...]
s6 se pode medir um equipamento tecnolégico pela sua capacidade de
satisfazer, num determinado meio, as necessidades da sociedade (2003, p.
209).

A tecnologia onirica dos A’'uwé possibilita-lnes aprender novos remédios e
musicas, aprender nomes para batizar os filhos, antever momentos e locais
propicios para a cagca. Cumpre, portanto, seu papel tecnolégico de satisfazer, num
determinado meio, necessidades da sociedade. Ademais, pode ser caracterizada
como mecanismo de assimilacdo de fatos, afetos e contetdos que, portanto, além
de atualizador de referenciais miticos e possibilitador de contato com espiritos
ancestrais e seu conhecimento, também age pela constante elaboragao-assimilagao
de elementos novos resultantes da continua interacdo com a mata, seus bichos,
suas plantas, e com outros povos, indigenas e nao-indigenas. No caso dos nao-
indigenas (warazu), pode-se citar como elementos novos advindos a partir do

contato com eles: suas cidades, seus costumes e tecnologias. Sendo assim, nos
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atuais sonhos auwé podem estar presentes o warazu (homem-branco) e tais
elementos. Esse aspecto se destaca na segunda experiéncia onirica relatada por
Valmir Serewa’émowé, onde é perceptivel a presenca de elementos que explicitam a
assimilacao e apropriacao de conteludos conhecidos a partir do relacionamento com
0s nao-indigenas e o didlogo com valores e elementos ja existentes para eles antes
disso. Ele foi guiado, num barco, até o local de um torneio de canto-danga-jogo em
que ouviu alguns cantos e pegou um. Pode-se observar, logo de inicio, que quem
conduz o barco até o local do jogo-festa € um homem “branco” (warazu), que
durante todo o sonho assume posturas de autoridade e, num determinado momento,
permite que Serewa’omowé pegue uma das musicas ouvidas.

O jogo-festa do qual os cantos faziam parte, como comentado anteriormente,
apresenta aspectos vinculados ao modo de organizagao dual da sociedade e das
atividades rituais a'uwé; porém, outra forte referéncia atual, perceptivel no sonho, no
que se refere a distincdo de dois times e, especificamente, quanto as ideias de
campeonato e troféu, é o futebol, esporte que os a'uwé praticam e pelo qual tém
grande apreco. Quase todas as aldeias a’uwé que tive a oportunidade de visitar tém
um espaco destinado ao campo de futebol, com duas traves erguidas. E
interessante notar a frase de Vinicius Sidiwé ao comentar a parte do sonho em que
os times cantam: “Na nossa cultura, antes do jogo (de futebol) tem sempre musica”.
Essa fala demonstra que o futebol foi realmente incorporado ao que ele chamou ai
de “nossa cultura”, o que me faz pensar que a delimitacao de fronteiras rigidas para
0 que é e deve continuar a ser uma “cultura indigena” - em distingdo as “culturas
nado-indigenas” - em alguns aspectos é algo firmado mais por uma forma de
compreensdo alicergada em purismos e dicotomias (nao-indigenas) do que pela
acao de indigenas. A fala citada me faz sugerir que, se o futebol foi adotado,
adaptado e assimilado pelo povo Auwé Uptabi, na sua concepcdo, nada impede
Sidiwé de se referir a ele como “nossa cultura”.

Os times do sonho disputaram numa espécie de jogo-canto-danga, uma
performance hibrida que continha elementos de futebol (warazu) e de danho’rené
a’'uwé. Os competidores a'uwé dangavam-cantavam-jogavam organizados em duas
fileiras, tendo como referéncia as linhas pintadas no chdo de terra do campo de
futebol. Um dos grupos venceu, nao apenas pela musica, mas pela boa brincadeira
— a performance hibrida — e entédo, receberam o troféu, o que demarcou o final do

torneio e do sonho.
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2.5.3 VIAGENS ONIRICAS, CANTOS E MITOS

Os sonhos possibilitam viajar até lugares pouco conhecidos, outras aldeias,
lugares onde estdo parentes mortos, ou onde se pode ouvir vozes que geralmente
nao se escuta fora dos sonhos. Estas viagens oniricas sdo comuns em relatos a

respeito do xamanismo de diferentes povos,

Em estados liminares tais como sonhos, doengas ou ingestdo de
substancias psicoativas, a alma sai de seu corpo/roupa e perambula por ai.
Vai encontrar outras aldeias, espiritos, homens e mulheres que os olhos ‘do
corpo’ ndo conseguem enxergar. E nesse ponto que mito e xamanismo se
relacionam (CESARINO, 2009, pp.1-2).

Nesses tempos-lugares outros que as viagens e perambulacbes oniricas
permitem visitar, assim como os mortos, 0os Sare’'wa e 0s animais, e semelhante ao
gue acontece nos mitos, os astros celestes também podem se comunicar por meio
da fala e do canto. Assim, além de cantos de espiritos e animais, como aqueles
apresentados no capitulo “Canto Xamanico”, os a’'uwé também podem ouvir e pegar
musicas destes outros sujeitos. Nilo Sererarui’'we mostrou, por exemplo, uma musica

que pegou ouvindo uma estrela cantar (ouvir faixa 3 do CD):

O canto da estrela

Wa'ama ro'a’aha wa'dma ro'a’a a’ahe’e (2x)

dentro da gente...

Wa'ama ro'a’aha wa'dma ro'a’a aahe’e

Wa'ama wa'dma ro’'a'aha aha

Wa'ama ro'a’aha wa'dma ro'a’a a'ahe’e (2x)

Wa'ama ro'a’a wa'dma ro'a’a a’ahe’e

Wa'ama wa'dma ro'a’a aha aha

Wa'dma ro'a’a’aha wa'dma ro'a'aha wa'dma ro'a’a a'ahe’e (2x).
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A musica que estou cantando saiu da
boca da estrela. Aquela estrela se
jogava, corria brilhando com essa
musica.

Danho’reha to te’isisuhd wasi zadawa,
wasiha nasi isisGmrazé siwe’ote, taha nho’re aha.

Wasiha tahata teza ro’o’a’a date meiwamha,
tahana te izadapari wasiha si'dma isé'reza’ra
naha duré tenasi tib’résiza’ra tinho’re naha.

Aquela estrela ia correndo e brilhando,
quando entao se jogou cantando essa
musica que eu sonhei. E a musica da
estrela, que ia mexendo os seus olhos

Anesi wa’'aima ‘rasutu inhoté naha.
na hora de cantar.

Assim eu termino de contar para vocé
sobre o meu dormir.

Note-se que a estrela apresenta caracterisiticas humanas — como é comum
também nos mitos — ela corre, canta, tem boca e olhos que, alias, ela ia mexendo na
hora de cantar. O canto da estrela € um marawa'wa, tipo de canto sobre o qual
tratarei adiante. A Unica palavra traduzida, wa'dma, é a mesma com a qual inicia o
canto do periquito — que estd apresentado no ultimo capitulo, onde também
desenvolvo mais reflexdes acerca de tal expressao — e, segundo Sidiwe, refere-se a
algo que esta “dentro da gente” o que me remete a proximidade, vizinhanga, entre o
astro celeste e os humanos, como € comum nos mitos. Na mitologia auwé — como
de tantos outros povos indigenas — astros como o Sol, a Lua e as estrelas sdo ou se
transformam em pessoas, ou O inverso, pessoas ou partes de pessoas® se
transformam em astros celestes. Em um deles, uma estrela ouve o desejo de um

jovem:

_ Aquela estrela mais brilhante € a mais bonita. Se ela pudesse descer! Se
ela gostasse de mim! Se viesse ficar comigo!

A estrela ouve o pedido do wapté e desce para atender ao seu desejo.
Como uma moga muito bonita ela se deita ao lado dele na esteira. Os dois
ficam namorando, até de manha (SEREBURA et all, 1998, p.29).

Depois, os dois sobem para o céu e 14 se casam. Um dia, o rapaz vem visitar os pais
na terra, traz oferendas enviadas pelos sogros celestes, conta como é a vida la no
céu e novamente vai embora, “vive para sempre com sua esposa-estrela” (idem,
p.37).

31 . ) . . A . . .
Quanto a isso, um exemplo é o mito que explica que o anus de um menino, que fez muito esforco para subir
numa palmeira, cresceu, ficou bem vermelho, se desprendeu do seu corpo e se transformou no Sol. A transcri¢cao

de uma narrag@o desse mito pode ser lida em Sereburd (et al, 1998, p. 26).
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Outro sonho, relatado por Valmir Serewa’émowé, também mostra que 14 no

céu hé vida, parecida com a que existe aqui, inclusive, com aldeia, casas e comida.

L4, como o menino do mito, ele também se casou. Quem o levou nessa viagem

onirica até uma aldeia no céu, foi um Hoimana'u’é, seu irmao falecido, como ele

mesmo contou:

The, duré rosawéré amo waza aima wasu'u ane:

Ha, te frosawéréha, beté wamo, bédéddina wamo.

Nihaha to izédé’'wa ima imori’rada duréiha to,
mato ai’uté taha te izaprd inhoté ‘rowiha;
robdurire na te imapra, wede rena robduri.

Tahawamha maTawisi , tahawamha ‘rihg ane te

dama ah6pd hdiwa amaha. Hbéiwa amaha te

frosawéré dure héiwa'uha tame waza imré héiwa

amaha, pi’d te asoré iwasa réha imrédaha.
Tahawamha imrédah& wa'lsima maipisutu,
Théibaté waTsi mai’é.

Tahawamha waTimro ama, imaprewa éneharé
te’iré izapréd, tahazaha ‘rina’radaha ‘rina’rata édi,
prasiaere na taré imaprewa maima rina'rata.
Ahéa héiwa ama date imro, waha wamro héiwa
amahé inhoté ‘réwiha.

Tamemha dasaha "ahé uptabi dasima iwena
dasa te date ‘rehuri. Mari mono, dasaimonoha
umre umrezeire mono.

Aha a'u’réwiha a'uwé praire, 6ha a'uwé uptabi
ri uptabina ‘ri teduma ahépd, &ha héiwa a&maha.

Ane héiwa'u waTmro inhoté ‘réwiha pi’6 i’ahd
teTma asoré te Isima maipisutuda. Tahawa
walsima maipisutu. ToIbo.

Sim, mais outro sonho eu vou contar para
vocé: Olha, sonhei também que andei por
um caminho, andei. Foi meu irmao mais
velho, que no passado ja morreu, quem me
levou pelo sonho adentro; me conduziu
num carrinho de madeirinha.

Entao chegamos em uma casa la no céu.
Naquele céu do meu sonho. La eu fui casar
com uma das mulheres gravidas que,
entdao, ficaram em fila para eu escolher.
Entao, uma nova esposa para mim eu
escolhi (1).

Entdao casei com ela. Minha sogra me
levou rapido até ela, mas nao tinha muro
(2) no lugar, s6 um plastico.

Nesse céu me casei com minha esposa, o
céu dentro do meu sonho.

La tem muita comida mesmo, podia comer
a vontade; qualquer coisa, por exemplo,
melancia.

Essas pessoas de fora [do sonho] sado
falsas; aquelas [dentro do sonho] sao
pessoas de verdade, auténticas [a’uwé
uptabi] (3). As casas sao auténticas, mais
arredondadas; aquelas la no céu.

Assim me casei no céu, dentro do meu
sonho. Muitas mulheres estavam em fila
para mim, para eu escolher. Entdo eu
escolhi. Acabou.

(1) Vale notar a seguinte inversdo: nas praticas auwé, os homens nao

escolhem com quem se casardo. Pelo contrario, geralmente sdo os rapazes que,

enquanto moram no hd, sao escolhidos, e ndo pelas futuras esposas, mas sim pelos

pais dela, que, entdo, vao até a casa dos pais do rapaz, levando oferendas, para

fazer a proposta e selar o acordo. Ha também casos nos quais o casamento €

acordado entre os pais antes mesmo das criancas nascerem. No “céu”, talvez isso
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seja invertido, assim como varias coisas sao invertidas no ponto de vista dos
Sare’'wa, em comparacao ao ponto de vista dos humanos — por exemplo, conforme
comentado anteriormente, para eles a tempestade é cagada de fogo.

(2) “Muro” (rina’rata) aqui se refere ao biombo feito de palha de buriti e varas
que, dentro das casas auwé, separa o quarto dos noivos, onde eles namoram na
fase anterior ao adabasa (casamento), na qual o rapaz ritéi’'wa vai dormir todas as
noites na casa dos pais da namorada (itsiwe) azarudo. Essa parte do sonho de
Serewa’6mowé remete a uma passagem do mito acima mencionado: “Quando o
wapté chegou no céu, seu quarto ja estava preparado dentro da casa do sogro. La
ele construiu a sua familia” (SEREBURA et all, 1998, p.37). Ouvi também relatos
sobre um encontro na mata, de um cacgador a'uwé com individuos do povo-espirito
Sare’'wa, quando entdo eles convidaram o cagador para morar entre eles e lhes
ofereceram uma esposa nova, no entanto, o cacador pensou na sua familia na
aldeia e resolveu voltar. Os Sare’'wa acabaram por aceitar que ele retornasse a sua
aldeia e disseram que ele voltasse 14, no mundo dos Sare'wa, quando quisesse.
Oferecer uma esposa nova ao visitante parece ser uma prova de aceitacdo, o
selamento de um vinculo; semelhante ao que Vilaga (2000) apontou a respeito de
aliangas entre xamas wari’ e animais: quando o espirito do xama doente viaja até a
casa dos animais, “a0 modo dos sogros wari’, eles Ihe oferecem uma menina, que
sera sua esposa no futuro, quando, ao morrer, virar definitivamente animal” (2002,
p.62).

(3) A palavra uptabi, traduzida como de verdade, auténtico, pode ser
entendida como que indicando um modelo, um protdtipo. Lembre-se que Auwé
Uptabi é a forma que os Xavante se autodiferenciam dos ndo-xavante; porém, nesse
caso, a expressao nao foi usada nesse sentido, mas sim para dizer que os auwé
(gente, xavante) daquele lugar no céu, dentro do sonho, é que sdo os auténticos e
sdo referéncia para os auwé de fora do sonho. Esta relacdo prototipica com as
“pessoas do sonho”, que, em alguns casos, sdo reconhecidas como Sare'wa,

merece ser ainda melhor investigada em futuras pesquisas.
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3 CANTO XAMANICO

As principais produg¢des sonoro-musicais dos Auwé sao vocais: danho’re
(canto), dahdré (grito-chamado), dahdré (assobio) e dawa’'wa (choro ritual). A estes,
se soma, enquanto diferenciacdo do que se pode considerar como géneros vocais, a
fala/discurso, designada pelos termos tinha ou so’re®*. Em meus primeiros contatos
com pessoas do povo Auwé, um dos aspectos que me chamou atencao foi seu
canto, voz forte que preenchia o espago emoldurado pelo percutir das unhas de
caititu dos aderecos e chocalhos, aliado ao ténus e beleza da movimentagao
corporal coletiva. Neste trabalho, trato, sobretudo, a respeito dos cantos.

O xamanismo dos Auwé Uptabi — e certamente de muitos outros povos
indigenas — enquanto constru¢cao e manutengéo de conhecimento, tem a musica e o
sonho como propulsores fundamentais. Os cantos s&o em si possibilitadores de
experiéncias de alteridade e conhecimento® num contexto de interacdo do mundo
humano com os de outros povos-espiritos e animais, que lhes permite, como ja
comentado, transitar por diferentes pontos de vista. Nesse paralelismo (que abarca
seres, substancias e acontecimentos) cruzamentos sao possibilitados por sonhos e
cantos; é ai que se localizam as musicas cantadas pelos espiritos e animais,
ouvidas e pegas pelos auwé nas experiéncias oniricas.

Nesse contexto, os cantos podem, por exemplo, intermediar a comunicagcao
dos mortos com a comunidade dos vivos. Supretapra recomendou que sempre que
se encontre algum parente falecido num sonho, a pessoa converse com ele, para
saber 0 que ele tem a dizer ou cantar. Tais cantos podem ser 0 modo pelo qual o
parente falecido ensine algo, dé algum conselho ou fale de sua morte. Como em

uma expériencia onirica de Nilo Sereraruiwé:

32 Note-se que todas estas palavras da lingua a’uwe podem ser empregadas como verbo ou substantivo; tinha,
por exemplo, pode significar “fala” ou “falar”. E possivel que haja denominagio de variedades de tipos de
fala/discurso entre os A 'uwe, talvez semelhantes as que Seeger (1987) identificou entre os Suya, povo indigena
que esta vinculado ao mesmo tronco linguistico que o povo Xavante, o tronco J&. A partir de elementos de sua
lingua, o autor identificou quatro principais diferenciagdes de géneros vocais: kapérni (fala), sarén (instrucao),
ngére (canto) e sangére (invocagdo). Destas categorias gerais derivam-se dez tipos de fala/discurso listados pelo
autor; quanto ao canto, apenas se refere a existéncia de diferentes géneros, mas néo os especifica (idem). Quanto
a tipos de discurso a’uwe, vale ver Graham (1990 e 2003).

3 Constatacdo semelhante pode ser feita em relacdo a elementos visuais: “as roupas animais que oS Xamas
utilizam para se deslocar pelo cosmos ndo sdo fantasias, mas instrumentos: elas se aparentam aos equipamentos
de mergulho ou aos trajes espaciais, ndo as mascaras de carnaval. O que se pretende ao vestir um escafandro é
poder funcionar como um peixe, respirando sob a dgua, e ndo se esconder sob uma forma estranha.” (Viveiros de
Castro, 1996, p. 133)
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Imorirata hawimha to wamama wapteha O meu tio havia morrido, entdo eu sonhei

ma’aitérini, dasi’utéri wamha waha to com a hora em que ele morreu.

warosawe, awa'awi damreme zawe. . .
Dentro do meu sonho o meu tio explicou

Tahawamha inhoté ‘rowimha wamama a morte dele, a “hora que nao sabia”
waptéha te &ma ima nharini marihd dazo aconteceu com ele. Por isso ele estava
iwatdbro nahd mari iwaihu'u’é , tahawa cantando para mim sobre o que
Oho te ima tanho’reni dasi‘dma mariha aconteceu.

dazo iwatdbro naha.
Estava cantando o que aconteceu com

B6t6 waptuna duré mari dazo iwatobro nahé ele naquele dia tao rapido. E assim eu
te ima tanho’reni dasi‘ama. Anesi wa'aima termino de contar para voce.
rasutu.

Insa’rata’nho’re — iwapu da danho’re (faixa 4 do CD)**

Rowéna wamo rowéna wamo rowéna wamo

Bété waptuna bétd waptuna

Rowéna wamo rowéna wamo rowéna wamo rowéna wamo rowéna wamo
Rowéna wamo rowéna wamo rowéna wamo rowéna wamo rowéna wamo
Boté waptuna bétd waptuna

Rowéna wamo rowéna wamo rowéna wamo rowéna wamo rowéna wamo

Tradugao das duas frases da letra:

Rowéna wamo
bom-bem eu vou-indo
Estou indo bem

Bété waptuna
dia-sol rapido
Dia rapido

O tio falecido, como Nilo explicou e pode ser percebido na letra do canto, da
uma mensagem a respeito de sua propria morte no “dia rapido”, ele diz que esta
“‘indo bem”. Nilo comentou que foi uma morte repentina e inesperada, “a hora que
nao sabia aconteceu com ele”, devido a um infarto fulminante que surpreendeu a
todos, pois seu tio aparentemente estava bem. O encontro onirico possibilitou
elaborar de outro modo aquele acontecimento e, assim, pelo que pude entender,
contribuiu para efetivar aquela nova situagédo do parente morto, que agora nao é
mais humano, é um Hoimana’'u’é. Essa elaboracéo pbde ser compartilhada com toda

3 Nesta gravacdo, devido a uma falha do microfone do gravador, o som ficou bem fraco; ainda assim, é possivel
ouvir o canto de Nilo Sereraruiwé.
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a comunidade na forma de mdusica, que foi cantada pelo Hoimana'u’é e, depois,
pelos repazes da classe de idade de Nilo, os Etépa. O canto é do tipo isa’rata’nhore
—assim como aquele do sonho de Valmir Serewa’'omowé com a festa-jogo e sobre o
qual tratarei adiante — e, como relatado por Sereraruiwé e outro ipredu de sua
geragao, foi cantado antes de uma partida de futebol, assim, se tornou também um
Twapu da danho’re, o que pode ser traduzido literalmente como “canto para jogar
bola”. Quanto a isso, vale aqui as mesmas reflexdes apresentadas no comentario a
respeito do relato de sonho de Valmir Serewa’'omowé (nas paginas 73-74) sobre a
assimilagcédo e adogéo do futebol como parte das atividades costumeiras das aldeias

a’'uwe.

3.1 SOBRE A ORIGEM DOS CANTOS

Os cantos auwé, como ja demonstrado, provém dos sonhos, onde séo
cantados pelos Sare'wa, por parentes que ja morreram, por bichos (animais ou
insetos), ou por outros sujeitos como, por exemplo, astros celestes. Tomando como
exemplo os cantos ouvidos nos sonhos de Serewa’omowé, pode-se notar que o
primeiro foi cantado por uma nuvem; quanto ao segundo, o sonhador néao esclareceu
se os cantores da festa-jogo eram Sare'wa, € possivel que sim; sobre isso, Sidiwe
comentou que ainda ndo sabe bem indentificar se as “pessoas do sonho” sdo ou néo
Sare’'wa: “isso tem que perguntar pros velhos”.

Seeger (1987), em seu estudo sobre os indios Suya — que assim como 0s
Xavante estao vinculados ao tronco linguistico Macro-Jé e habitam o estado do Mato
Grosso — fala de trés formas diferentes de surgimento dos cantos entre eles, a partir
das quais podemos tracar algumas comparacées. Segundo o autor, os cantos Suya
mais antigos tém origem descrita em mitos, outros sdo trazidos por individuos que
tiveram seu espirito retirado de seu corpo por feiticeiros e, por isso, passaram por
doenca e um tipo de metamorfose, e outros foram aprendidos com estrangeiros
(1987, p. 66). Entre os Auwé, ha também cantos muito antigos, que nao se sabe
guem sonhou; quanto a estes, 0 homens auwé apenas explicam que vieram de
seus ancestrais. Também nao falaram sobre cantos aprendidos com “estrangeiros”
humanos, mas, de modo semelhante, ha os cantos do povo Sare'wa, que nao

deixam de ser uma espécie de estrangeiros, de humanos-outros. Nao ouvi relatos
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sobre homens que tenham passado por processos de doenca antes de sonhar
cantos, porém, relataram que no comeco do aprendizado onirico, ha desafios a
serem superados dentro nos sonhos e que, entao, depois disso, alguns rapazes se
destacam como bons sonhadores de cantos. Enfim, esclareceram que seus cantos
sédo ouvidos e memorizados nas experiéncias oniricas, depois, quando o sonhador
acorda, sdo lembrados e cantados, assim sao trazidos para “fora do sonho”.

Homens a’'uwé explicaram também, com referéncia em seu conhecimento
mitico, que todos os rituais e os primeiros cantos foram pegos do povo-espirito
Sarewa, “eles inventaram tudo, antes ndo existia”. Os homens que encontravam o0s
Sare’'wa no mato iam prestando atencdo, aprendiam os rituais e pegavam os cantos.
Ainda hoje, é esse povo-espirito que canta muitas das musicas ouvidas e pegas nos
sonhos pelos homens a’'uwé.

Tudo isso pode nos levar a sugerir que, para os Auwé Uptabi, a muasica esta
no plano do que transcende a vida comum. Porém, me parece que tal ideia de
transcendéncia nao é o ideal nesse caso. Transcende, sim, qualquer concep¢ao de
vida e espiritualidade que se paute na dicotomia entre mente e corpo, espirito e
matéria, sonho e realidade. Mas entre os Auwé, o elo com humanos-outros, que a
musica catalisa, ndo transcende e sim faz parte da vida, é inerente a ela, no ritual,
no sonho ou no cotidiano. Seus cantos — juntamente com nomes, previsoes,
mensagens e remédios — sdo elementos externos que podem ser acessados por
intermédio do sonho e, dai, transportados para experiéncias nao-oniricas. Pode-se
entdo dizer que, na concepgcao dos Auwé Uptabi, sua musica tem génese extra-
humana. Outros povos indigenas concebem de modo semelhante suas musicas;
por exemplo, quanto aos cantos de espiritos com os quais os Maxakali travam
contato, Tugny (2009a) conclui que

nao sdo obras da ‘cultura’, criadas, inventadas, em contraposicdo a outras
substéncias que estdo ai, no mundo, mas sdao dominios que eles
frequentam, sao territorios, regidbes de partilha, e cuja custodia eles
possuem como marcas de uma negociagdo, pois que original e
perenemente pertencem a esses outros povos” (TUGNY, 2009a, p.12).

Quanto aos danho’re (cantos) auwé, podemos dizer que sao parte da sabedoria dos
Sare’'wa, dos bichos e dos mortos, e chegam a comunidade, sobretudo, por

intermédio dos sonhadores; seu lugar, portanto, € o da interacéo, alteridade, devir,
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entre humanos (propriamente ditos) e outros sujeitos, como pode ser percebido nos

relatos de sonhos com cantos apresentados ao longo desta dissertacao.

3.2 DANHO’RE E DANHO’RENE: CANTOS - DANCAS - RITUAIS

Antes de apresentar, no quarto capitulo, outro rowapari danho’re (canto
ouvido num sonho) que exemplifica bem o que foi comentado até aqui, a respeito da
relacdo com espiritos e animais — faco uma breve descricdo acerca do estatuto e da
classificacao dos cantos-dancgas-rituais a'uwé.

Dos diversos cantos-danca-rituais auwé, a parte vocal, ou seja, os cantos
especificamente, conforme esclarecido acima sdao sempre ouvidos e pegos nos
sonhos; 0 que se explicita na denominagcdo rowapari danho’re, que pode ser
traduzida, literalmente, como “cantos ouvidos”, mas ouvidos em sonhos. Ja as
partes gestuais, homens auwé explicaram que, assim como todo o sistema de
rituais, foram aprendidas ha muito tempo, pelos antepassados, com o povo Sare'wa,
0 povo-espirito ancestral que até hoje habita as matas e o interior das montanhas.

Termos como danhorené, tinho’re, sé’re, aiwapsisini, presentes no primeiro
relato de sonho apresentado no capitulo um (respectivamente na 192, 202, 212 e 242
linhas (triplas) da transcri¢gao) e danhoreré, danhoreha e isa'rata’nhore, do segundo
(10?3, 112 linha da transcricdo e na denominacdo do canto sonhado), remetem ao
modo auwé de compreender, denominar e classificar seus cantos-dangas-rituais,
assunto fundamental para ampliar a compreensdao sobre como o0s sonhadores
identificam os cantos ouvidos nos sonhos e levam-nos para praticas fora do sonho.
Nao bastaria fazer breves anotacdes sobre tais palavras para descrever tal modo de
classificacdo, sendo assim, abro aqui um espag¢o maior para essa descri¢cdo, na qual
as referidas expressdes presentes nos relatos de sonhos sao abordadas.

Ao falarem, de forma geral, sobre 0 que chamamos de seus cantos, é
comum que 0s auwé usem o termo danho’re, 0 que da a entender que, nesses
casos, esta palavra se refere a performance como um todo, composta de canto e
danca, e ndo apenas as caracteristicas sonoras produzidas pelas vozes (cf.
Graham,1990, p. 116). A estadia nas aldeias permitiu ampliar um pouco estas
informagdes iniciais: apesar de, em alguns momentos, usarem o termo danho’re

para se referirem, de forma geral, a seus cantos-dangas-rituais, € notavel que este
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termo, assim como a forma reduzida nho’re, em outros momentos, enfatiza sim
aspectos vocais das performances. O prefixo da, ndo confere ao radical nho’re um
significado que englobe a performance como um todo; ele atribui um sentido
gerérico a ideia de canto/musica expressa por nho’re, sem especificar exatamente
de quem, quando ou para que é tal canto-musica, e pode ser traduzido como “da
pessoa, da gente (sentido genérico)” (LACHINITT, 2003). Outros termos podem, da
mesma forma, preceder nho’re, acarretando outras flexées de significado desse
termo que funciona tanto como substantivo (canto, musica) como verbo (cantar,
musicar); por exemplo na expressao tinho’re, que aparece no primeiro relato de
Valmir; nesse caso, nota-se que ti'nho’re tem a mesma parte final de danho’re; o
prefixo ti, no lugar de da, indica que o termo estd vinculado a terceira pessoa,
portanto, tinho’re é equivalente a “canto dele”, “seu canto”, ou “seu cantar”. Outros
exemplo: marawawa’nhore, o canto da meia-noite; inho’re, meu canto;
ritéi’'wa’nho’re, canto dos ritéi’'wa. Danho’re pode também ser acrescido de sufixos,
por exemplo, como ocorre no segundo relato, danhoreré e danhoreh&. No primeiro
caso, ré tem significado semelhante a preposicao “com”; no segundo, ha, como
mencionado no capitulo um, é uma “palavra enfatica” (cf. Lachnitt, 2003, 30), da
destaque a palavra a qual se une; indica conclusao de uma ideia na frase, ou pode,
dependendo do caso, funcionar como artigo (o, a).

Para a especificacdo de danca ou dancar, ha o termo genérico dasi’rene, que
também pode sofrer flexdes ou aparecer nas formas reduzidas sirene e ‘rene (cf.
GRAHAM, p. 116). H& ainda mais uma palavra com o0 mesmo significado, trata-se de
dasiwapsisi. No primeiro relato de Serewa’'omowé ha uma variagdo desse termo,
aiwapsisini *, da qual pude entender que aiwapsisi significa dancar e ni é um sufixo
que remete a primeira pessoa do plural (n6s); uma traducado literal, portanto,
dependendo do tempo verbal indicado por outras palavras da oragédo, seria
dangcamos ou dancaremos.

Acrescento ainda a observagao de que, quando querem enfatizar que se trata
de canto e danga, os auwé também utilizam os dois termos em conjunto, um antes e
um depois da palavra que designa a experiéncia em questao, como na definicao que

Serewa’6mowé deu para o canto da nuvem: dasi’rene dazarono danho’re, onde

%3 Nio tenho nenhuma informagio sobre regras diferentes para utilizacdo destas palavras com significado igual.
Também ndo tenho como saber se estas distingdes entre canto e danga sempre existiram, desta mesma forma, na
lingua a’uwé, ou se foram itensificadas apds o contato com néo-indigenas e suas formas de pensar e representar.
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dazarono é um dos tipos de canto-danca-ritual a'uwé, sobre os quais trato adiante.
Ou ainda, de forma mais aglutinada e genérica, dizem danho’rené (palavra que pode
ser, portanto, traduzida como canto-danga, ou canto-dancga-ritual se considerarmos

seu contexto ritualistico).

3.2.1 Voz-corpo

Mesmo com o0s possiveis recursos linguisticos para destacar ora a parte
gestual ora a parte vocal, ou sua concomitancia, nas performances em si ha sempre
emissao vocal e movimentacao corporal, como se percebe também no canto-danca-
ritual das nuvens no sonho relatado; canto e danga estdo sempre integrados.
Ademais, cantar-dancar junto com os homens a’'uwé, permitiu constatar que, além
de canto e danca estarem integrados enquanto performance, o tipo de
movimentag&o corporal privilegia e ajuda a forma de emissdo de som e a fabricacao
do timbre desejados; podemos dizer, portanto, que o tipo de som do canto é
produzido com o corpo todo. O balangar-vibrar do corpo, sempre presente, mesmo
que modo bem sutil nas dangcas mais contidas, tanto dos homens como das
mulheres, é que possibilita a producdo da qualidade de voz-corpo, com vigor e
empostagédo, pretendida nesse cantar-dangar-vibrar. Exemplo desse modo de
produzir musica-danca, pode ser observado na filmagem 2 do CD anexo a
dissertacdo, que registra cantos-dangas wiwedenho’re, realizados por rapazes
ritéi’'wa e pelos ipredupté juntamente com seus afilhados wapté. Vale notar, também,
que na realizagdo de varios dos cantos-dangas-rituais, aliam-se a voz, os sons dos
pés arrastando ou pisando no chdo, ou de algum dos diferentes tipos de chocalhos
(z6, popara e aabd), ou de um dos aerofones (paua, sidupo, tsimhire ou
umreniduruture) — sobre os quais foi possivel realizar observacbes e registros
durante a pesquisa de campo —, no entanto, abordarei os dados referentes a eles
em outro trabalho, pois o foco aqui se volta aos cantos sonhados.
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3.2.2 Tipos de danho’rené

Os danho’rené sao realizados em diferentes momentos ao longo do periodo
de um ano ou de varios anos. Para conseguir ouvir e registrar exemplos de todos
eles, portanto, seria necessario, primeiramente, acompanhar as atividades de um
ano inteiro na aldeia e, além disso, estar presente também nos momentos em que
forem realizados aqueles que sé acontecem dentro do periodo de varios anos, como
os cantos do danhono (ciclo de ritos de passagem que demarca o final da formacao
dos rapazes e iniciacdo a vida adulta, quando entdo se tornam ritéi’'wa), que ocorre
aproximadamente a cada cinco anos, ou os do ritual de iniciacdo espiritual
(denominado Darini ou Waia'rini), que ocorre aproximadamente a cada quinze anos.
Obviamente, isto nao é possivel no tempo de um mestrado, € trabalho para uma
longa trajetoria de pesquisa e relacionamento com a comunidade da aldeia.
Apresento, ao longo deste trabalho, alguns exemplos de cantos, ouvidos em sonhos
relatados por homens a’'uwé durante a pesquisa de campo®. Nesta parte, priorizo
demonstrar de forma resumida o que foi possivel saber a respeito da forma de
classificagao que os A’'uwé fazem de seus cantos. Ha tipos de canto a respeito dos
quais apenas obtive informacdes elementares, que poderdo ser ampliadas em
trabalhos futuros. A intengéo principal aqui, portanto, nao € listar uma tipologia que
se pretenda completa e definitiva, antes, trazer esclarecimentos a respeito da forma
que os A'uwé compreendem e organizam seus danho’rené. Note-se, também, que
os diferentes tipos de dawa'wa, apesar de serem “entoados” com melodias bem
definidas e distintas, ndo sao incluidos aqui como“cantos”, pois os Auwé nao o0s
classificam como danho’re, eles sdo outra coisa, podemos defini-los como choros-
rituais dos adultos.

A diferenciagdo que os Auwé Uptabi fazem de seus varios tipos de canto-
danca-ritual esta vinculada ao contexto de realizacdo de cada um, a diferenciacao
entre as classes de idade e intera¢des entre elas, a forma da movimentacao corporal
e estrutura do canto e ao horario do dia em que sao cantados. Ponto de partida para

® Pude ouvir, gravar e transcrever também outros danho’re cantados no dia-a-dia da aldeia, que serdo
abordados em outros trabalhos. H4 também gravacdes de cantos a’uwe, inclusive de tipos que ndo pude
presenciar e registrar, feitas por Aytai (1985), durante seis anos de pesquisa, que se encontram no Museu
Histérico Municipal de Paulinia, no interior de Sdo Paulo (Mais informagdes sobre o museu no site:
http://www.conhecapaulinia.com.br/a-cidade/pontos-turisticos/637-museu-historico-municipal-de-paulinia
consultado em 12/10/2010) e também no CD Etenhiritipd - Cantos de tradicio Xavante, Quilombo
Musica/Warner Music Brasil Ltda, 1994.
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o estudo desta classificagdo foram os registros de minha primeira viagem a aldeia
(julho de 2006) e a confrontacdo com a lista organizada por Desidério Aytai (1985,
pp-107-111). Essa lista mistura denominagdes a'uwé com denominagdes definidas a
partir de impressdes e interpretacbes do autor, porém, a prioridade volta-se para
estas Ultimas; assim, ndo prioriza nem representa as concepgdes a’uwé a respeito
de sua pratica musical. Fiz uma revisdo dessa lista junto com homens ipredu de
Etenhiritipa, que ficaram curiosos com essa compilacdo e identificaram tipos de
cantos que ja ndao sao mais cantados na aldeia, outros que permanecem,;
comentaram caracteristicas de alguns deles e indicaram alteragdes. Tal revisédo foi
feita por meio de conversas, por exemplo, com os jpredu Jorge Protodi, Paulo
Supretepra, Jamiro, Dirceu Wawemra, Azevedo Prepe, Vinicius Sidiwé, Valmir
Serewa’omowé, Lourenco, Reginaldo e Roberto Xavante. Certamente, ficaram ainda
lacunas a serem esclarecidas. Protodi disse, por exemplo, que ha cantos antigos
que nao fazem mais e sobre 0s quais s6 0os mais velhos, os ihi, € que sabem; como
Daru, o morador mais velho de Etenhiritipa. Conversei também com Dard, porém,
durante os dias em que estive na aldeia ele estava bastante atarefado e cansado,
devido a trabalhos na rogca, e nas vezes em que conversamos preferiu falar de
outras coisas, ndo quis falar muito sobre sonhos e cantos. Um dos motivos que
trouxe interesse pela revisao desse trabalho, aos ipredu, foi o fato de que um dos
principais informantes e cantores naquela pesquisa feita na década de 70 (Aytai,
1985) foi Ahdpbwe, um lider a'uwé muito conhecido e importante na época do
contato “pacifico” com os nao-indigenas e que é avé ou bisavo de alguns moradores
de Etenhiritipa e de outras aldeias proximas.

Confrontando e somando meus primeiros registros de campo, as
informacdes resultantes da revisdo de Aytai (1985) e as informagdes presentes no
CD “Etenhiritipa — cantos da tradicdo Xavante” (1994), no que diz respeito aos
diferentes tipos de canto-danca e variacdes ou subcategorias dos mesmos, foi
possivel identificar 49 diferentes denominag¢des de cantos. Denominagbes estas
feitas pelos préprios A'uwé — varias das quais ja estavam presentes na lista de Aytai
(1985, p.107-111), porém de forma secundaria, dentro de grandes grupos sugeridos
pelo autor. Vale observar que grande parte destas 49 denominacoe identificadas sao
variacoes dos tipos denominados dazarono, dapraba e dahipopo, que descrevo a

seqguir.
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3.2.2.1 Dazarono, dapraba, dahipopo, marawawa e wiwede’'nho’re

Dazarono, dapraba, dahipopo e marawa’'wa sdo os quatro tipos de canto-
danga mais praticados no dia-a-dia dos A'uwé Uptabi. Além da diferenga de horérios
em que sdo executados, distinguem-se, principalmente, pela categoria de idade a
que estao vinculados, pela movimentacao corporal e pela estrutura da musica. Aytai
(1985) denomina esses quatro tipos de canto-danga auwé como “cantos que
dividem o dia” (1985, p. 107); segundo o autor, a organizacdo seria dapraba,
cantado “cedinho, mas com total claridade (1985,p.15); dazarono, “ao meio dia ou
um pouco mais tarde” (ibdem) e dahipopo, “por volta das 19 horas” (ibdem). Pude
verificar que realmente ha uma relacdo entre a realizagdo de tais cantos e os
periodos do dia ou a presenca ou nao do Sol. O marawa'wa € o que tem esta
relacdo mais demarcada, é sempre cantado no meio da noite. Nas ocasides em que
sdo cantados na aldeia Etenhiritipa, no mesmo dia, cantos dos trés primeiros tipos
citados, ha uma ordem determinada para sua execugao, que € dazarono, depois 0s
dapraba e, no fim do dia, os dahipopo. Porém, a relacdo entre cantos e horas do dia
ndo se da de forma tdo rigida e simplificadamente demarcada. Demarcar horas do
dia, certamente, nao é o principal papel destes danho’rené ; mais destacado do que
isso pelos proprios auwé é seu papel no sentido de diferenciar e promover interagao
entre as classes de idade e de alegrar a comunidade, composta por humanos e
espiritos, o que se sintoniza ao esclarecimento de Graham (1990, intro, traducao
minha) de que “no canto coletivo (capitulo 1V), homens jovens estabelecem e
representam sua classificacdo na vasta sociedade, uma sociedade que inclui os
ancestrais”.

Os dazarono sao cantados pelos ipredupte danhohuiwa (padrinhos), junto
com seus afilhados (danhimnho’rebzu) wapté e, em algumas ocasides,
acompanhados também das madrinhas pi'6. Quanto a pronuncia da palavra
dazarono — também escrita por alguns autores como dadzarono — Aytai (1985)
observou, ja na época de sua pesquisa, que “0 DZ parece estar sofrendo uma
transformacao na lingua xavante, sendo seu valor fonético Y ou I”; de fato, na
maioria das palavras escritas com dz ou z a pronuncia € i, além disso, nas aldeias
da Terra Indigena Pimentel Barbosa, como j& mencionado, estdo deixando de
utilizar dz e escrevendo apenas z. Realizados enquanto ha luz do Sol, os dazarono
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podem ser cantados desde bem cedo — por volta das seis horas da manha — até de
tarde®”. Conforme explicou Sidiwé, é a danca dos padrinhos jpredupté e madrinhas
pi’6 para (e com) seus afilhados wapté. As vozes do grupo de danhohui’'wa, nesse
caso, prevalecem sobre as vozes dos wapté, que acompanham principalmente
dancando. Segundo Vinicius Sidiwé Xavante, dazarono pode ser traduzido como
“‘que pula” ou “pulando”. Neste danho’rené, dangcam em roda, de maos dadas, cada
pessoa fixa em um ponto da roda. Nessa posicao, abrem e fecham pernas e pés,
num pequeno espaco, flexionando levemente os joelhos e arrastando os pés para
fora e para dentro, acompanhando a pulsagdo da musica (Cf. Graham, 1990, p.119).
Os pés estao posicionados um pouco abertos para fora; no lugar em que cada um
dancou, ficam na terra duas marcas em diagonal, como um “V” bem aberto. Um
exemplo de dazarono é o canto da nuvem do primeiro relato de Valmir
Serewa’omowé, que pode ser ouvido na faixa 1 do CD anexo (tempo 01:22).

Os dapraba sao cantados-dangados, principalmente, pelos ritéi'wa (rapazes
ja iniciados a vida adulta), frequentemente a tarde, mas enquanto ainda ha luz do
Sol. Segundo Aytai (1985, p.113) o nome dapraba significa “raspar (o chao) com os
pés”, porém, isso ndo foi confirmado em Eteniritipa, onde informaram que ndo ha
traducdo para dapraba. A palavra praba, isolada, tem o significado de “correr,
avancar” (Lachinitt, 2003, p. 54). A explicacao “raspar com os pés” possivelmente foi
uma alusao a forma de dancar o dapraba, com o passo lateral arrastando o pé no
chao de terra. Nas palavras de Sidiwé Xavante “dapraba é a danga dos ritéi’'wa’. No
entanto, os wapté, junto com seus padrinhos ipredupté, segundo 0 mesmo
informante, também podem realizar dapraba, mas apenas em finalizagdes de festas-
rituais em que ha cantos durante todo o dia, e antes do wai, que é um tipo de luta-
ritual entre padrinhos ipredupté e afilhados wapté. Convém notar, também, que
Graham (1990, p.118) se refere a realizacao de dapraba por mulheres; nao obtive
maiores informagdes a respeito disso, portanto, abordo apenas a pratica masculina.
As praticas femininas, como ja& mencionado, merecem maiores investigagdes e

podem ser tema para outras pesquisas.

37 Aytai (1985) se referiu a esse tipo de canto como “canto do meio-dia” (cf. 1985, p. 107), assim como tratou
dos dapraba como “canto da manhi e da tarde” (ibdem), Graham (1990) registra que os “da-praba sao
realizados as manhds e durante todo o dia enquanto o Sol esta pleno e forte” (1990, p.118, traduc@o nossa) e que
chamam de dazarono cantos realizados de tarde e no comego da noite (idem, p.119). Priorizo aqui as
informag¢des dadas pelos homens ipredu de Etenhiritipa, a respeito de como os cantos sdo realizados hoje na
aldeia.
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A movimentacdo corporal, nesse canto-danga em roda — ora girando, ora
fixa — inclui dois momentos distintos: em um deles, as maos fechadas e os bragos
flexionados, alternando ora na altura do peito ora mais embaixo, em frente a barriga,
acompanham o balango do corpo todo com bastante ténus, o que também é
acompanhado por uma leve flexdo dos joelhos e inclinagado do tronco, enquanto as
pernas estao um pouco abertas e os pés fixos no chdo. O tronco inclina um pouco
pra frente quando os bragos balancam mais embaixo, nesse momento, a cabecga € 0
olhar — que estdo sutiimente inclinados para baixo — viram levemente para a
esquerda. Alterna-se com esse, momentos em que dao as maos e giram em roda,
ora para um lado ora para o outro, 0 que é acompanhado pela mudanga e/ou
repeticao de frases da musica. Esse movimento de girar é liderado pelo pé do lado
da diregao do giro, que da um passo mantendo-se bem préximo ao chao, em
seguida o outro pé acompanha, mas arrastando no chdo. Durante a danca na aldeia,
as vezes, sobe uma nuvem alaranjada de terra; apds a danga, um circulo fica
desenhado no chao de terra onde o grupo dangou. Tudo isso me faz pensar que a
performance dos danho’rené, como um todo, ndo tem como ser a mesma se nao for
realizada naquele chao, de terra alaranjada e batida da aldeia no cerrado.

Ha um tipo de danho’rené muito semelhante ao dapraba, porém com sutis
diferencas que valem ser mencionadas, sdo os wiwede’nhore, realizados apos as
corridas-rituais com toras de buriti (wiwede), que sao realizadas durante o periodo
de chuvas — alias, “a correlacédo entre estacdes, vivéncias cerimoniais, e diferentes
tipos de performance de cantos é uma caracteristica notavel das sociedades Jé,
como ja foi apontado a respeito dos Xavante por Aytai (1985) e a respeito dos Suya
por Seeger (1987:71)” (GRAHAM, 1990, p. 117, tradugdo nossa) — As corridas e
seus cantos-danga sdo realizados tanto por homens como por mulheres, mas em
momentos distintos. A danca e, portanto, também a forma musical, € semelhante a
dos dapraba, com a diferenca de que a roda gira o tempo todo durante o canto,
havendo apenas uma mudanga de direcdo, e as passadas sdo realizadas
levantando-se um pouco mais o pé do lado da diregdo do giro. A vigorosidade
atribuida anteriormente aos dapraba vale também para esses cantos da corrida-
ritual wiwede.

Os dahipopo sao realizados pelos padrinhos ipredupte junto com os wapté
ou pelos ritéi'wa, entre o final da tarde e comego da noite. Dangam em roda,
balangcando sutiimente os joelhos, seguindo a pulsa¢ao do canto, com a cabega e 0
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tronco levemente inclinados para baixo e de maos dadas. Nesse canto-danca, a
roda nao gira. O canto também é um pouco menos vigoroso do que 0s dapraba e
dazarono. Um exemplo pode ser ouvido na faixa 5 do CD anexo.

Marawa’wa é o Unico tipo de canto-danca — dentre os que conheci — sobre o
qual informaram uma tradugéo direta para o portugués, meio da noite, ou meia-noite,
que ja indica o horario de sua realizagdo. Também é cantado pelos danhohuiwa
(padrinhos) ipredupté e danhimnho’rebzu (afilhados) wapté, ou pelos ritéi'wa. No
primeiro caso, é programado pelos padrinhos, no segundo, pelos proprios ritéi'wa.
Em ambos, a aldeia ndo € avisada antecipadamente, as vezes, os individuos do
mesmo grupo de classes de idade que os cantores daquela noite ficam sabendo,
mas geralmente o canto surpreende o0 sono no “meio da noite”, quando é cantado
alternadamente na frente das casas, no perimetro interno da aldeia. Os wapté
dancam o marawa’'wa igual ao dahipopo, o que indica a similaridade, também, de
sua forma musical. Graham (1990, p.119), inclusive, se refere a este tipo de canto
como uma subcategoria de dahipopo. Porém, os ritéiwa, além de entoarem sempre
em altura bem mais grave que 0s mais jovens — pois sua voz ja mudou — na danca,
como me fizeram perceber, “sé balangca um pouco o corpo, com o braco cruzado”.
Quando se referem, nesse caso, a “braco cruzado”, ndo € cruzado individualmente
no peito, mas cruzado com os bragos dos companheiros de cada lado na roda, um
com a mao no ombro do outro. As letras dos cantos marawa’'wa sao sempre mais
curtas que as dos outros tipos citados, e repetidas ao longo da melodia.
Diferentemente do Dazarono, em que todos os ipredupte cantam e sua voz
predomina sobre a dos wapté, nos marawawa apenas um padrinho ensina e canta
com os afilhados, aquele que sonhou o canto, de forma que soa nitidamente a voz
mais aguda dos wapté. Tais diferencas podem ser percebidas confrontando-se as
faixas 6 (marawa'wa ritéi’'wa mnho’re) e 7 (marawa'wa wapté mnho’re) do CD. A
noite apos o Sau’ri — corrida-ritual de aproximadamente 7km — € um dos momentos
em que, necessariamente, os ritéiwa cantam marawa'wa. Sem ser nesses
momentos demarcados, ligados a outros rituais, os wapté cantam na aldeia de
acordo com a programacgao dos padrinhos, e os ritéiwa de acordo com sua propria
programagao. Essas programacgdes sao feitas conforme vao sonhando cantos. Além
disso, quando cantam em dias proximos, os ritéiwa cantam apds dias em que 0s
wapté ja cantaram, os mais novos cantam sempre antes. A maioria dos cantos que

ouvi na aldeia, no comec¢o de 2010, soou no meio da noite, eram marawa’'wa’nho’re.
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(...) Eu dormia na minha rede, quando fui aos poucos acordando. Gritos de chamada
no centro da aldeia, entre acordado e dormindo fui tomando consciéncia do que estava
acontecendo. A acdo comega com 0 ensaio, ao longe, la no hé; um padrinho
ensinando seus afilhados; nem da para ouvir nas casas que ficam mais distante da
casa dos wapté. Mas quando os ritéiwa cantam, o ensaio inicial € no centro da aldeia,
no ward. Antes, fazem algumas vezes a seqliéncia de gritos de chamada dos ritéiwa
que, alias, é muito bonita, para chamar os que ainda ndo vieram e anunciar seu canto.
Algumas pessoas ja acordam com esse grito de chamada e ficam esperando o
mara’'wa'wa dos ritéi'wa. Cada casa vai ouvindo 0 grupo aos poucos se aproximar,
enquanto algumas pessoas vdo se acordando; até que cantam bem em frente ou
proximo a casa. Ai o marawa'wa preenche toda a atmosfera da noite; depois vai
novamente se distanciando, aos poucos, mais distante a cada repeticao, até a ultima
casa, enquanto as pessoas que j& ouviram perto, vao voltando a dormir®.

Assim é ouvir o marawa’'wa’nho're, o “canto do meio da noite”, performance para ser,
principalmente, ouvida, ndo tem grande desenvolvimento de gestual nem pintura
corporal, ndo é vista pela comunidade, apenas ouvida. Formam a roda fechada e
cantam com a cabega levemente inclinada para baixo. Quando acaba a melodia, na
frente da casa, o (a) chefe da familia demonstra seu agrado entoando “he-pari pari

pari...”

Na performance dos marawa'wa, dahipopo, dazarono, dapraba e do

wiwede'nho're, o grupo de cantores circunda internamente a aldeia, parando e

formando uma roda em alguns pontos, para cantar em frente as casas (ver filmagem

2), assim a melodia vai sendo cantada vérias vezes, com pausas entre cada uma,

enquanto caminham; até que o danho’re tenha sido compartilhado com toda a

comunidade. Especialmente nos marawa'wa, ao final de cada entoagdo, € comum

gue algumas pessoas saudem entoando “he-pari pari pari”, que € o “aplauso” vocal

a’uwé, equivalente as palmas dos nao-indigenas.

Diferencas de dindmica e da estrutura de repeticdo das frases, que se

sintonizam as caracteristicas das dancas, também distinguem os varios tipos de

danho’re. Quanto a diferengas de andamento entre os quatro tipos de canto-danca

* Na gravagdo, que estd no cd, infelizmente ndo tem como registrar essa gradacgio da intensidade entre cada
repeti¢do ouvida do canto, provocada pela aproximagao e afastamento do grupo de cantores; o gravador simples
captava bem apenas quando cantavam perto da casa; os relatos sdo, entre outros coisas, uma tentativa de
complementar o registro sonoro.
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mais praticados (dazarono, dapraba, dahipopo e marawa'wa), pode-se notar que da-
hipopo e dazaréno sao menos enérgicos que 0s dapraba e realizados em
andamento um pouco mais lento, e que os marawa'wa sdo cantados de modo mais
lento do que os outros danho’re comentados (cf.GRAHAM 1990, p. 119). Além disso,
um mesmo tipo de danho’rené (canto-danga) apresenta diferengas quando é
cantado por danhimnhohu (padrinhos) e wapté em relagéo a quando € cantado pelos
ritéi’'wa. 1sso vale para os cantos marawa'wa, dapraba e dahipopo, tipos que, entao,
se subdividem em marawa'wa (ou dapraba, ou dahipopo) wapté mnho’re e
marawa'wa (ou dapraba, ou dahipopo) ritéi’'wa mnho’re®. Entre um canto dos wapté
e outro dos ritéiwa, pude notar, por exemplo, diferencas na articulacao das silabas,
no canto dos ritéiwa eram mais curtas e demarcadas, no dos wapté mais longas e
ligadas; além disso, as vozes dos wapté soam em altura mais aguda que as dos
ritéi’'wa e eles cantam sempre acompanhado por pelo menos um de seus padrinhos
ipredupté, como € comentado no proximo capitulo.

Na pagina seguinte, apresento uma tabela-sintese, referente ao que foi acima
mencionado sobre os tipos de cantos-dangas mais realizados (dazarono, dapraba,
wiwedenho’re, dahipopo e marawa’'wa), por homens, no dia-a-dia da aldeia, durante

os periodos em que 14 estive®.

¥ Esta especificacdo a partir da categoria de idade também pode ser dita e escrita de forma invertida: wapte
nho’re marawawa (ou dapraba, ou dahipopo) e ritéi’wa nho’re marawawa (ou dapraba, ou dahipopo). Note-se
que a tnica diferenca € que, dessa forma, ndo tem o m antes de nho’re.

0 Vale lembrar que, ao todo, identifiquei 49 denominacGes diferentes de cantos, que, pelo que pude entender,
ndo sao todas tipos especificos, algumas sdo variagdes de tipos de canto realizados em diferentes momentos
rituais; tais aspectos carecem de mais investigacdes, ndo seria possivel tratar de todas as denominacgdes nesta
dissertacdo. Quanto a informagdes sobre caracteristicas da pintura corporal nos cantos-dangas-rituais, podem ser
vistas nos trabalhos de Miiller (1976; 1992). Quanto a realizacdo dos mesmos tipos de danho’rené por mulheres,
este ¢ um assunto que merece maiores investigagdes, que poderdo ser realizadas futuramente.
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3.2.2.2 Classificagédo dupla e tipos especificos

Cantos-dancas dazarono, dapraba e dahipopo estdao presentes em
diferentes momentos da vida auwé e, além destas denominagdes, sao classificados
de acordo com os rituais ou ciclos de rituais dos quais fazem parte. Ocorre, assim,
uma espécie de classificacao dupla, a partir do ritual ou evento ao qual o canto esta
associado e ao tipo de canto-danga. Isso vale, por exemplo, para os wai'nhore,
cantos da luta-ritual dos wapté com seus padrinhos (0 wai), entre 0os quais ha
dazarono, dapraba e dahipopo; tais cantos, portanto, ndo sdo um tipo especifico,
diferenciado de todos os outros — como registrado por Aytai (1985, p.108), que os
incluiu como segundo subgrupo dentro do grupo maior que chamou “Cantos de festa
e acontecimentos esportivos” (AITAY, 1985, p.108) —. O mesmo observa-se para os
sau’rinhore, da corrida-ritual Sau’ri*’. Deste ultimo tipo, ouvi um que comegava
como dapraba, depois seguia como dahipopo; neste caso, recebeu apenas a
denominacgao sau’rinhore; se fosse somente dapraba, poderia também ser chamado
de dapraba sau’ri’ daha. Outro caso é o ritual de imerséo e “bate¢édo” na agua do rio
(waté'wa) no qual os meninos wapté pdem a prova sua resisténcia fisica e
persisténcia, realizando por longos intervalos de tempo movimentos sincronizados
com todo o corpo, mas, especialmente, com os membros superiores (cf. Maybury-
Lewis, 1984, pp. 164-166). Os cantos que fazem parte desse rito sdo chamados de
waté ‘aba’nhore, mas todos sdo também dazarono.

Ha cantos-dangcas que ndo se enquadram em nenhuma das trés categorias
dazarono, dapraba ou dahipopo; por exemplo, 0s marawa'wa e os wiwede nhore,
dos quais ja tratei anteriormente e que, conforme informacdao de homens da aldeia
Etenhiiritipa e conforme pude observar, sdo cantos-danca diferentes dos trés
supracitados, ndo recebem classificagdo dupla e tém caracteristicas musicais e

gestuais diferenciadas. Outra excecao sao os aue’u’nhore, realizados somente por

1 Sau’ri é a corrida-ritual de encerramento do periodo de festa-ritual denominado danhoné — que marca
iniciagdo dos rapazes a vida adulta — nela correm os wapté, ipredupté wamnhohu, pi’on danhimnhohu
(madrinhas), ritéi’'wa dahiwa (fiscais), e todos da comunidade que quiserem acompanham, andando, correndo,
ou de bicicleta, moto ou carro. Na primeira parte dela correm também criancas pequenininhas, ja
experimentando pela primeira vez suas habilidades na corrida. A corrida acontece em uma pista de
aproximadamente sete quildmetros no horario em que o sol estd a pino. Esta pista liga a aldeia até uma clareira
circular. Até essa clareira os corredores vdo num ritmo lento, algumas partes correndo, outras caminhando. Na
volta é que se propriamente a corrida, na qual os wapré partem antes e ndo podem deixar que os ritéi’'wa os
alcancem.
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homens ipredu, de madrugada, durante o desenvolvimento de alguns ciclos de
rituais e os cantos-rituais de cura dasiwaywére que, segundo Vinicius Sidiwé, “é
outro tipo de danca que se chama dasipadé”.*> Ha também tipos de canto, como os
Isa’rata’nhore, sobre os quais ndo tive como confirmar se podem ser Dapraba,
Dazarono ou Dahipopo ou sdo mais um tipo especifico.

3.2.3 [sa’rata’nho’re —“canto de reza”

O canto ouvido no segundo sonho de Serewa’omowé e aquele cantado por
um Hoimana’i'o na experiéncia onirica de Nilo, foram identificados como
Isa’rata’nho’re, tipo de canto que o primeiro sonhador traduziu como “canto de reza”.
Tradugcbes como esta, a principio me pareceram induzidas por tradugdes
convencionadas e publicadas por missionarios cristaos, que desenvolvem estudos
sobre linguas indigenas ha bastante tempo; no entanto, me parece possivel
identificar ai um processo de apropriagdo e ressignificacdo, por parte dos auwé,
bem mais interessante do que uma simples aceitacdo das versdes cristas; vejamos.

Os estudos missionarios estdo comprometidos com a disseminagdo de
simbolos e valores cristdos e com a identificacdo (ou invencao) de similaridades
entre fatos miticos, condutas e costumes cristaos e indigenas, de forma a otimizar o
processo de catequizacdo e substituir concepcdes cosmolbgicas indigenas por
concepgodes cristds. Por isso, suas tradugdes geralmente sdo tendenciosas nesse
sentido de catequizacéo e, na maioria dos casos, reducionistas em relagdo ao real
valor seméantico da palavra na lingua original. No diciondrio xavante-portugués
publicado pela Missao salesiana de Mato Grosso (LACHNITT, 2003, p.75), a palavra
tsa’rata (equivalente de 7isa’rata) sao atribuidos os significados “contar, enumerar,
celebrar, recordar, lembrar, meditar e pensar em”; a forma equivalente tsa’rada,
também recebe, além das ja citadas, a tradugéo “celebrar missa”. A palavra
Itsa’rata’ri ou tsa’rata’ri — que atualmente, na regiao da reserva Pimentel Barbosa, é
escrita sem o t (isa’rata’ri) — é traduzida, no mesmo dicionério, como “igreja”; ri

designa casa, portanto, uma traducao literal para isa’rata’ri seria casa de rezar,

2 As explicacdes dadas pelos ipredu de Eteniritipa permitem rever e ampliar informacdes presentes na
bibliografia consultada, como a de que todos os cantos sdo classificados a partir dos tipos Dapraba, Dazarono e
Dahipopo (GRAHAM 1990, p.117) e a classificacdo registrada por Aytai (1985, pp. 107-259), que ndo levou em
consideracdo os casos em que ocorre a classificagdo dupla.
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meditar, celebrar, etc. Levando em conta que os Auwé, diferentemente de outros
povos — como, por exemplo, os guarani — ndao tém, originalmente, uma “casa de
reza” é possivel que o termo 7sa’rata’ri tenha sido cunhado no contato com os ngo-
indigenas, em processo de catequizacdo. Na aldeia Etenhiritipa ndo ha missao
religiosa, ainda assim, indiretamente eles recebem influéncias da catequizagao
realizada em outras aldeias e/ou do vinculo de missionarios com 0s cursos de
formacdo de professores indigenas promovidos pela secretaria de educacao do
Estado. Diante de tudo isso, é muito interessante notar que, apesar da influéncia dos
processos de catequizagdo, a ideia de “reza” que Serewa’dmowe expressa na
denominagdo do canto do sonho, parece diferir da concepcao cristd fundada na
dicotomia entre sagrado e profano, tanto que, atualmente, um dos momentos de se
entoar isa’rata’nho’re — “canto de reza”, portanto sacro — é antes do jogo de futebol.
O que sugere uma apropriacao e resignificacao tanto do jogo de futebol como da
nocao de reza e a primazia de concepgdes proprias no que se refere a sacralidade.
Observe-se também que a palavra isa’rata, conforme registrado, inclusive, no
dicionario da missao salesiana, designa também pensar e celebrar. Se concebermos
“reza” para além das dicotomias cristas, como, pelo que pude perceber, os Auwé de
Etenhiritipa concebem, entdo “canto de reza” serd uma boa opg¢do de tradugéo.
Ainda assim, prefiro usar sempre que possivel o termo original, da lingua auwé,

Tsa’rata’nho’re.

3.2.4 Reconhecimento dos cantos sonhados

Em um dos sonhos de Serewa’omowé, apresentados no primeiro capitulo,
uma musica foi cantada por uma nuvem, com fins de cura (tirar a febre), porém,
diferente do que se poderia a principio sugerir, 0 canto ndo era dasiwaywére (canto-
ritual de cura); as formas sonoras e gestuais permitiram reconhecé-lo como
dazarono, tipo que faz parte de diferentes momentos ritualisticos e nédo é
especificamente de cura, como no contexto do sonho.

Ha também casos em que o canto ndo é aprendido diretamente em um ritual
no sonho, e a definicdo é dada por outros fatos do contexto onirico, como quando o

tio falecido de Nilo Sereruiwé cantou-lhe em sonho uma musica falando sobre sua
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morte; nesse caso, a partir do conteldo e do contexto, a cancao, cuja letra é
composta de palavras conhecidas, foi reconhecida como um isa’rata’nhore.

Vinicius Sidiwe explicou outros detalhes muito importantes a respeito do
reconhecimento e classificacdo dos cantos sonhados: se no momento, do sonho, em
qgue se ouviu o canto, era dia, entdo aquele canto sera para noite, € algum dos tipos
de canto noturnos; e se for noite no sonho, entdo o canto serd entoado de dia. Esta
explicagdo € coerente com o fato de que, no sonho, pode-se estabelecer contato
com os Sare'wa — dos quais provem todos os rituais e alguns dos cantos — e que,
conforme ja mencionado anteriormente, “quando para a gente é dia, para eles é
noite”, e vive-versa. No relato de sonho de Abilio, ele comenta que “O canto estava
acontecendo no inicio da noite, mas era Marawa'wa (musica da meia-noite)”, o que
se sintoniza a explicagao de Sidiwé. Outra caracteristica identifica que a musica é
para o dia: a presenca dos sons sem valor semantico hé e we, combinados na forma
wehé. Esta “palavra” ndo tem significado traduzivel, sé faz sentido dentro da musica.
Ela aparece, por exemplo, no canto da nuvem “guardada grande”; quando é cantada
em altura bem grave, de forma sussurrada, com ressonancia gutural e de uma

maneira que parece também demarcar diferentes sessdes ou repeti¢oes.

3.3 ASSIMILACAO, MUDANCA E CONSERVACAO

Na ornamentacédo corporal e na confecc¢ao de instrumentos musicais por parte
de varios povos indigenas, inclusive os Xavante, € comum ocorrer substituigdo de
materiais originais por outros conhecidos apds o contato com os nao-indigenas, o
que, na maioria dos casos, se deve a escassez ou mesmo extingdo de materiais
originais. Certa vez, por exemplo, tive a oportunidade de conhecer um grupo
Mehinaku, num evento em que fizeram demonstracdes/apresentacdes com suas
flautas tipicas, e, ao olhar mais de perto e toca-las, notei que as flautas eram feitas
de PVC. Explicaram que, além do fato de que a planta que originalmente usavam
ser mais rara hoje, o novo material tem uma durabilidade maior, e sem comprometer
a qualidade de som desejada. Ha também casos nos quais ndo ha exatamente
substituicao direta, mas uma livre adogao de elementos materiais novos, alguns dos
quais, conhecidos no contato com nao-indigenas. Nestes caminhos nos quais

interagem tecnologias indigenas com outras conhecidas com os warazu (homem
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“branco”), pode-se perceber uma dinamica composta por assimilagao, conservacao
e mudanca®. Novos elementos vao sendo assimilados e operam-se adaptacdes de
acordo com as necessidades, porém, o que poderiamos considerar como
fundamentos de seus costumes e rituais, ao que parece, sdo conservados; vejamos:

Duas situagbes de campo marcaram pela percep¢do desse modo de
assimilagdo-conservacdo. Uma delas foi quando acompanhei, desde os preparativos
iniciais como a pintura corporal, o canto-danca-ritual realizado em conjunto por
padrinhos e madrinhas, como parte das cerimbnias que demarcam a iniciacao de
seus afilhados a vida adulta, denominado wanaridobé:

A pintura dos padrinhos pro Wanaridobé é a que mais preenche o corpo.
Passam o vermelho primeiro, como base, e depois fazem desenhos com preto de
jenipapo, cada um diferente do outro. Ndo desenham no seu prdprio corpo, um
desenha no outro. Os desenhos, como me explicou Jorge Protddi, fazem referéncia a
animais, as estrelas, ou podem ser outro desenho que um quer fazer no outro para
que fique bonito para o ritual. A danga continuou por toda a madrugada. Eu, assim
como outras pessoas, fui dormir um pouco, estava cansado. Voltei de manha cedo, na

hora em que os meninos e meninas vao com as mascaras wamnhoro.

Fiquei curioso, naquela situacdo, com uma pintura a respeito da qual ninguém tinha
ainda me dito nada: linhas se cruzando por todo o corpo, inclusive no rosto, € no
centro do peito e das costas um espag¢o com uma figura zoomorfa desenhada, aquilo
me lembrava algo. O rapaz que fez a pintura no parceiro, antes da danca me
explicou: aquelas linhas se cruzando, conforme eu ja estava imaginando,
compunham uma teia; os bichinhos eram aranhas; era, de fato, uma pintura de
Homem-Aranha. Diante do misto de surpresa, hilaridade, indignacao, que senti, o
rapaz danhohuiwa explicou também que o “significado” principal das pinturas “é a
gente ficar bonito...€ pintar o outro pra ele ficar bonito pro wanaridobé”, isso é parte
do que posso, talvez, considerar como fundamentos do ritual, que ndo se alteram, e

dos quais, sugiro, também faz parte a conservacao dos cantos.

3 Vale aqui observar que nogdes como mudanga e transformacdo fazem mais sentido para uma visio mais linear
(e histérica) de tempo, e que, considerando a hipétese de que a concepgao-percepcio de tempo dos indigenas nido
tem exatamente essa mesma linearidade, talvez tais idéias (transformagdo e mudanga) também nao tenham para
eles 0 mesmo peso e estatuto.
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Em outra situacédo, os homens da classe de idade Ai’rere foram visitar outra
aldeia para, junto com os Airere de la, cantarem para os wapté em uma das
cerimdnias da fase de iniciagdo. Ao voltarem, trouxeram a filmagem do canto-danca.
Num final de tarde, passaram o video para a comunidade assistir. Eu ndo reconheci
varios dos ipredu nas imagens, pois a ornamentagcdo corporal dificultava a
identificagdo: além da pintura corporal, das cordinhas nos pulsos e tornozelos e dos
costumeiros shorts pretos e vermelhos, eles usavam também perucas de formas e
cores as mais variadas, uma loira até a cintura; uma curta, verde e encaracolada;
uma vermelha, entre outras. As pessoas da aldeia se divertiram muito assistindo,
deram varias risadas. Para mim, novo estranhamento e perplexidade, fiquei
realmente confuso, o que ainda havia de purismo em mim parecia que precisava
morrer ali. Conversei com alguns amigos ipredu, falei sobre minha inquietacdo e
perguntei o que achavam das perucas. Explicaram que naquele ritual os danhohuiwa
tém que surpreender, tém que fazer algo diferente do que a geracao anterior fez;
antigamente usavam penas, partes de plantas, peles ou cascos de animais, a
carapaca do tatu ou da tartaruga, coisas assim. Hoje, tém também as perucas e
outras coisas que encontram nas cidades warazu. Um deles comentou: “Vocés nao
tém o carnaval? Pois é, é parecido”; a intencdo de cada grupo de danhimnhohu é
surpreender e ser divertido para quem presencia o danho’rene, como realmente
aconteceu quando as pessoas assistiram a filmagem.

Minha primeira reagdo nas duas situagdes foi de estranhamento e de certa
rejeicdo aos elementos “novos”, o Homem-Aranha e as perucas. Ao meu primeiro
olhar, eles potencialmente representavam a possibilidade da suplantacdo de uma
“cultura” por outra, de elementos “tradicionais” por novos. Porém, as exegeses dos
préprios Auwé mostraram que ha muito mais do que suplantagdo, que eles tém uma
compreensdo desses processos de assimilagcdo, mudanga e conservagdo, muito
mais elaborado do que um olhar superficial permite perceber. Alias, tais processos
merecem mais discussoes e investigagdes, além do que é possivel neste trabalho.

Em momentos como o da utilizacdo das perucas parece se instituir espago
para a experimentagao, alegria e ludicidade; e que néo se pauta em alguma idéia de
originalidade individual, antes, na intengdo de ser surpreendente enquanto coletivo
de padrinhos e para o coletivo maior que € a comunidade. Nesse contexto,
elementos visuais assimilados de experiéncias de outrem, seja este outro um

animal, um espirito ou um warazu (homem “branco”), parecem ser igualmente
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legitimos para compor o ritual; o que se sintoniza a constatacdo de Lopes da Silva
(2002) de que

[...] a par das relagbes sociais nas quais sdo elaborados e expressos 0s
novos conhecimentos e a reflexdo sobre o mundo, e vivenciados os
processos de ensino-aprendizagem, ha uma fonte inesgotavel de
experiéncias de aprendizagem com os seres de outros dominios césmicos.
[...] o ‘mundo dos brancos’, dos nao-indios, constitui mais um desses
dominios, no qual ha conhecimento e recursos a buscar, seja no plano
pragmatico (tecnologia, medicina, desenvolvimento econémico), seja no
politico ou no simbdlico (LOPES DA SILVA, 2002, pp.45-46).

Tao importante quanto isso, penso eu, é atentar também ao fato de que a
interacdo com os ‘brancos”, e com elementos deles provenientes, se configura como
um contexto talvez mais complexo e conflituoso _ do que a interacdo com as outras
alteridades _ devido aos aspectos politico-econébmicos dos processos a partir dos
quais a sociedade dos “brancos” se impde as indigenas

Quero, por fim, chamar ateng¢ao ao fato de que a substituicdo de elementos,
que se percebe no ambito material, geralmente, ndo se observa do mesmo modo no
que se refere a forma dos cantos. Foi possivel observar, por exemplo, que num dos
relatos de Valmir Serewa’omowé, apesar de a festa-jogo e o sonho como um todo
serem notavelmente hibridos, com elementos auwé e warazu — apontando,
portanto, mudangas — o canto ndo apresenta nenhuma adaptacao a caracteristicas
formais especificas da musica warazu (nao-indigena), é um auténtico danho’re
auwé**. Me parece esclarecedor quanto a essa conservacdo, por exemplo, o que
Tugny (2009a) constatou a respeito dos cantos de um povo-espirito com os quais 0s

Maxakali convivem:

Se os cantos dos yamiyxop se mantém impenetraveis as qualidades
musicais dos brancos, ao contrario desses artefatos em que as matérias
manipuladas podem ser aquelas dos brancos — certamente porque néo
dispdem de mais nada similar em seu territério —, é por que consistem em

* Ademais, a traducdo sugerida por Serewa’omowe, para a denominagdo desse tipo de canto (“canto de reza”),
como ja discutido no terceiro capitulo, me fez sugerir um processo de apropriacio e resignificagdo de elementos
ligados a catequizagdo implementada por missiondrios cristdos em outras aldeias. Vale notar, também, que o que
estou tentando descrever aqui com termos como assimilacdo e conservagdo, no que se refere aos cantos-dangas
se dd de modo um pouco diferente nas comunidades em que hd a presenca permanente de missdes cristas; por
exemplo, naquelas em que Aytai (1985) desenvolveu suas pesquisas, onde, em meio aos cantos sonhados havia
alguns que faziam mencdo a referenciais catdlicos (idem, p.242). Alguns ipredu comentaram também que nas
atuais Reservas xavante catequizadas, nas quais as pessoas moram em casas de alvenaria, os cantos-dangas estdo
sendo realizados de modo mais lento e com menos vigorosidade, diferente do que se faz em Etenhiritipa.
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pura estrutura de sentido. Provém dos mundos dos yamiyxop, que, ao
contrario de ser a “natureza”, sdo mundos onde ha “excesso de cultura”. E
como dizer que os cantos existem antes daquele continuo de sons e ruidos
do qual tirariam sua matéria, antes que estejam presentes no mundo fisico
dos sons e dos alimentos (TUGNY, 2009a, p.14)

De modo semelhante, os homens a'uwé explicaram que os primeiros cantos e todos
os rituais vieram do mundo dos Sare'wa, foram criados pelos sujeitos desse povo-
espirito, com o0s quais 0s auwé continuam a ter contatos em sonhos, rituais, ou em
encontros na mata ou em outros lugares, afinal, “eles podem estar em qualquer
lugar”. Talvez possa somar também o fato de que a a voz, que se pode considerar
como “matéria” dos cantos, e, a0 menos no contexto auwé, seu principal momento-
lugar de pegar cantos, 0 sonho, nunca se tornaram escassos, ndo precisam ser
substituidos; de modo que podemos concluir também que a continuidade do
conhecimento e aprendizado a respeito das formas de vivenciar as experiéncias
oniricas é determinante para a continuidade da pratica dos danho’re a'uwé e de sua
forma. Mas, talvez ainda mais importante para esta continuidade — e semelhante a
apontamentos da autora supracitada — é o fato de que os danho’re sao mais do que
0 que concebemos como mudsica, arte, obra ou produto estético; sao também
instrumentos de construir-manter-compartilhar conhecimento e harmonia na

convivéncia e interagdo entre humanos, espiritos e animais.

3.4 ESTETICO E FUNCIONAL

As praticas musicais indigenas — e também as pictéricas e artesanais — de
modo geral, compéem um campo fértil para perceber a integracao do que poder-se-
ia denominar, separadamente, estético ou funcional. As concepgdes a’'uwé, no que
se refere a0 que se conceitua como musica ou estética, nao tem como ser
separadas do que entendemos por educacdo, espiritualidade, religiosidade ou
cosmologia. A preocupagédo, intengdo ou experiéncia estéticas, ndo ocorrem como
algo isolado em si mesmo. De outro angulo, pode-se dizer que nao ha vivéncia
educacional ou espiritual que nao contenha em si alguma forma de experiéncia

estética. Ademais,
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nao é possivel separar, numa experiéncia vital, o pratico, o emocional e o
intelectual uns dos outros, e pér as propriedades de um em oposigao as dos
outros. O aspecto emocional liga as partes num Unico todo; “intelectual”
simplesmente nomeia o fato de que a experiéncia tem significado; “pratico”
indica que o organismo esta em interagdo com eventos e objetos que o
rodeiam. [...] Numa experiéncia distintivamente estética, as caracteristicas
mais apagadas em outras experiéncias tornam-se dominantes; as
subordinadas tornam-se controladoras — a saber, as caracteristicas em
virtude das quais a experiéncia € uma experiéncia integrada e completa em
si propria (DEWEY,1974, p. 262).

Isso certamente é valido para as atividades de qualquer povo, com Dewey
(1974) é possivel constatar, afinal, que toda experiéncia abarca, de modo integrado,
aspectos intelectuais, afetivos e/ou estéticos e que, por mais que destaguemos

delas os primeiros

[...] no momento em que ocorrem foram igualmente emocionais; foram
deliberadas e volitivas. Nao obstante, a experiéncia ndo foi uma soma
desses diversos caracteres; eles estavam perdidos nela como tragos
distintivos (DEWEY,1974, p.248).

Sendo assim, seja qual for a situacdo ou o povo, parece plausivel dizer que
sempre ha a interacdo desses diversos caracteres: estético, funcional, afetivo,
volitivo, etc*. Percebo, no entanto, uma caracteristica do modo indigena de se
relacionar com vivéncias musicais (estético-espirituais-educacionais), que o difere de
muito do que comumente observa-se no pensamento nado-indigena, acerca dos
mesmos fendmenos. Mas se a diferenca ndo esta no fato de diferentes aspectos
estarem ali integrados, j4 que isso vale para qualquer experiéncia, o que distingue,
entdo, o modo indigena de vivenciar as experiéncias musicais aqui abordadas?
Penso que esta difenga se da na forma de percebé-las e significa-las: em lugar da
tendéncia de compreendé-la de modo fragmentado, ou melhor dizendo, de
fragmentar para compreender, como € comum no pensamento nao-indigena, o que
observo ali € o movimento de comprensdo na direcao contraria, a tendéncia de
perceber-compreender de modo prioritariamente mais integrado o que nosso olhar
tenderia a distinguir imediatamente como diferentes aspectos concomitantes; o que

eu descreveria como integrar para compreender.

* Tais reflexdes, quanto a integragdo estético-funcional-afetivo-intelectual, e sobre como isso se configura nas
experiéncias indigenas, talvez soem quase redundantes atualmente; afinal, essas questdes ja foram discutidas em
muitos trabalhos (artisticos, filoséficos ou antropolégicos). Porém, ao notar que, na prética, o modo que grande
parte dos ndo-indigenas 1€ as expressdes estéticas indigenas, ndo considera com a devida relevancia tal aspecto,
opto por frisar meu posicionamento quanto a isso, no presente trabalho.
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E possivel perceber reflexos desse modo de relagdo com as experiéncias
de conhecimento na lingua auwé que, como toda lingua, com seus conceitos
expressa um modo de conceber o mundo. E comum que uma mesma palavra
agregue significados que, em grande parte das linguas nao-indigenas, como a
portuguesa, sdo geralmente distinguidos e representados por palavras diferentes.
Sao exemplos, os conceitos wend, waparize ou i'we; todos agregam em si as
nocdes de bom, belo, bonito e funcional. O mesmo vale para a distincdo que
fazemos com categorias como estético e funcional, distingdo que, no contexto
indigena, ndo tem a mesma relevancia e sentido. Penso que justamente por estarem
integradas estas dimensodes/caracteristicas (estéticas e funcionais) de um mesmo
fendmeno, e por que essa integracao é priorizada na forma de perceber e expressar
dos auwé, nao ha, em sua lingua, termos diferentes para designar, distintamente,
concepgdes como belo, bom ou eficaz. Outro termo, que tem emprego gramatical
diferente, mas também pode ser incluido aqui, é o intensificador uptabi; dependendo
do contexto e da forma que aparece na oragao, pode funcionar como o adverbio de
intensidade “muito”, ou ter o significado de “de verdade” ou “auténtico”.

Se tentassemos imaginar a intencionalidade a partir da qual se chega a
caracteristicas da forma dos danho’re ou do modo de canta-los, como as variagdes
de forma de emisséo vocal, ou a organizagao das repetigcdes e variagdes no texto e
na linha ritmico-melédica, poder-se-ia dizer que nao ha ai uma intencao estética,
mas apenas funcional? Nao, isso seria um grave reducionismo, a intencao e efeito
ali pode ser encantatéria, de cura, enfim, de alguma forma, funcional, nem por isso
deixa de ser estética. Poder-se-ia perguntar, de modo semelhante, se a
preocupagdo e cuidado com o timbre, que se observa na confecgdo dos
instrumentos musicais ou na emissdo dos dahdré (gritos-chamados) pode ser
qualificada como estética ou o que motiva tal cuidado é apenas o fato de que o
timbre é determinante para algum objetivo vinculado as concepgdes socio-césmicas
auwé e fazé-lo imperfeito ou alterd-lo poderia prejudicar tal funcionalidade?
Semelhante ao que concluimos para a questao anterior, as duas op¢des colocadas
nao sao excludentes, pelo contrario, convivem necessariamente juntas. Este parece
ser um ponto chave para compreender o papel e a forca de tais atividades musicais.
A prética do canto entre os Auwé é ao mesmo tempo ato social — numa sociedade
que inclui diferentes espiritos —, parte fundamental de processos de fabricacdo dos
corpos e de identidades sociais — que se transformam com as idades — e atividade
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estética. Vale notar também que outras praticas musicais, como a apreciacdo ou
execucao de cancbes warazu (ndo-indigenas) ou musicas feitas (em lingua a’'uwé)
com inspiragdo nas mesmas — como os forrés e as composi¢cées de grupos de
jovens da regido de Sangradouro e Sao Marcos, que sao cada vez mais apreciados
nas aldeias — ndo tém o mesmo estatuto da musica ritual a'uwé, sdo outra coisa. Os
a’'uwé percebem claramente essa diferenca e, em algumas situagdes, demarcam-na;
alguns dos mais velhos, por exemplo, sdo avessos ao crescente habito dos mais
jovens de tocar em aparelhos de som, na aldeia, estes outros tipo de cantos.

A respeito do que estou tratando como integracdo estético-funcional, é
importante observar que, mesmo Pareyson (1997, p.54), tratando especificamente
de nocobes ocidentais (ndo-indigenas) acerca do conceito de estética e da relacao
entre arte e utilidade, conclui que

[...] arte e utilidade, beleza e funcionalidade nascem juntos, inseparaveis e
coessenciais, e a mesma arte desempenha uma fungao utilitaria, e a propria
finalidade econdmica transparece de uma pura forma. Entdo o julgamento
estético sé é possivel através do utilitario, e a utilizacdo ndo é completa se
nao vem acompanhada da satisfacao estética; em suma, a fruicdo alcanga a
sua plenitude apenas na inseparavel duplicidade dos aspectos estéticos e

econdmico.

Tal nogéo integradora me remete, também, a comentérios de NUNES (1999)
acerca de atividades ludicas infantis e sua relagdo com elementos presentes em

atividades mais comuns na vida adulta ou em atividades estético-rituais:

Quando uma menina esta cantando e dangando, pulando de uma poga de
agua da chuva para outra, e em cada uma reproduzindo um movimento que
expressa 0 necessario balango do corpo para socar arroz ou milho no pilao,
e que é simultaneamente 0 mesmo movimento de algumas das dancas
feininas, ela esta conjugando ritmo, espago, tempo, ritual, corpo, criagao,
trabalho, espontaneidade, descoberta, diversdo, peculiaridade e
universalidade (NUNES, 1999, p.157, citada por LOPES DA SILVA, 2002
p.60).

E necessario, penso eu, entender, a priore, que tentar compreender e
descrever um objeto ou experiéncia indigena, como um danho’re (canto-danga-
ritual), a partir das fragmentacbdes conceituais presentes no modo ocidental de

s

pensar e dizer/escrever, €, por si, uma forma de distanciamento, que em alguns
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casos pode até ser util, porém, seria tentar pensar tal fendmeno a partir de
concepgdes alheias a ele. Se, diferentemente, tentarmos fazer um exercicio de
alteridade e pensar os danho’re a partir do que nos for possivel apreender das
concepcbes auwé, entdo, qualquer suposta dicotomia entre estético e funcional nao
faz sentido algum. Nessa diregdo, como o termo estético tem uma carga semantica
repleta de valores que dizem respeito a experiéncias e construgcoes
culturais/histéricas ocidentais, que contrastam com concepgdes indigenas, vale
ressaltar que seu uso e entendimento, tratando de um contexto indigena, penso eu,
deve agregar, necessariamente, o que poderiamos de outro modo distinguir, por
exemplo, em categorias como funcional, encantatorio ou espiritual.

A importancia dos cantos mais destacada pelos homens auwé durante
nossas conversas é seu papel de “alegrar a aldeia, alegrar os velhos e alegrar os

(14

espiritos”, pois “é importante estar alegre para vir coisas boas”. Poder-se-ia
identificar claramente ai um carater funcional, porém, o que traz a alegria
mencionada, certamente ndo é apenas a realizagdo de uma utilidade, ha também
uma satisfacao estética. Talvez nessa idéia de alegria esteja um dos pontos centrais
da concepccao estética a'uwé. Além disso, a nocdo a'uwé parece explicitar uma
conexao entre pessoas, espiritos, alegria e coisas boas. Tal ideia de conexao é
muito mais do que “crenga”’, é conhecimento pautado em fatos, experiéncias.
Experiéncias que, entdo, sdo moldadas de forma a fazer com que tal conexéo
funcione da melhor forma possivel; nesse intento, por exemplo, cantam também
para os espiritos “maus” (os Simihdpdri); como explicou Caimi Waiasse, isso é
importante para garantir que, além de virem coisas boas providenciadas pelos bons
espiritos, ndo venham coisas ruins que poderiam ser providenciadas pelos outros.
Note-se que tal concepgéo se opde a nogdes maniqueistas comuns ao cristianismo
ocidental contemporaneo, pois, diferente delas, ndo destaca dicotomias entre
espirito e matéria ou polarizagdes irremediaveis entre bem e mal, com fins de isolar,
condenar e/ou punir 0 que seria mal; antes, destaca conexdes e formas de interagao
que possibilitem, como ja mencionado, que tais conexdes funcionem de modo a
implementar coisas boas e evitar coisas ruins.

E possivel, portanto, dizer que no contexto indigena ha uma “estetizacdo
generalizada da vida e do pensamento” (Cesarino, 2008, p.11), o que se alia ao fato
de que a musica tem a potencialidade de “tornar sonoras forgas que nao sao

sonoras” (Deleuze, 2003, p.62), ao mesmo tempo que pode ser “dispositivo de
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obliterar o tempo” (QUEIROZ, 2008, p.19)*°. Penso que o que tratei como integragdo
estético-funcional € também, entre outros aspectos, um dos fatores que confere aos
danho’re a forga e importancia que tem na vida auwé e possibilita que se

mantenham como tal apesar das influéncias musicais externas.

46 Queiroz (2008, p-19) faz referéncia a colocacdes de Levi-Strauss, no livro O Totemismo Hoje, de 1962; a
partir das quais, pode-se compreender que uma obra musical, ao imobilizar o tempo que passa, a0 marcar um
tempo de paragem, evoca uma espécie de imortalidade (cf. LEVI-STRAUSS citado por QUEIROZ, 2008, p.19).



110

4 PEGAR CANTOS

A nocao a'uwé de pegar (cantos) em si problematiza a idéia de “aprender”.
Parece-me mais adequado pensar aprendizado musical, nesse contexto, ndo como
aprender musicas ou aprender a fazer musicas, mas como aprender a pegar cantos,
nos sonhos ou ouvindo quem os sonhou. As musicas nao sao criadas, tampouco
aprendidas, elas sdo pegas, tiradas ou colhidas (tarehd). O aprendizado que esté
em jogo é o aprendizado de pega-las. A nocéo sintetizada, por exemplo, no termo
tareha (pegar, tirar, colher) vale, assim como para a experiéncia onirico-musical,
também para pegar um canto fora do sonho, ouvindo um sonhador cantar. Tais
processos estdo fundamentalmente baseados na audi¢cdo e na memdria, a énfase é
o desenvolvimento da memaria musical para guardar e lembrar os cantos. Quanto a
pessoa que aprendeu no sonho, seu papel é cantar bem e, dependendo do tipo de
canto, marcar a pulsacdo com um dz5 ou popara (dois tipos de chocalho).
Memorizar e aprender, ou melhor, pegar o canto, é responsabilidade dos ouvintes.
Os seres que cantam nos sonhos (animais, espiritos, estrela, nuvem), também nao
agem exatamente no sentido de ensinar os cantos, quem ouve que pegue, se quiser
e conseguir. Quando vao pegar um novo canto com alguém que o sonhou, de modo
semelhante, ouvem o cantor-sonhador uma ou duas vezes, em seguida ja tentam
cantar junto; é comum referirem-se a esse momento inicial como ensaio. E possivel
pensar, como partes desse processo: ouvir, memorizar parcialmente, cantar junto
errando, cantar junto certo, memorizar, lembrar. O que percebo é que a énfase nao
€ no desenvolvimento de alguma didatica detalhada e especifica por parte de quem
mostra o canto sonhado, mas sim no desenvolvimento - por parte dos ouvintes - da
habilidade de memorizar ouvindo, vendo e imitando. A forma de implementacao
desse aprendizado onirico-musical de pegar cantos estd também conectada a
diferenciacao de grupos de geragéo e classes de idade, como se vé adiante.

O empenho de aprendizado, portanto, ndo € o de criar musicas a partir de
elementos sonoros do sonho ou aprender técnicas de composi¢cao musical, mas sim
de aprender a agir antes, durante e depois do sonho, de forma que possibilite, para
renovar o repertério musical da comunidade, memorizar os cantos do modo que
foram cantados no sonho; afinal, como Sidiwé esclareceu: “se a gente nao consegue

lembrar a muasica inteira, tem que jogar fora e sonhar outra”
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Inicio esta parte com a trascrigao de um relato de Abilio Xavante:

Ha! Rosawéréha wate ‘re’iwaibu monoha

dapo’rewa’dmo hawi duré so’idasipese zarina.

Tahawamha to imori'radah& rosawerena
wa’'dma po’rehai’s.

Tahawamha wanhono, inhoté6 wamha warosawe
ane te aiwapsisini.

Ma’rawi danho’re nhereha te oto tanho’re za'rani
Mara wa'wa danho’rena.

Tahawa wada’'awapa, a’'uwé sito wamha beté
ida’ahé,tahawa wada'awapa ,tahawamha
wawaihu’u énehareé, tahawamha wa'udu.

Tahawamha i'utu wamha to wasizusi saponare,
tahawmha wawaihu'u, tahawamha tame to
wa’'ama isipe’ehi maridai 6nhrereha to
inhimnhohu ima héimana za'rawa. Tahawamha
tareha aha iwana wamha wato tdma meza'ra
umrore nhere hé'wa noriha.

Ane danho’re date ‘re’iwaibu monoha
nihawamh@& ‘redatd za'ra monowa danhoté

‘remha3, tarehda wawate rewaibuire.
T6ibs!

Olha! Pra gente sonhar melhor a gente usa os
brincos de madeira e se arruma bem bonito.

Entao, o meu primeiro sonho eu esqueci.

Ai dormi de novo, e quando dormi sonhei com
pessoas dancando.

O canto estava acontecendo no inicio da
noite, mas era Marawa’wa (musica da meia-
noite).

Ai fui ouvindo as pessoas cantarem. Eram
bastante pessoas juntas. Entdao aprendi
rapido, fiquei tranqlilo e acordei com a
musica.

Ai, quando me acordei com a musica, fui
cantando bem baixinho. Tive sorte, mas nada
daquilo era para mim. Mas tudo bem assim
mesmo, pois aquela musica serviu para os
meus afilhados. Assim eu ensinei um
pouquinho aos meus afilhados.

E assim, a gente ouve a musica ou participa
da festa dentro do sonho, assim que a gente
pega o canto.

Acabou!

A Ultima frase do relato de Abilio, “a gente ouve a musica ou participa da

festa dentro do sonho, € assim que a gente pega o canto”, expressa bem a

concepcao auwé no que se refere a producdo musical, ou melhor, a origem dos

cantos e a nocao de pegar cantos: nao ha a ideia de “criagcdao” ou “autoria”, e sim a

experiéncia de ouvir um canto ou participar de uma festa-ritual durante o sonho,

“dentro do sonho”, no qual se vive o canto-danga-ritual e memoriza-se a musica que,

depois, ao acordar, pode ser levada para “fora do sonho”; Abilio conclui: “é¢ assim

que a gente pega o canto”.

As referéncias a “pegar a musica” e “dentro do sonho” aparecem de modos

variados, em quase todos os relatos de sonhos registrados. No relato em questéo, a
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primeira ideia é dada pelo termo tareha, que também pode ser dito e grafado na
forma tare ou tari e traduzido como “pegar”, “tirar” ou “colher” (cf. LACHNITT, 2003,
p. 68); no caso, pegar, tirar ou colher uma musica no sonho — a ultima silaba de
tareha, ha, como ja mencionado, € uma “particula enfatica” (cf. LACHNITT, 2003, p.
30), pode ser acrescentada a varios termos com objetivo de destacar a palavra ou
finalizar uma idéia que vinha sendo desenvolvida na frase —. Danhoté ‘remhéa é a
expressao que designa “dentro do sonho”, onde a primeira palavra também é
glosada como “sono” ou “dormir”, portanto, outra op¢ao de traducéo seria “dentro do
dormir’. A segunda, ‘remhd, expressa a idéia de “estar dentro” ou “conter” (cf.
LACHNITT, 2003, p.58). Podemos tomar como exemplo também os relatos de
Valmir Serewa’'omowé, como o do sonho com a festa-jogo, que apresenta outras
palavras, para expressar a mesma idéia: sizusi, traduzida como “tirar” (a musica), "6
para “pegar”’, e inhoté rowiha, expressao na qual Tnhoté € uma variacao da palavra
do outro relato (danhoté) acrescida do prefixo 7, que tem o significado de “meu”, e 0

sentido “dentro de” é dado por rowiha.

4.1.1 Dominar o sonho e pegar cantos

Segundo relatos de homens a’'uwé, uma das primeiras orientagcdes dadas
aos jovens, pelos mais velhos, no que se refere ao aprendizado de “sonhar melhor”
€ sobre conseguir “dominar o sonho”, o que, pelo que pude entender, e conforme ja
mencionado, significa primeiramente estar consciente de que se esta sonhando,
durante a experiéncia onirica e, entdo, agir de modo consciente e intencional para,
por exemplo, pegar cantos ouvidos; e também “conseguir ndo acordar’, mesmo em
momentos de extremo perigo ou medo, ou seja, conseguir ter controle sobre acordar
ou continuar no sonho. 1sso é algo a ser exercitado até que se torne comum, e é
importante tanto para pegar musicas como para vencer inimigos. Esse exercicio de
estar consciente ou, como disse o cacique de Etenhiritipa “dominar o sonho”, é

comum em praticas xamanicas de diferentes povos*’. Quando contei para

" Tedlock (2008), por exemplo, relatando experiencias xamanicas pessoais, conta: “Fui convencida por minha
experiéncia de que é possivel penetrar de modo inconsciente em um estado de sonho ou aprender de forma
consciente a entrar nele. [...] é possivel deixar o estado normal de vigilia, no qual se percebe apenas através dos
sentidos, sem deixar a realidade fisica.” (TEDLOCK, 2008, p.110-111). Segundo a mesma autora essa pratica
era “conhecida entre os maias como ‘completar o sonho’.
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Supretapra um sonho no qual eu lutava com dois homens que me atacaram — que
também foi tema de conversas com Jorge Protodi, comentadas anteriormente — ele
destacou dois detalhes a respeito do aprendizado onirico: a importancia de vencer
0s inimigos e desafios que o sonho traz, e de estar atento para a possibilidade de
encontrar um mestre no sonho; de qualquer forma, estar consciente € o primeiro

passo:

“E assim, aparecem os inimigos e a gente ndo deve fugir, ndo pode cortar o sonho no
meio, tem que enfrentar, mesmo que esteja em desvantagem; tem que saber que ta
sonhando e ai ir adiante, enfrentar, vencer o medo... Tem que ir vencendo 0s inimigos
nos sonhos, passar pelos sonhos ruins, ai vem sonhos bons, com os bichinhos

cantando”

O que leva a compreender que ha um processo com desafios oniricos a serem
vencidos, até que se consiga dominar o sonho e pegar cantos*. Quanto ao “mestre
no sonho” ele disse que, em seus sonhos, ouve uma voz que “fala as coisas” mas

nao se identifica, “pode ser de algum parente que ja morreu”, e também:

“Vocé pode ter um mestre nos sonhos, ele vai te dando as mensagens, as instrugoes.
Tem que prestar atengdo, tem que ouvir, lembrar. O sonho é muito importante pra vida
da gente. Muitos brancos ndo sabem disso, vocé mesmo tem que ir aprendendo a

lembrar e entender os seus sonhos’.

Sua fala remete também a relevancia que tém, nesse aprendizado, a dedicagao e as
experiéncias pessoais; se tornar um “bom sonhador”, pelo que pude perceber,
depende mais disso do que de alguma transmissdo de saberes especificos ou de
pertencer ou ndo a alguma linhagem. Tanto € assim que, conforme ja mencionado, a
denominagédo de algum homem como Rosawere'wa, se da por reconhecimento, a
partir da importancia, para a comunidade, de suas experiéncias oniricas

compartilhadas por meio de relatos e cantos.

* Tem semelhancas com essa idéia a constatacao de Tedlock (2008) de que “o desenvolvimento maximo do
sonho liicido leva a imagens de sonho subjetivamente poderosas e a autoconsciéncia acentuada, semelhante ao
apice de experiéncias e a formas de consciéncia meditativa encontradas nas filosofias orientais” (2008, p. 111);
mas, diferentemente do caso a’uwé — e mais vinculada a estudos da psicologia — a autora destaca experiéncias
imagéticas e de autoconsciéncia.
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Homens a’'uwé falaram sobre lembrar e pegar cantos, por exemplo, quando

Ihes contei 0 seguinte sonho:

Era como se eu fosse um bicho, um bicho pequeno, as vezes parecia ser um passaro.
Eu passava por sobre vdrios lugares, terra, vegetagdo e um muro; como num
sobrevbo. E uma cancéo ia se desenvolvendo numa voz masculina, do sonho, bonita;
com um acompanhamento que parecia de viola, violdo ou outro instrumento de corda.
Nao lembro bem a musica, mas a letra falava algo sobre estrada, poeira, sobre ter

caminhado demais.

Tive esse sonho um dia antes de chegar a aldeia, ha tempos nao ouvia tao
claramente uma musica num sonho. Alguns dias depois, contei para Supretapra, que

perguntou:

_ Vocé lembrou a musica?
_ Nao, néo consegui lembrar, queria muito ter conseguido.
_ Quando for assim, ja no sonho vocé tem que se concentrar no canto e ndo no que esta

acontecendo na paisagem, tem que lembrar e se concentrar na musica, no sonho.

No caso de sonhos com mdusica, portanto, quando se estd comegando a
aprender, a recomendacao é que, ao tomar consciéncia de que se esta sonhando, a
pessoa se concentre s6 na musica, para poder memoriza-la e lembrar quando
acordar, e que nao fique prestando atencdo no que esta acontecendo ou na
paisagem, sendo pode nao conseguir. Tudo isso faz parte do que Supretapra
chamou de “dominar o sonho” e, nesse caso, especificamente no que se refere ao
inicio do aprendizado de pegar cantos. Disse também que depois, com o tempo,
consegue-se prestar mais atengdo em tudo ao mesmo tempo, mas no comego €
importante focar na musica se quiser pegd-la; o que se assemelha ao que Tedlock
(2008) aponta a respeito de lucidez nos sonhos: “Essa consciéncia muito especial
varia de um estado de quase-lucidez, no qual se esta ciente de sonhar, mas incapaz
de controlar o conteddo dos sonhos, até de ser capaz de entrar no seu espacgo e
afetar seu resultado” (2008, p. 112). Além disso, como enfatizou Sidiwé, é
necessario conseguir ouvir a musica até o final, se esforcar para nao acordar antes

de ela terminar, sen&o, ndo tera como saber a musica inteira, ai tem que abandonar
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aquela ou tentar sonhar de novo. Logo que a musica termina, ai sim, “pode acordar
e ir tentando lembrar e cantar baixinho”. Assim os auwé foram me falando sobre
formas de se comportar no sonho que, segundo eles, é parte das orientagdes que 0s
padrinhos dao aos afilhados no hé.

Para conseguir focar a atengdo no canto ouvido no sonho é preciso primeiro,
conforme ja& mencionado, ter consciéncia de que estd sonhando, durante o sonho, o
que por si sO ja é algo que exige ser exercitado. Pelo que pude perceber, as
orientacbes sdo sempre relativamente simples, como essa; porém, elas sdo o
suficiente para desencadear e nortear um longo processo de dedicagdo e
aprendizado para aqueles que se dispde a ser um “bom sonhador”. Esse processo
de aprendizado onirico ndo ocorre da mesma forma nem com 0s mesmos resultados
para todos: nem todo homem é um “bom sonhador de cantos”. No entanto, pelo que
pude perceber, isso ndo é um problema, nem define hierarquias. Afinal, sonhar
musicas e canta-las é sempre uma demanda coletiva, assumida por um grupo de
geragao como um todo; aquele que se torna um “bom sonhador” apenas cumpre sua
parte para a realizagdo desse objetivo comum e também necessita dos
companheiros para memorizar e cantar as musicas que ele pega nos sonhos. O
processo de dominar os sonhos e pegar cantos estd ligado também a outro
empenho, que abordo adiante, o de dominar as madeiras.

4.1. 2 “Xavante dorme de barriga pra cima”

Outra orientagédo que, segundo os ipredu, € dada aos mais jovens para que
“sonhem melhor”, é quanto a posicao de dormir, a intencéo é evitar fechar qualquer
um dos ouvidos, portanto, deve-se dormir com as costas para baixo: “pode reparar,
Xavante dorme de barriga para cima”, como disse Caimi Waiasse. Vale observar
também, em sintonia a isso, que uma das formas de se referirem as mdusicas
sonhadas é ro'wapari danhore, o que literalmente poderia ser traduzido como canto
ouvido, canto sonhado, ou mesmo sonho-canto ou canto-sonho; a palavra wapari,
sozinha, significa ouvir, escutar (LACHNITT, 2003, p.99). Tudo isso me leva a
entender que, nessa concepg¢ao, ndo ha algo equivalente a nogao de inconsciente —
como concebido pela Psicologia — afinal, se o sonho e seus sons afetam e

dependem diretamente do aparelho auditivo, assim como o que se houve em estado
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de vigilia, enfim, se os rowapari danho’re “entram” pelos ouvidos durante o sono,
entdo ndo sao produto de algum suposto inconsciente psiquico, ndo dependem de

alguma audigdo interna; pois sao algo externo e, portanto, é importante estar

receptivo, preparado para “pegéa-los”, com os ouvidos abertos.

4.2 CORPO, FOLHAS E MADEIRAS

No inicio de seu relato Abilio faz referéncia a alguns procedimentos para
otimizar a atividade de sonhar, sobretudo aqueles vinculados a cuidados com o
proprio corpo: banho, corte do cabelo, utilizagdo de unguentos, pulseiras e brincos.
Nas suas palavras: “a gente usa os brincos de madeira e se arruma bem bonito”.
Isso tem ressonancia também na explicagédo — dada por homens a’uwé — de que os
banhos e esfregacdes (na cabeca) com folhas deixam a cabeca mais “leve” para
sonhar. Sdo as plantas que, em forma de brincos, colares, banhos e unglentos,
catalisam o contato onirico entre humanos, animais e espiritos e ajudam na pratica
de pegar cantos. As folhas sdao usadas em banhos e para esfregar na cabeca. Com
as madeiras fazem brincos cilindricos, e pulseiras e colares com suas fibras.

Portanto, ao conhecimento e praticas xamanicos estao atreladas também
diferentes formas de intervencao intencional no corpo. Pode-se dizer que ingestao
de substancias, jejuns, escarificagdes, furacdo de orelhas ou labios, sdo parte de
processos de fabricagdo dos corpos, de saberes, e de demarcacao de diferentes
fases de vida e conhecimento. Isso foi bem demonstrado, por exemplo, por Viveiros
de Castro (1979) no que se refere ao pensamento Yawalapiti:

Uma das mencionadas idéias gerais, e centrais, no pensamento Yawalapiti,
é a de que o corpo humano necessita ser submetido a processos
intencionais, periédicos, de fabricagdo. [...] E tal fabricagdo é concebida
dominante, mas nao exclusivamente, como um conjunto sistematico de
intervengbes sobre as substancias que comunicam o corpo € o mundo:
fluidos corporais, alimentos, eméticos, tabaco, éleos e tinturas vegetais [...]
Esclarego que falo em <<fabricagdo do corpo>> ao pé da letra: traduzo o
verbo /uma~/, <<fazer>>, <<produzir>>, enquanto atividade humana,
intervencao consciente sobre a matéria (1979, pp. 40-41).

Um termo semelhante, da lingua a’'uwé, é o verbo manhari (cf. LACHINITT, 1989 e
2003). Apesar das possiveis diferencas entre concepcbes a'uwé e yawalapiti, 0s
dados disponiveis me levam a deduzir grandes semelhangas no que se refere ao
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modo a'uwé de compreender as diferentes intervencdes intencionais no corpo, que
fazem parte dos processos de aprendizado e construgcdo de conhecimento e
identidades sociais ao longo da vida dos homens.

Essa fabricacdo do corpo e de saberes, no contexto amerindio, como bem
observou o autor supracitado, sdo também transformacdes de identidade e posi¢ao

sociais, de forma que

As mudangas corporais assim produzidas sdo a causa e o instrumento de
transformagbes em termos de identidade social. Isso significa que nao é
possivel uma distingdo ontolégica — tal como o fazemos — entre processos
fisiologicos e processos sociolégicos, ao nivel do individuo. As mudancgas
corporais ndo podem ser consideradas nem como indices, nem como
simbolos, das mudangas de identidade social. Para os Yawalapiti,
transformagbes do corpo e da posicao social sdo0 uma e a mesma coisa.
Desta forma, a natureza humana é literalmente fabricada, modelada, pela
cultura (VIVEIROS de CASTRO, 1979, pp. 40-41).

Na vida dos A’'uwé, é notavel a vinculacao de fabricacdo do corpo e identidade social
nos diferentes ritos de passagem que demarcam as mudancas de fases etarias.
Penso que seria possivel identificar, nestes variados ritos de passagem, momentos
nos quais se destaca a implementagédo de vivéncias ao menos semelhantes ao que
o autor chama de fabricacdo e de metamorfose®®, e também de ambas
concomitantemente, ou, que levariam a percepcao de outras nocdes. Porém, neste
estudo foco atengcédo apenas a utilizagdo de folhas e madeiras para estimular a
atividade onirica e me atenho, sobretudo, a abordagem de uma intervengéo corporal
especifica: a furacao de orelhas.

Numa conversa sobre 0s ancestrais a'uwé, Paulo Supretaprad comentou que
‘o poder que os antigos tinham [de se transformar em bichos e plantas], pra gente
ter hoje, s6 usando os materiais” e que os “materiais” sdo, principalmente, as folhas

e madeiras. Tudo o que se come, que se passa na pele ou no cabelo, que se inala,

49 «A fabricacdo subordina a Natureza informe ao designio da Cultura: produz seres humanos. A metamorfose
reintroduz o excesso e a imprevisibilidade na ordem humana: transforma os homens em animais ou espiritos. Ela
€ concebida como uma modificag@o da esséncia, que se manifesta desde o nivel da gestualidade até, no limite, o
nivel da mudanga de forma corporal.

Cumpre observar, porém, que estes dois processos, sobre ndo serem simplesmente simétricos e inversos,
comportam cada um sua prépria dialética. A fabricacdo é criagdo do corpo; mas do corpo humano (da pessoa,
portanto) e, nesta medida, apdia-se em uma negatividade: numa negacdo de possibilidades do corpo <<ndo-
humano>>. A metamorfose é desordem, regressdo, transgressdo — mas ndo se trata de uma volta, de uma
recuperacdo pela Natureza daquilo que lhe foi roubado pela Cultura. Ela é também criagdo; pois além de
manifestar uma ordem do mundo que totaliza Natureza e Cultura (ordem que retificamos, erradamente sob o
rétulo de <<Sobrenatural>>), isto é, uma ordem que admite aquilo que a fabricacdo nega, ela permite a
reprodugdo da Cultura como transcendéncia” (VIVEIROS de CASTRO, 1979, p.41).
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que se usa como brinco, pode interferir na realizacdo de diferentes agdes. Quanto
aos brincos, Maybury-Lewis (1984) registra que “os Xavante dizem ser capazes de
fazer com que jacarés, piranhas, cobras e ongas persigam seus inimigos. Para fazé-
lo, dirigem-se aos seus batoques auriculares pintados de vermelho. Cheguei mesmo
a ouvir que essa técnica poderia fazer chover ou afastar uma tempestade” (1984,
p.344-345). Em Etenhiritipa comentaram, também, que h& plantas — usadas em
forma de brinco, pulseira, banho, infusdo, unguento ou simplesmente esfregando um
pedaco da madeira sobre o corpo — para diferentes finalidades: para ter filhos
homens ou mulheres; para deixar mais prazerosa a relagdo sexual; para otimizar a
gestacdo; para afastar ou atrair bichos; para a cura de doencas, machucados,
picadas de cobra; outras, estimulam a ser corajoso e valente, ou otimizam a

atividade onirica.

421 Wamari

Minha primeira referéncia a respeito da relacdo entre atividades oniricas
auwé e a utilizacdo de plantas, foram informacbes presentes na bibliografia
consultada, a respeito da madeira denominada wamari. H4 uma linhagem social
masculina (patrilinear) de “donos” (tedewa) dessa madeira. Os homens
pertencentes a essa linhagem sao denominados wamadri’tede’'wa (dono da wamari).
Pelo que relatam Giaccaria e Heide (1972), nas comunidades em que pesquisaram,
diferentemente do que observei em Etenhiritipa, o papel de sonhar para a
comunidade estava atribuido aos wamaritede’'wa. Tais autores ndo mencionam a
denominagao rosawere'wa e, no que se referem ao dono da wamari, descatam sua

acéao de prever acontecimentos por meio dos sonhos e intermediar conflitos

“A atribuigdo principal do WAMARITEDE'WA é a de sonhar e, nas ocasides
particulares, prever o futuro através de sonhos. Tem ainda a fungéo de
pacificar nos litigios que surgem no interior da comunidade, ou entre a sua
comunidade e as que entram em contato com ela. Toca a ele vigiar para
que nao surjam rivalidades e, quando morre alguém, afastar o perigo de que
se verifiguem vingangas” (1972:108)

Medeiros (1991), que teve como base de seu trabalho as pesquisas dos

missionarios acima citados, reafirma a mesma informagéo e relata:
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Quando nasce o filho de um wamaritede’'wa, sobre o cesto do recém-
nascido amarra-se um pedaco da madeira do cerrado chamada wamarf,
que tem a propriedade de provocar sonhos em seu portador. Ao se tornar
adulto, o novo wamaritede’'wa esta capacitado a ter sonhos proféticos e nao
se desfaz nunca da madeira que € a insignia do seu encargo. O prestigio do
wamaritede’'wa provém do fato de ele ser o sonhador oficial da aldeia e de
todos acreditarem em suas profecias (1991, p.13).

A madeira wamari, além da propriedade de fazer sonhar, tem também outras
propriedades, como esclareceu Sidanere Xavante, que mora na aldeia Weders e é
wamaritede’'wa. Ela é usada, por exemplo, para atrair bons amigos, inclusive amigos
warazu (homem branco), por isso o wamaritede'wa também €& chamado de
warazutedewa (“dono do warazu”). Além disso, demarca os locais de sepultamento
dos mortos e possibilita saber como estao as relagdes interpessoais na comunidade:
se houver muita intriga o pedago de wamari, guardado em casa pelo wamaritede'wa,
pode entrar em processo de deterioracdo, sendo atacado por um tipo de inseto que
produz pequenos furos em sua superficie. Segundo Supretapra, essa madeira traz
sonhos mais tranquilos do que a wetepare e é mais propicia a trazer sonhos com
musica. No entanto, pude perceber que isso depende também da experiéncia de
cada um, Sidiwé relatou: “eu usei wamari um tempo, mas nao foi bom, bloqueou
meu sonho, ai voltei a usar wetepare mesmo” — wetepare € outro tipo de madeira, do
qual tratarei a sequir.

Ha outro fator que, sem duvida, também influencia na pouca utilizacdo da
wamari atualmente: esta madeira estd em extingdo na reserva; pelo que informaram
na aldeia, o local mais proximo onde ainda tem, & perto da cidade de Ribeirao
Cascalheira, numa regido em que a maior parte ndo é terra indigena e esta sendo
desmatada por fazendeiros. Inclusive, cogitamos de ir até esse local e tentar pegar
mudas de wamari para levar para a aldeia, mas nao foi possivel colocar essa ideia
em pratica.

Outra importante utilizacao de plantas se da no ritual Wai'a'rini ou Darini, que
€ o ritual de iniciagao espiritual, no qual os iniciandos vivenciam um transe induzido

pelo pé denominado tsimi’éd ou wedezu - e chamado de “veneno” quando os A'uwé

%% O mesmo autor enfatiza o papel de sonhador do wamaritede 'wa ao se referir a ele como “dono dos sonhos”
(idem), o que destoa das explicacdes dos homens a’uwé, que fizeram questao de enfatizar que ndo hd um “dono
dos sonhos”, todos sonham e todos aprendem sobre os sonhos. O wamaritede 'wa é o dono da wamari, que, por
sua vez, ¢ uma das plantas que estimula a atividade onirica. A idéia de sonhador oficial, no contexto da aldeia
Etenhiritipa, se aproxima mais do que foi mencionado sobre os homens denominados rosawere 'wa do que sobre
os donos da wamari.
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se referem a ele em lingua portuguesa — a respeito do qual nao revelam quais as
plantas utilizadas para sua fabricagdo. Segundo relatos de homens ipredu, os
rapazes, depois que os homens mais velhos jogam em sua diregdo o veneno,
sofrem um tipo de desmaio e entram num estado de sonho-transe no qual podem
ver 0s espiritos invocados nos Wai'a (Danhimite, Simihdpdri ou Pi’d). Nao tive como
presenciar e saber maiores detalhes a respeito desses rituais, que ocorre
aproximadamente a cada quinze anos € que merece ser tema para uma pesquisa

especifica.”’

4.2.2 Furar as orelhas

Em conversa com um amigo Xavante, antes de eu ir pela segunda vez as
aldeias, disse-lhe que gostaria de poder aprender com eles sobre o processo a’uwé
de sonhar musicas, mas também de aprender a “sonhar melhor”, ou seja, a aprender
com 0s sonhos e a sonhar musicas, se é que isso seria possivel mesmo sem ser um
Xavante. Ele disse que, para isso, eu teria que participar das vivéncias, uma das
primeiras coisas seria furar as orelhas. Isso foi confirmado na segunda viagem a
aldeia Etenbhiiritipa, quando vérias outras pessoas também disseram que, se eu
quiser mesmo “aprender a sonhar”, sera importante passar pela furacdo de
orelhas®.

Rememorando a cerimdnia de furagdo, alguns homens contaram que, no dia,
0s meninos tomam banho bem cedo, na agua gelada do rio, antes de o Sol
aparecer. As orelhas ficam anestesiadas pelo frio e entdo sdo furadas com um osso
da perna da onga parda, o fémur; esse 0sso, bem comprido, antes € bastante afilado
até ficar pontiagudo. Coloca-se, entdo, o primeiro brinco, que é um pedaco bem fino
e polido de um tipo de taboca lisa, no qual passam uma infusdo que ajuda na
cicatrizagdo e evita inflamagéo. A partir de entdo, os meninos sao ritei'waté, ou seja,

ritéi’'wa novos; em breve sairdo do hd (casa em que moravam juntos enquanto eram

3! Algumas informagdes sobre os rituais Waia — dos quais o Waia’rini (ou Darini) é um dos tipos - podem ser
vistas em Giaccaria e Heid (1972) e em Maybury-Lewis (1984). Partes de rituais wai’a rini estdo registrados nos
videos “Wai’d Rini, O poder do Sonho” (Dire¢do e fotografia: Divino Tserewahi. Video Cor, VHS NTSC
Edi¢ao: Valdir Afonso. 65 min., 2001. Prod.: Video nas Aldeias) e “Darini” (Direcdo: Caimi Waiassé e Jorge
Protodi. Video Cor, 46min. Prod.: Rosa Gauditano / Nossa Tribo).

32 Combinamos de realizar isso na minha préxima estadia na aldeia; alguns ipredu recomendaram que seja nos
primeiros dias, pois assim dd tempo de a orelha cicatrizar enquanto eu ainda estiver 14, usando os remédios que
eles conhecem.
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wapté). S6 depois de terem as orelhas furadas é que os rapazes se tornam homens
iniciados a vida adulta e, oficialmente, podem ter relagdes sexuais, “esses batoques
cilindricos perfuram os I6bulos das orelhas dos iniciandos do mesmo modo que seu
pénis, dizem os Xavante, pode agora penetrar uma mulher” (Maybury-
Lewis,1984,p.306). Mas, além de fazer parte da fabricacdo do corpo do homem
adulto, ha outro aspecto, que quero destacar: a furagdo de orelhas abre um novo
canal de relagdo com o poder das plantas, afinal, o I6bulo furado € mais um ponto de
“conexao” além da boca, nariz ou superficie da pele; é onde se coloca, em forma de
brinco cilindrico, a madeira que contenha a propriedade de ajudar na realizagao da
acao desejada. Segundo relatos, cada um vai pesquisando suas afinidades com as
diferentes madeiras. Tem madeiras para muitas coisas, variadas propriedades, a
maioria dos nomes e para qué servem, sao coisas que 0s Auwé nao revelam

completamente, protegem em segredo.

4.2.3 Wetepari e wawa

As plantas mais utilizadas em Etenhiritipa atualmente, para estimular as
experiéncias oniricas, sdo as denominadas wetepari e wawa™. A mitologia auwé
ensina que elas nasceram do sangue dos dois meninos criadores, os Parinai’a e que
“nesse tempo o povo tinha poder. Os dois "amo [irm&o rituais] tinham muito poder.
Podiam criar, s6 com o desejo, qualquer coisa em que pensassem. Criavam 0s
animais e os alimentos ja com os seus nomes” (Serebura et al, 1998:38). Essas
criagcdes ocorriam pela transformaggo: eles se transformavam em bichos, plantas e
até em montanha, depois se destransformavam, mas o que foi criado permanecia
existindo. Isso acontecia sempre num contexto de brincadeiras e embustes, entre os
dois ou deles com outras pessoas da comunidade. Depois que criaram bichos que
incomodaram ou assustaram demais a comunidade, como a onga, alguns homens
comegaram a desconfiar deles e a observa-los. Entdo, ja sabendo de suas
“brincadeiras”, armaram uma cilada para mata-los, durante uma expedi¢cdo na mata,

com golpes de borduna na cabeca.

33 Os homens de Etenhiritipa desconhecem nomes populares ndo-indigenas para essas plantas; ndo tive como
trazer mostras para averiguar na cidade, de forma que ndo tive ainda como certificar se elas estdo cientificamente
catalogadas; isto terd que ser feito ap6s minha préxima viagem a aldeia, talvez depois da defesa do mestrado.
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Os corpos ficaram caidos do chao e o sangue comegou a escorrer de suas
cabecas. Muito sangue escorrendo e penetrando no chdo. No momento em
gue o sangue entrou na terra, sairam os brotos de watépare e wawa
(Serebura et al, 1998:45).

Com as fibras da wetepare fazem as cordinhas para usar no pesco¢o e também
brincos cilindricos com a madeira. Da planta wawa usam as folhas para esfregar na

cabeca ou fazer banhos, quando querem sonhar.

4.2.4 Dominar as madeiras

A partir disso quero retomar uma nog¢ao que foi mencionada anteriormente, a
de “dominar”, e, atreladas a ela o que trato como desordenacio, criagdo, e
(re)ordenacdo®. Pode-se dizer que as acdes dos meninos Parinai’a sintetizam em si
uma dialética composta por criacdo e desordenacio: a desordenacao causada por
suas criagbes em alguns momentos desestabilizou e incomodou demais a
comunidade, tanto que alguns homens organizaram-se para mata-los. Mas sua
morte ndo significou um fim para o poder de criagdo/transformacao, que continuou
por meio de seu sangue transformado nas duas plantas que fazem sonhar. Porém
nao basta que as plantas existam, como os homens de Etenhiritipa explicaram, é
necessario “dominar as madeiras”.

Varios foram os relatos de que, no comego do aprendizado, quando usam
pela primeira vez a wetepare (brincos e cordinhas), vém muitos sonhos perigosos,
cheios de inimigos, que fazem sentir muito medo. Pelo que pude compreender, isso
é parte necessaria do aprendizado de ser um “bom sonhador”, inclusive para depois
conseguir pegar cantos. E importante conseguir “dominar a madeira’ e, entdo,
“dominar o sonho”, ou seja, conseguir ter autocontrole e vencer o medo, apesar dos
sonhos amedrontadores provocados pela planta em forma de brinco ou cordinha,
manter a consciéncia de que esta sonhando e conseguir aos poucos ir interferindo

nos sonhos, encaminhando-os. Quanto a esse processo, Caime Waiasse comentou

>* Quanto 2 presenca de cardter ordenador e desordenador, em referenciais miticos e em ac¢des de outros povos
indigenas, vale ver Agostini (2008) e Figueiredo (no prelo).
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também que “tem gente que nao consegue controlar a madeira, ai ndo consegue
mais dormir, de tanto medo... acaba tirando a cordinha, ou o brinco, e joga fora”.
Semelhante a acado de criagdo-desordenacgao-reordenacdo dos criadores
Parinai’a, a planta que nasceu de seu sangue (wetepari) provoca uma forma de
desordenagdo no humano que catalisa o contato onirico com o nao-humano, animal
ou espiritos e a criagcdol/fabricacao de uma nova ordenagédo, que é conseguida pela
dominacdo da madeira e do sonho, para que entdo se possa ter acesso ao
conhecimento oferecido pelas experiéncias oniricas, no que se inclui os cantos. Tal
propriedade que os a'uwé chamaram de “poder das plantas” € equiparavel ao que
Viveiros de Castro (1979) trata como dialética propria da nocdo de metamorfose,
que é desordem mais a0 mesmo tempo é criagdo, “pois além de manifestar uma
ordem do mundo que totaliza Natureza e Cultura (ordem que retificamos,
erradamente sob o rétulo de <<Sobrenatural>>), isto €, uma ordem que admite
aquilo que a fabricagdo nega, ela permite a reproducdo da Cultura como

transcendéncia” (idem, 1979, p.41).

4.3 FORA DO SONHO

Descrevo a partir daqui aspectos do que se pode compreender como
processos de constru¢ao de conhecimento e de identidade social vinculados, de
forma geral, a escuta e ao canto coletivo, e, especificamente, a pratica de pegar
cantos fora dos sonhos — ouvindo homens que os sonharam cantarem — e que se
conectam também as praticas onirico-musicais, afinal, podemos dizer que ha, ao
mesmo tempo, paralelismo e continuidade entre experiéncias oniricas e né&o-
oniricas, que, portanto, interagem no modo a’uwé de construir conhecimento e pegar

cantos.

4.3.1 Experimentacao sonora e material no dia-a-dia das criancas

Os aiuté, bebés, ouvem as criangcas maiores e os adultos cantando e,
principalmente, o canto de suas maes e irmas no momento de ninar; sua principal

atividade musical, portanto, é a escuta. Meninos watebréme e ai’hepudu e meninas
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ba’dno brincam livremente tentando imitar o que conseguem apreender dos cantos e
dancas dos mais velhos. Vale observar também que atualmente, em Etenhiritipa,
além dos cantos rituais danho’re, as criangas também costumam aprender e cantar
musicas de grupos de rapazes xavante, da regido de Sangradouro, que tém feito
cangbes em lingua auwé assimilando elementos de musicas nao-indigena; é
perceptivel, por exemplo, a utilizacdo de violao e de recursos eletronicos e
semelhancas com géneros como forr6 e com cancdes conhecidas como musica
andina; os grupos mais conhecidos sdo Abutuwé e Sawidi .

O que foi dito a respeito de aprendizado xaméanico, no segundo capitulo,
vale também para o que podemos compreender como aprendizado musical. Tal
aprendizado esta fundamentalmente vinculado ao desenvolvimento de autonomia e
memodria, de forma geral e, mais especificamente, de memdria ritmica, melddica e
timbristica. Nesse contexto, ndo € apenas o0 canto que serve como referéncia aos
pequenos, mas todo tipo de produgao sonora; vocal ou instrumental. Maybury-Lewis

(1984) relata uma situagédo em que

um menininho que, sentindo-se ofendido por alguma coisa, apoiou-se em
seu arquinho de brinquedo, tal e qual os homens maduros que ele via
fazendo discursos importantes no conselho dos homens, e chorou meia
hora seguida (Maybury-Lewis, 1984, p.114)

0 que pode ser compreendido como indicio de apreensdao pela observagdo e
imitagcdo, por parte da crianca, de formas de elaboracdo estética de conflitos.
Convém esclarecer que penso elaboragao estética nao de forma vinculada apenas a
expressao e fruicdo de algum ideal de beleza, mas de forma que possa abranger
também demandas espirituais e organicas, como o que se observa na produgao
musical e iconografica indigena. Essa forma de compreender elaboragdo estética
tem ressonancia na idéia de que “o que deve servir de regra nao é o adornamento
da vida mas a elaboracdo criadora da realidade, dos objetos e seus proprios
movimentos, que aclara e promove as vivéncias cotidianas ao nivel de vivéncias
criadoras” (VIGOTSKI, 2004, p. 352).

Em outras situagdes

Fazem corridas de buriti com pauzinhos no lugar de troncos ou apostam
corridas simples, tal como os meninos durante as ceriménias de iniciagéo.
Enfrentam-se em lutas de mentira, empunhando feixes de palha ou brincam
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de cagar. Acima de tudo, gostam de dancgar [e cantar] como os mais velhos
ou fazer brincadeiras nas quais eles representam diversos animais. (idem,
p.117)

Cenas como essa sdo comuns no dia-a-dia das aldeias. Watebremi e ba’ono tentam
pegar cantos ouvindo, imitando e brincando; as vezes, cantam juntos em roda, por
exemplo, durante o horario do ward (reuniao dos homens maduros que ocorre
diariamente no centro da aldeia), préximo a alguma casa; ou em outros horarios,
dentro ou fora de casa. Ai‘hepudu e ba’déno, um pouco maiores, desenvolvem
atividades semelhantes as da idade anterior, porém com maior dominio e
consciéncia das letras e melodias dos danho’re, e também sobre a confeccdo de
instrumentos e brinquedos. As vezes, eles cantam junto com os da idade anterior.
Um momento de canto e brincadeira das criangas, no horario do wara, em frente a
uma das casas da aldeia, esta registrado na faixa de audio n® 8, no CD anexo a esta
dissertagdo. Algumas maes, pais ou irmdos mais velhos se divertiam ouvindo o
canto das criangas e me explicavam o que eles estavam fazendo diferente do canto-
danca original, mudando a sequéncia de algumas partes, parodiando a letra em
trechos que n&o lembravam bem ou dangando de forma caricata.

As criangas brincam também com a fala, com a lingua. Certa vez, numa
conversa sobre a lingua auwé, Vinicius Sidiwé comentou: “as criangas estédo
mudando a lingua, eles ficam invertendo a ordem das silabas, mudam as palavras,
ai ficam falando assim e as vezes a gente nao entende”, algo semelhante, penso eu,
a outras brincadeiras infantis (ndo-indigenas) como a lingua do p. Além disso,
exploram alguns materiais simples para a produgao de som, durante brincadeiras no
dia-a-dia, como no estouro de folhas na méao e as brincadeiras com apitos feitos com
caule de plantas, que pude observar caminhando pela aldeia:

Além dos momentos planejados para gravar cantos ou conversas, as vezes o percurso
até o rio para tomar banho ou lavar roupas e objetos, ou até o posto de saude ou o
orelh&do que ficam préximos da aldeia, enfim, esses momentos que fazem parte do dia-
a-dia sem serem previamente planejados, trazem surpresas détimas. Numa dessas
ocasides, no caminho da parte do rio que fica atras do Ho, onde os wapte se banham,
ouvi um som parecido com os griftos em falsete que os homens usam para se
comunicar no mato durante as cagadas, ou para chamar para o wara e também para

demarcar partes em cantos como um do wanaridobé [canto-danga-ritual dos padrinhos
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e madrinhas]. Porém, ndo eram gritos, eram alguns watebremi tocando um tipo de
apito que eles mesmo fazem produzindo um corte com gilete no talo de uma planta do
mato, um tipo de taboca. As vezes tocam vdrios, trés ou quatro, ao mesmo tempo.
Diferentes sons, mas de alturas proximas, soando simultaneamente, o que produz um
tecido sonoro bastante singular e ludico.

Num outro dia, voltando do orelhdo, encontrei os mesmos watebremi, na
parte de trdas de uma casa. Estavam fazendo apitos semelhantes aos do dia anterior,
mas com outra planta, pois tinham talos bem maiores, mais espessos e também ocos;
assim, produziam sons bem mais graves que os do dia anterior. Depois vi que eram
talos de um mamoeiro. Foi interessante saber, depois, que 0 mamoeiro é uma planta
que comegou a ser usada pelos a'uwé apos o contato com os nao indigenas; o que
confirma sua predisposicdo para estar sempre experimentando novas possibilidades
para técnicas ja conhecidas.

Nesse caminho até o orelhdo e o posto de saude, que sdo bem perto da
aldeia, vi também os meninos fazendo um som bem estalado com as maos, uma
fechada e a outra aberta percutindo no vao deixado pelos dedos semicerrados. Entao
vi que pra fazer aquele estalo, forte, ndo era s6 uma mao percutindo sobre a outra.
Colocam uma folha maledvel sobre o vao formado pelos dedos da mao fechada, e,
quando percuti com a outra méo aberta, a folha estoura e produz o estalo, produz
também um furo no meio da folha. Peguei uma folhinha de uma planta e imitei os
meninos, eles se divertiram vendo eu acertar e errar até aprender bem.

Tudo isso, penso eu, entre tantas outras experiéncias, faz parte da educacédo
sonora que assim vai se construindo, tanto no que refere a ouvir como a produzir,
fabricar, sons e musica. Fica uma curiosidade, muitos dos padrinhos ipredu, com
quem conversei, disseram que ndo sabem fazer o apito nem sabem com quem as

criangas aprenderam. Com quem serd que aprenderam? Sera que inventaram?

Essas questdes foram esclarecidas depois, pelo ipredu Valmir
Serewa’omowé, que explicou que aquele apito, ao qual as criangas haviam se
referido apenas como buruteihi’a — que € uma referéncia a graminea cujo talo é
utilizado na confeccao — pode também ser chamado de wahizo danhinhi hérozé, o
que pode ser traduzido como “assobio para chamar cobra”. O som desse pequeno
aerofone pode ser ouvido na gravagao que esta na faixa 12 do CD, captada quando
dois meninos brincavam com o instrumento, que eles mesmos fabricaram. Valmir
esclareceu que esse instrumento, originalmente, pertence aos wahitede’'wa (ou

duma&’tede’'wa, os “donos da cobra®. Seu pai era dessa linhagem de “donos”, que
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aprendem a usar esse aerofone em conjunto com a manipulacdo de ervas,
madeiras, e outros procedimentos, para atrair cobras, e podem langar mdo desse
conhecimento para atacar inimigos, ou melhor, fazer com que uma cobra os ataque
(cf. Giaccaria e Heide, 1972, p.113). Atualmente, esses apitos também sao
fabricados e usados pelas criangas em brincadeiras no cotidiano. O que faz lembrar
que, como bem percebeu Lopes da Silva

Na criagdo de novos objetos e de novas brincadeiras, no manejo de velhos
materiais e velhas técnicas de produgdo de objetos, da tensado entre a
‘tradicdo’ e a ‘inovagéo’, as criancas trabalham matérias de que se constitui
o fluxo da histéria de seu povo. No dominio que aos poucos vao obtendo
das novas vivéncias historicas de sua gente, recortam da realidade a sua
volta o que lhes interessa, focalizando ai sua atengdo e dando-lhe
destaque, segundo critérios préprios do universo infantii A'uwé
cotemporéaneo (LOPES DA SILVA, 2002, p.54).

Serewa’'omowé contou que ele mesmo ensinara algumas criancas da aldeia a
construir o apito, hoje, elas véo aprendendo umas com as outras e reelaborando tais
conhecimentos. Por exemplo, inventam variagbes a partir do wahizo danhinhi
hérozé, que soam em diferentes alturas, mais graves, e sdo construidas com outras
plantas que conheceram posteriormente, como talos de mamoeiro.

No que se refere a pratica do sonho na infancia, e a relagcdo com cantos que
por ventura as criangas ougam numa experiéncia onirica, homens ipredu explicaram
que elas s6 se tornam mais destacadas a partir da idade de wapté: “quando a gente
€ crianca a gente sonha mas nao liga muito, ainda nao sabe a importancia, tudo é
brincadeira... depois, quando vira wapté, ai muda, ai usa a cordinha de wetepari e

comeca a aprender”.

4.3.2 Danhimnhohu, dawaimrami’'wa e danhimnho’rebzu — padrinhos,

fiscais e afilhados

Quando os meninos sdo wapté, todos os homens ipredupte — portanto mais
velhos que os primeiros por um periodo de duas geragdes — sdo seus padrinhos
(danhohui’'wa) e, juntamente com seus pais, Sa0 0s principais responsaveis pela sua
educacao. Da mesma forma, as mulheres pi’6, esposas de seus padrinhos, sdo suas

madrinhas, mas ndo atuam diretamente em sua educacao nessa fase; se ocupam
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mais com a educagdo de seus filhos menores e das meninas. Ha diferentes
denominagdes para os padrinhos ipredupté e afilhados wapté; as que ouvi serem
utilizadas com mais frequéncia foram danhimnhohu, danhohui'wa e danho’rebzu'wa
para os primeiros e danhimnho’rebzu para os segundos — ha outras, como iséhui'wa
e isimnho’rebdzu, registradas em Lachinitt (1989, pp. 6; 79), ndo tive como saber até
o momento se ha alguma diferenciagdo especifica quanto a utilizagdo de cada
termo.

Todo aprendizado dos wapté (danhimnho’rebzu), conforme ja comentado
anteriormente, € alvo de atencao especial por parte dos homens mais velhos, e isso
nao é diferente para os aspectos musicais. Durante essa fase, os meninos sao
orientados a respeito das formas de otimizar a atividade onirica para, entre outras
coisas, pegar cantos nos sonhos. E também nessa idade que usam pela primeira
vez a cordinha de wetepari que, como ja relatado, impulsiona o aprendizado onirico
e, nesse inicio do aprendizado, traz “sonhos de terror”. Assim, sdo iniciados na
pratica de aprender com os sonhos, dominé-los e, neles, pegar musicas. Alguns
wapté ja comegam a fazé-lo, porém, ainda ndo podem cantar em publico as musicas
por eles sonhadas, guardam para quando forem ritéi’'wa.

Os padrinhos, os danhimnhohu (da idade ipredupté), sdo o0s principais
orientadores dos wapté danhimnho’rebzu quanto a pratica de aprender com e nos
sonhos e pegar musicas. Eles tém, como uma de suas obrigacoes, a de ter seu
proprio repertério de cantos sonhados, para ensinar aos seus afilhados. Isso nao
significa que todos tém que sonhar e sonham com cantos, afinal, nao ha nenhuma
relacdo de posse ou autoria com os cantos ouvidos nos sonhos. Alguns homens
sonham e, assim, cumprem o papel social de contribuir para a formagdo do
repertério do grupo. S&o eles que orientam os wapte acerca das atividades de
cantar, falar bem, aprender com os sonhos, tocar e construir instrumentos, e também
sobre reconhecer pegadas de bichos na mata e tudo o mais que envolve a pratica
da cacga, entre outras coisas. Hoje, alguns dos danhimnhohu também dao aulas na
escola da aldeia. O repertério que os wapte cantam, portanto, é sonhado por seus
padrinhos. Os meninos podem aprender também a construir instrumentos musicais

como o popara, sidupo, paud””, mas, pelo que pude perceber, esse aprendizado

35 Popara é um tipo de chocalho feito com algodio e unhas de caititu ou veado, e tocado simultaneamente
danca, amarrado no tornozelo; sidupo € um aerofone feito com dois tubos de um tipo de bambu e tocado de
modo semelhante ao que se toca uma zamponha; pd’ud é outro aerofone, feito com o mesmo material que o
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depende muito mais do interesse e busca de cada um do que de alguma cobranca
por parte de seus padrinhos.

As atividades oniricas e musicais, portanto, tém sua organizac¢ao vinculada as
diferenciacoes de grupos de geracdes que foram mencionadas no capitulo anterior.
Note-se que os ipredupté e wapté, que sdo do mesmo grupo de geragdes, cantam
sempre juntos os cantos que 0s primeiros sdo responsaveis por pegar nos sonhos;
os ritéiwa, do outro grupo, ou cantam sozinhos ou junto com os homens ipredu que
pertencem ao mesmo grupo de geracao que eles e que sado seus padrinhos.
Observe-se, também, que em todas as classes de idade (aihepudo, wapté, ritéi'wa,
ipredu, etc) ha individuos dos dois clas (6'wawe e porizaono), portanto, homens de
diferentes clas cantam juntos, porém, os de diferentes grupos de geracdes cantam
separados. Isso vale para todos os tipos de canto que pude presenciar; nao sei se
ha algum que aconteca de modo diferente, por exemplo, unindo todos os homens da

aldeia, independente e cla ou grupo de geracgao, é possivel que sim.

4.3.2.1 Voz dos wapté

Os meninos wapté ainda ndo “mudaram de voz”, seu canto soa mais agudo
que o dos homens das geracdes mais velhas. Toda a atividade musical dessa fase é
também entendida como parte do desenvolvimento/fabricacado de sua “nova voz” de
homens adultos que serdo. Sempre cantam junto com os ipredupté (seus padrinhos)
e, como ja mencionado, suas vozes soam em uma regido mais aguda que a deles,
resultando em duas melodias concomitantes; a diregdo dos saltos é sempre seguida
de forma paralela, mas as alturas ndo mantém uma unica distancia intervalar — em
alguns dos cantos que ouvi, a diferenca, em grande parte do canto, era de
aproximadamente uma sexta menor, mas ha também outros intervalos —. Isso pode
ser conferido nos cantos marawa'wa e wiwede’nho’re, gravados respectivamente
nas faixas de audio 7 e 9, e no segundo canto-danca wiwede’nho’re da filmagem 2;
todos no CD anexo. Ouvindo-se as gravacdes, percebe-se também, que nos
wiwede’nhore, como sao varios padrinhos ipredupté cantando junto com varios

wapté, em alguns momentos, nem um dos dois conjuntos de vozes se sobrepde ao

anterior, no qual se abre um orificio retangular na lateral por onde se sopra transversalmente e com leve vibragdo
dos l4bios, produz som semelhante ao de um berrante.
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outro; mas, na maior parte do tempo, o canto mais forte e empostado dos ipredupté,
apesar de mais grave, € prevalescente. Ja nos marawa’'wa, € o contrario que ocorre,
como apenas o padrinho ipredupté, que pegou o canto em um sonho, é que canta
com os wapté, o conjunto de vozes desses Ultimos se destaca, e, as vezes, quase
encobre o canto mais grave dos ipredupté, que parece lhes servir de referéncia e
conducgao. Alias, no que se refere a este papel do canto dos padrinhos, observe-se
que eles sempre comegam a cantar antes, s6 depois € que entram os wapté, em
altura mais aguda.

Foi dificil compreender como se da a definicdo da voz (melodia) dos wapté
nesses cantos realizados junto com um de seus padrinhos — aquele que sonhou o
canto — no caso dos Marawa'wa, ou com varios deles, como nos Wiwede'nho're.
Afinal, o que o padrinho inicialmente demonstra é apenas uma linha melddica por ele
sonhada, memorizada e, entdo, cantada para os afilhados. Acompanhei um
momento em que Abilio Xavante, no escuro da noite, foi até o hd (casa dos wapté)
ensinar a seus danhimnho’rebzu (afilhados) o Marawa'wa do sonho transcrito no
inicio desse capitulo. Os danhimnho’rebzu ouviram e cantaram poucas vezes a
musica, em frente a sua casa-escola (0 hd), que fica um pouco afastada do
semicirculo formado pelas outras casas da aldeia. Em seguida, circundaram o
espaco interno da aldeia parando em varios pontos para repetir o Marawa'wa, de
modo que pbdde ser ouvido, no meio da noite, por toda a comunidade. Transcrevo,

abaixo, o canto pego no sonho por Abilio e cantado junto com os wapté.

Marawa’wa’ nho’re (faixas 10 e 11)

We’'dma wano’6hé 6hé 6h6(2x)
venha atirar

We’dma wano’6hé 6hé 6h6(2x)
We’dma wano’6hé 6hé 6h6(2x)
Wano’6wa wano’éwa wano’'6hé 6hé 6hé (2x)

atirava atirava...

We’dma wano’6hé 6hé 6h6 (2x)
We’dma wano’6hé 6hé 6h6 (2x)
We’dma wano’6hé 6hé 6h6 (7x)
We’dma wano’6hé 6hé 6h6 (7x)
We’'dma wano’6hé 6hé 6h6 (2x)
We’'dma wano’6hé 6hé 6h6 (2x)
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Wano’6wa wano’éwa wano’'6hé 6hé 6hé (2x)
We’dma wano’6hé 6hé 6h6 (2x)

We’ama wano’6hé 6hé 6hé (2x) %

Confrontando as varias execug¢des que ouvi desse canto: Inicialmente,
naquela situacdo em que Abilio foi ao hé, mostrar o canto sonhado, aos seus
afilhados, a qual ele denominou de “ensaio” e, da qual, alguns momentos estdo
registrados na faixa 10. Depois, quando cantaram circundando internamente a aldeia
e, por fim, uma entoacdo individual de Abilio (faixa11); foi possivel perceber
claramente a diferenga entre as vozes do padrinho e dos wapté. A melodia do
padrinho, conforme demonstrado no relato de Abilio, € tirada diretamente do sonho;
quanto a definicao da voz (melodia) dos wapté, o que posso, por enquanto, registrar
como hipotese, € que o canto do padrinho serve como referéncia para que os wapte
cantem a sua melodia de forma paralela e com intervalos ja convencionados
tradicionalmente, e internalizados a partir da audicdo. Além disso, é possivel
perceber que, nos trechos em que o canto do padrinho faz um salto ascendente, a
voz dos wapté afasta-se mais daquela melodia de referéncia; € como se a forma de
diccado e a variacdo de altura na voz do danhimnhéhé funcione como um sinal, um
impulso para o salto ainda maior na voz dos danhimnho’rebzu. E possivel sugerir,
também, que, o que podemos entender ai como identidade musical, que diferencia
0s homens de distintas categorias de idade, ndo se aplique apenas ao que
compreendemos como alturas ou melodias, mas englobe formas de diccéo,
intensidades, timbres, relacbes entre som e corpo ou, até mesmo, referenciais
vinculados as suas concepgdes cosmoldgicas. Porém, penso que o desenvolvimento
de tais hipéteses exigira novas estadias nas aldeias e, inclusive, possibilidades de
cantar-dancar junto com eles.

O desenvolvimento/fabricacdo da voz dos rapazes, além do canto, passa
também por orientacdes referentes a fala. Quando perguntei a alguns wapté e
ipredupte sobre as principais coisas a serem aprendidas no H6, um elemento se fez

presente em quase todas as respostas: “falar baixo”. A fala baixa € a forma mais

%% Sobre a letra deste marawa’wa, Sidiwé e Abilio ndo deram grandes explicacdes, de forma que, além da versio
sugerida por Sidiwe (venha atirar... atirava, atirava, atirava), pude compreender apenas que we pode ser
traduzido como para cd (Lachinitt, 2003, p. 103); @ma pode significar de, em, ou para (idem, p.16); a juncdo
we’dama pode ser traduzida como venha (conforme tradugdo de Sidiwé); wano’od, que aparece acrescida de ho —
provavelmente uma particula enfética — significa atirar, estourar, disparar ou os substantivos equivalentes, tiro,
estouro, disparo (idem, p.98).
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comumente ouvida no cotidiano e mesmo em enunciacdes durante o ward. No wara
do final do dia, as vezes, era necessaria bastante concentracdo para que eu
conseguisse ouvir — e tentar compreender — as falas de homens que estavam
sentados do outro lado da roda, parcialmente iluminada com a luz refletida pela Lua.
Sendo assim, a ampliagdo da intensidade da voz tem sempre forte efeito sobre os
ouvintes, é realizada em momentos de real necessidade e, geralmente, é reservada

aos lideres da comunidade.

4.3.2.2 Dawaimrami’'wa (fiscais)

A geracdo masculina que se situa entre a dos afilhados (wapté
danhimnho’rebzu) e a dos padrinhos (ipredupté danhohui'wa) é composta por
rapazes da idade ritéi'wa, que, nessa relacdo de ensino-aprendizagem entre
geragodes, recebem a denominagéo-fungdo dawaimrami'wa, eles atuam entdo como
“fiscais” na educacdo dos wapté. Isto significa que, além de zelarem pelo
cumprimento das varias regras que regem a vida dos rapazes nesse periodo em que
moram no hoé, zelam por sua seguranga quando necessario — como em rituais
noturnos, quando andam pela aldeia e os cachorros podem ataca-los — e também
observam a atuacdo dos padrinhos, o que lhes vale duplamente: como referéncia
para sua propria atuagao futura como padrinhos e para, se for necessario, criticarem
futuramente o ensino-aprendizagem daquela geragao de padrinhos e afilhados.

Em comentario sobre os dawaimrami’'wa, um rapaz a’'uwé, danhbéhui'wa, fez
a seguinte comparacao: “Vocés nao tem a policia la na cidade? Pois €, eles sdo a
nossa policia”. Vale observar que essa equiparacgao feita pelo rapaz danhéhui'wa se
refere a funcao de zelar pelo cumprimento de determinadas regras ou leis e pela
seguranca da comunidade, que pode ser entendida como um dos papéis oficiais dos
dawaimrami’'wa e da nossa policia. Porém, bem sabemos que em uma sociedade de
classes, administrada por um Estado, as forcas armadas como a policia, além das
funcbes mencionadas acima, instauram a posse da violéncia e o poder que permite
a manutencdo dos interesses da classe dominante e do Estado; bem diferente disso
sdo as relagdes de poder que organizam as sociedades indigenas (de forma geral) —
que ja foram, inclusive, caracterizadas como “Sociedade contra o Estado”
(CLASTRES, 20083, pp. 207-234).
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Vale lembrar que, como a denominacdo de geracbes se da de forma
alternada entre os dois grupos de quatro classes, os danhéhui'wa e seus afilhados
wapté sdo sempre do mesmo grupo, por outro lado, os ritéi'wa dawaimrami’'wa sao
sempre do grupo oposto, o que intensifica os afetos e o carater politico destas
interagbes estabelecidas entre as diferentes geragdes, comentadas no segundo
capitulo. No que se refere aos cantos-danca, por exemplo, informantes auwé
comentaram que, em momentos de conflitos, € comum que um grupo aponte
defeitos nas performances e/ou no processo de aprendizado do outro grupo e que
este papel geralmente cabe aos homens que estdo atuando ou atuaram como

“fiscais”.

4.3.2.3 Cantos sonhados pelos ritéi'wa

by

Os ritéi'wa sdo rapazes iniciados a vida adulta; ja furaram a orelha,
comegam a usar os diferentes tipos de brincos e podem ter relagdes sexuais com
suas futuras esposas. Mantém ainda uma relagdo bem préxima com seus padrinhos
ou pelo menos com alguns deles, e a eles podem recorrer. Passam a ter novas
obrigacdes, e também mais autonomia em algumas atividades, por exemplo, na
atividade musical: cantam musicas que eles mesmos sonham; ensaiam e cantam
sozinhos, sem os padrinhos; comegam a cantar na oitava mais grave, pois ja
mudaram a voz. Para ouvir as diferengas entre o canto dos ritéi'wa e o dos wapté —
junto com um de seus padrinhos — vale ouvir as faixa 5 e 7 do CD, onde estao
gravados um dahipopo cantado pelos primeiros e um marawa'wa entoado pelos
wapté junto com um de seus padrinhos ipredupté. Comparando auditivamente os
dois cantos pode-se notar o que foi mencionado anteriormente: a presenca de sons
mais longos e ligados no canto dos wapté; a altura mais grave e o canto coletivo em
unissono dos ritéi’'wa, que difere dos wapté cantando mais agudo do que o padrinho
que os acompanha. No entanto, ainda ndo sdo homens maduros, ainda ndo séo, de
fato, adultos, e também n&o tém ainda total autonomia quanto a atividade musical,
pois a execugao de cantos que eles trazem dos sonhos € avaliada pelos mais velhos
antes de serem cantados para a comunidade, quando entdo podem, inclusive, serem
recusadas. A respeito de cantos que tiveram a execucado rejeitada, Aytai (1985)

comenta: “Conforme alguns informantes, o canto morreu e nunca mais sera entoado.
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Outros dizem que podem ser feitas, mais tarde, outras tentativas com o mesmo
canto que, as vezes, podera ser aceito” (1985, p. 25). Vale notar, com o autor, que a
rejeicdo de um canto se deve menos a extensdo ou conteudo da letra do que a
forma de execucdo e interpretagdo coletivas, “a voz fraca [...] ou a execucgao
monaotona podem levar os velhos a um julgamento desfavoravel” (Aytai, 1985, p.25).
Sao as qualidade da performance (do canto-danga) que estdo sendo avaliadas. Os
ritéi’wa tém que demonstrar que sao bons cantores-dancarinos, tanto quanto
demonstram resisténcia e habilidade fisica nas corridas-rituais ou nos rituais de
imersao na agua, pois, assim como a caga, a boa utilizagdo da voz para a fala e para
o canto faz parte das atribuicbes dos homens adultos, de seu papel social. Nesse
contexto, a desaprovacao de um canto & encarada sem sofrimento pelo individuo
que o sonhou, afinal, como percebeu o autor supracitado “o processo nao €
individual, mas sim um ato social” (ibidem); os rapazes estdo sendo avaliados
enquanto coletivo, enquanto classe de idade pertencente a um dos grupos de
geracoes.

Entonacao, gestualidade, forma de emissao vocal, ténus corporal e vocal, é
que sao determinantes nessa avaliacao por parte dos mais velhos; o que esta de
pleno acordo com as concepgdes auwé acerca da proveniéncia dos cantos. Eles
ndo estdo avaliando alguma aplicacdo de técnicas de composicdo que
determinariam caracteristicas formais da muasica ou algo assim; afinal, os cantos nao
sao compostos pelos rapazes, sdo aprendidos em sonhos, sdo cantos de espiritos,
dos animais ou de outros sujeitos com os quais estabelecem contato nas suas
experiéncias oniricas, e precisam ser bem cantados, para agradar a comunidade

dos vivos e dos espiritos.

4.6 ESCUTA E MEMORIA

E dificil definir divisdes de partes para muitos dos danho’re, pois a sensagao
mais forte durante todo o canto é de ligacdo, continuidade. Essa sensacédo é
fortalecida pela caracteristica de ter a pulsagdo quase sempre bem perceptivel, e
pelo fato de que, em varias passagens, o que parece ser uma finalizacdo pode ser
percebido também como um recomeco, uma retomada de algum motivo inicial do

texto, como ocorre, por exemplo com a parte “Hoiwéré wa'a” no canto da nuvem.
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Além disso, as repeticdes do texto, em grande parte das musicas, ndao se dao de
forma regular, mas com sutis diferengcas que também dificultam a definicao de
algumas passagens como inicio ou finalizagdo de uma sessdo. Ainda assim, em
alguns casos, pode-se perceber a repeticdo de partes demarcadas pela melodia e
pelo texto. Como exemplo deste ultimo caso, apresento a seguir um dahipopo que,
durante minha estadia na aldeia Etenhiritipa, foi sonhado por um ritéi’'wa e cantado

por todos os companheiros de classe de idade.

Dahipopo - ritéi’'wa nho’re (faixa 5)

Wanhimi’6’ré héyard héya-a-réhé
lavar as méos

Wanhimi’6’ré héyard héya-a-réhd
Wanhimi’6’ré6 héyard héya-a-réhd
réhé réhé réhd hé-6

Wanhimi’6’ré héyard héya-a-ré6hé
Wanhimi’6’ré héyard héya-a-réhé
Héyard héya-a-réhé
Héyard héya-a-réhd
Héyard héya-a-réhé

Héyard héya-a-réhé

Wanhimi’6°’ré héyaré héya-a-réhd
Wanhimi'6’ré héyard héya-a-ré6hé
réhé réhé réhdé hé-6

=y

Wanhimi’6’ré6 héyard héya-a-réhé (6x)

réhé réhé réhé hé-6

Wanhimi'6’ré héyard héya-a-réhé (8x)
réhé réhé réhd hé-6

Wanhimi’6’ré hdyard héya-a-réhd (2x)
Héyardé héya-a-réhé
Héyardé héya-a-réhé
Héyaré héya-a-réhé
Héyaré héya-a-réhé
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Wanhimi'6’ré6 héyard hdya-a-réhé (2x)
réhé réhé réhé hé °

A maior parte da letra deste danho’re, como de muitos outros, é composta por
“palavras” que nao pertecem a lingua a'uwé — caracteristica da qual trato de forma
geral adiante — Desta letra, o tradutor a'uwé identificou apenas a expressao
Wanhimi’6’ré6 que, como indicado na transcricao, significa “lavar as maos”. Quanto
ao sentido desta expressédo dentro do significado geral do canto e do contexto do
sonho, nao foi possivel ter maiores informacdes, pois nao tive como conversar com
o sonhador ritéi’'wa para saber como foi 0 sonho no qual ouviu este dahipopo.

Quanto a estrutura deste dahipopo, a parte mais recorrente &€ Wanhimi'6’ré
héyard hdya-a-réhd, que em determinados trechos é seguida por réhé réhé réhd hé-
0 ou Hoéyard hdéya-a-réhé (4x). Se estas duas ultimas forem consideradas como
trechos intermediéarios, e cada retorno a frase inicial (Wanhimi’6’ré héyaré héya-a-
réhd) como uma nova parte, entdo poder-se-ia pensar o canto dividido em sete
partes — das quais algumas seriam, obviamente, repeticbes das anteriores, com
variacdes — que estdo indicadas na transcricdo pelo espacamento entre linhas®.
Porém, covém frisar que este tipo de compreensao é apenas uma hipétese baseada
na minha propria audigdo e na intengdo de memorizar o canto com maior facilidade.
Nao tenho como garantir que os cantores a'uwé pensem a estrutura deste ou de
outro canto de modo semelhante, dividindo-a em partes; pelo contrario, tenho mais
razbes para acreditar que isso ndo ocorra, afinal, nenhum a'uwé falou de alguma
musica, citando suas “partes”, mesmo nos momentos em que pedi que me
ensinassem algum de seus cantos. Ademais, € notavel que, de modo geral, a
capacidade de memorizagao dos indigenas é incrivelmente maior do que da maioria
dos nao-indigenas. O desenvolvimento dessa capacidade, afinal, além de ser fator

determinante para o processo de pegar musicas a'uwé, é caracteristica fundamental

> Observe-se que nas partes com o texto “réhd réhé rohd” o modo de entoar a silaba hd é bem diferente do que
se observa nas partes com texto “hdya-a-roho”, o que pode confundir um pouco a confrontagcdo da transcri¢ao
com a gravagdo. Nestas tdltimas todas as silabas sdo bem demarcadas; nas anteriores, a silaba ¢ soa de modo
fraco e rapido, quase inaudivel, e volta a ser demarcado no som subsequénte: hd-0.

% Quanto aos sons presentes no canto, é possivel notar que o mais grave tem frequéncia situada
aproximadamente entre o que denominamos sol e sol# e o mais agudo entre do# e re. A tessitura se desenvolve,
portanto, aproximadamente dentro de um intervalo de um tritono, mas o conjunto de sons, obviamente, ndo
segue o padrio diatdnico. Escrevé-lo num pentagrama, portanto, resultaria numa partitura cheia de sinais extras
ou observagdes, para que pudesse esclarecer as alturas e os intervalos, de modo que considerei preferivel
estabelecer comentdrios diretamente a partir do dudio.
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das chamadas “cuturas orais”. Sendo assim, é plausivel concluir que os cantores
a’uwé nao necessitam pensar/escutar suas musicas de modo fragmentado para
memoriza-las. Acrescento a isto o fato de que se trata de uma cultura na qual o
modo de conhecer, ao que me parece, ndo parte da ideia de analisar, ou seja, de
fragmentar para compreender, antes o contrario: perceber as conecgdes e o todo no
qual o fendbmeno esta inserido; alids, penso que esta ultima forma de proceder é
necessaria se quisermos compreender suas concepcoes, por exemplo, para 0 que

denominamos “musica”.

4.7 ESCUTA, FALA, CANTO E PERSPECTIVISMO

As concepgdes ontoldgicas e cosmoldgicas de um povo estdo vinculadas as
formas de perceber e se relacionar com 0 meio e sd&o ao mesmo tempo
determinadas e determinantes em relacdo as experiéncias sensoriais e as
significagbes decorrentes delas. Sendo assim, as significagdes que elaboramos a
partir do universo sonoro que nos afeta, a atencdo e acuidade auditiva com a qual
nos relacionamos com esse mesmo universo, estdo vinculadas a construgées
culturais, por exemplo, no que se refere a som, musica, tempo, entre outras. E
possivel dizer entdo que 0 modo de ouvir e ver o mundo podem ser diferentes entre
diferentes povos ou etnias, e que seres de diferentes culturas, mesmo ouvindo de
forma semelhante 0 mesmo mundo, dao diferentes significados para as mesmas
coisas ouvidas; o que, em cada contexto, se vincula de modos diferentes as
caracteristicas do ambiente em que se vive e a valores e costumes. Diante disso,
posso dizer que o presente trabalho é também uma tentativa de compreender um

159

pouco a respeito do modo a’'uwé de “ouvir 0 mundo™”.

Quanto aos sons cotidianos das aldeias, Graham (2003) comenta:

Quando imaginam a vida em comunidades selvagens, muitos habitante das
cidades congecturam imagens de siléncio e tranquilidade. O agito e barulho

das cidades modernas se opdem a imaginada serenidade, tranquilidade e,

% Referéncias quanto a modos de ouvir o mundo e suas implica¢cdes simbdlicas e educacionais, entre outras, sa0o
os trabalhos de Murray Schafer (1991; 2001). Apesar de ndo se referir especificamente a comunidades indigenas,
o autor trata de forma geral sobre o desenvolvimento da paisagem sonora e as significa¢des a ela atribuidas ao
longo da histdria do ocidente; de forma que aponta caminhos de pensamento que também estimularam reflexdes
aqui inicialmente desenvolvidas e que poderdo ser aprofundadas em trabalhos futuros.
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sobretudo, quietude da vida na aldeia. A verdade é que onde quer que haja
pessoas, ha barulho. Os niveis de decibéis podem ser bastante diferentes
entre sociedades industriais e ndo industriais, mas se mantém o fato de que
humanos sao barulhentos. A paisagem sonora Xavante ndo €& exegao.
Andar por fora do perimetro de uma aldeia Xavante e caminhar por detras
da fileira semicircular de casas, na diregdo da distante plantagdo de
mandioca. Se vocé para para escutar, ouve o barulho de cachorros latindo,
galinhas cacarejando, bebés chorando, as pancadas do pildo de madeira
com os quais as mulheres esmigalham as cascas do arroz, risadas de
criangas, e vozes: sobretudo vocé ouve vozes, o mumurio de pessoas
falando, conversando dentro e fora da casa. Vozes viajando entre as casas,
pelo revestimento das residéncias que € disposto de modo a permitir
conversagbes entre lares contiguos. Algumas vezes, pessoas gritam de
uma casa para outra situada do outro lado da praga central. E, dependendo
da hora do dia ou da noite, vocé escuta o suave murmurio do conselho dos
homens, jévens cantando, ou alguém expressando tristeza em um
melancélico lamento melodioso [(dawawa)] (GRAHAM, 2003, p.64, tradugao

nossa).

Lembro também de momentos noturnos,

[...] quando ja estdo quase todos dormindo na casa, fico escrevendo com uma vela
acesa perto da rede, depois apago. Ai ficam s6 os sons dos que ainda estdo pelo
centro da aldeia e os sons da noite. Mas na primeira noite, inesperadamente para
mim, alguém ligou um radio (de pilha) na casa ao lado, ficou tocando uma musica
cantada em inglés, provavelmente norte-americana. Na segunda noite foi mais
siléncio. Ah, tem também uma televisdo na aldeia, mas sé a vi ligada uma vez, no
primeiro dia, para assistirem um jogo de futebol. Acho que a energia para liga-la deve
ser de um gerador, ndo averigiei isso, mas a unica presenga de energia elétrica até

agora foi a tv ligada.

E importante destacar que muitos desses sons, os quais se ouvem hoje nas
comunidades indigenas, se fizeram presentes e se fazem cada vez mais, a partir do
crescente contato com nao-indigenas. A interacdo e assimilacdo de novos
costumes, novos objetos, novas tecnologias, tém reflexo imediato e perceptivel na
paisagem sonora. Isso vale, por exemplo, para os sons de animais domésticos,
automoveis, aparelhos de audio e imagem, e para o som de diversos outros objetos

industrializados que podemos encontrar atualmente nas aldeias. Porém, ainda mais
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importante que isso é perceber que, apesar de tais processos de assimilacao, se
mantém caracteristicas que podemos considerar como especificidades do contexto
indigena no que se refere a relagéo entre fala, canto, escuta e perspectivismo.

E perceptivel que ha, entre os A'uwé — o que também vale para outros povos
indigenas —, uma atengdo agugada as qualidades sonoras do ambiente em que
vivem e uma relagcado cuidadosa com som e siléncio conectada ao que podemos
compreender como processos de construcdo e troca de conhecimentos e atrelada a
concepcbes cosmologicas. Isso é perceptivel, por exemplo, no fato de apontarem,
entre as principais coisas a serem aprendidas pelos rapazes quando estdo sendo
iniciados a vida adulta, a conduta de “rir e falar baixo”; também no impedimento ou
cuidado quanto a pronuncia de certas palavras ou emissao de determinados sons,
em locais e/ou situagbes especificas — 0 que é abordado adiante — e na dindmica
sonoras das reunides masculinas diarias (ward): quando alguém tinha algo de
destacada importancia para dizer a todos, se levantava e falava em pé, mas
raramente alterava o volume de voz, a ndo ser que realmente quisesse uma énfase
ainda maior; quando nao, as falas geralmente ocorriam do local em que cada
pessoa estava sentada, de forma tranquila e em volume baixo. Ocorriam também
conversas simultdneas, mas, nessas ocasides, como as falas eram leves e serenas,
mesmo a simultaneidade n&o se tornava polui¢ao sonora.

No que se refere a modos de perceber e significar, no contexto indigena
destaca-se o fato, esclarecido pela teoria do perspectivismo amerindio (LIMA, 1996;
Viveiros de Castro, 2003), de que os indigenas consideram também os diferentes
pontos de vista [e escuta] de animais e espiritos, reconhecendo-0s como sujeitos e
legitimando o fato de que eles representam o mundo a partir das mesmas categorias
qgue os humanos.

Todos os seres véem (‘representam’) o mundo da mesma maneira — 0 que
muda € o mundo que eles véem. Os animais utilizam as mesmas categorias
e valores que os humanos: seus mundos, como 0 nosso, giram em torno da
caga e da pesca, da cozinha e das bebidas fermentadas, das primas
cruzadas e das guerras [...]. Se a lua, as cobras e as ongas véem o0s
humanos como antas ou porcos selvagens, € porque, como nés, elas
comem antas e porcos selvagens, comida prépria de gente. S6 poderia ser
assim, pois, sendo gente em seu proprio departamento, os nao-humanos
véem as coisas como ‘a gente’ vé. Mas as coisas que eles véem sao outras:
0 que para noés € sangue, para o jaguar & cauim [...] 0 que vemos como um
barreiro lamacento, para as antas é uma grande casa cerimonial (VIVEIROS
de CASTRO, 2002, pp. 378-379).
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E a diversidade dos corpos ou diversidade de naturezas (idem, p. 349) que
determina — como comentado no capitulo sobre xamanismo — diferentes modos de
interagir com o mundo, mas baseadas em formas similares de representacdo. Quero
aqui destacar aspectos do campo da escuta. Podemos dizer, a partir destes
esclarecimentos, que segundo concepg¢des xamanicas amerindias os animais
compartilham a mesma forma que os humanos de representar os sons do mundo,
porém, de outro ponto de vista. Lima (1996), a respeito do povo Juruna, comenta
que

Desejando comer a caga, dizia-se ao xama: ‘Va chamar os porcos!’ Ele
usava para isso um apito de coco, réplica do apito que os porcos fabricam e
definem como sua ‘flauta’. Os porcos ouviam a musica e diziam: ‘Eles vao
dar uma festa! Vamos! Vamos!” Alegres com a oportunidade de dancar e
beber com os Juruna demoravam, demoravam de um a trés dias para
chegar, conforme a distancia em que se encontravam. [...] para si mesmos,
os porcos tocam flautas, que para os humanos séo simplesmente os cocos
(esvaziados do miolo, comida desse animal) que os porcos fugam,
provocando a emissdo de um som que lembra o apito para uma audi¢édo
humana, mas cuja musicalidade, na audicdo dos porcos, € tdo rica como
aquela das flautas. (LIMA, 1996, pp. 23, 31).

O som do apito do pajé Juruna — que me lembra o apito do wahi'tedewa,
mencionado na p. 124 — era, naquela situacdo, uma armadilha, uma isca, mas para
0s porcos era um convite para uma festa. Diferentes pontos de vista, de humanos,
espiritos ou animais, podem ser percebido também nas letras de cantos. Viveiros de
Castro (2002, p.274-294) identificou em letras de cantos Arawete que

A complexidade essencial dessas cangbes reside em seu regime
enunciativo, marcado pelo ponto de vista do inimigo. O sujeito da
enunciacdo é sempre a vitima, que pode estar falando em seu proprio
nome, mas pode também estar citando a palavra de terceiros (VIVEIROS de
CASTRO, 2002, pp.275-276).

No caso auwé, percebe-se também um reconhecimento e legitimagdo de
diferentes pontos de vista (do humano, da estrela, do papagaio, do roimana’u’d),
mas com outras especificidades. Nas letras de grande parte dos danho’re muitas
palavras ndo pertencem a lingua falada hoje nas aldeias, sao em “outras linguas” —
como se pode observar nos cantos apresentados —. Em alguns casos, mesmo se

tratando de palavras que tém significado na lingua auwé, no conexto do sonho,
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como esclarecido por Vinicius Sidiwé, elas podem nao ter aquele mesmo sentido
conhecido. Sugeri, a principio, que tais palavras, em alguns casos pudessem estar
ali com sentido metaférico, isso, porém, foi refutado durante nosso trabalho de
traducao: mesmo as palavras com algum sentido conhecido na lingua a’uwé nao sao
exatamente metéfora; elas podem de fato ndo ter, naquele canto, o significado
literal, mas por outro motivo; segundo exegese dos sonhadores as palavras dos
danho’re ou sdo em uma lingua arcaica, “fala dos antigos”, que ninguém mais
conhece®®, ou sdo “apenas sons”, ou sdo na lingua do sujeito que as cantou no
sonho, que pode ser um animal, uma nuvem, estrela ou espirito. Raramente,
identifiquei a utilizacdo de palavras iguais com sentidos diferentes e conhecidos,
mas principalmente de sons que podem ser palavra, para alguns (animal, nuvem,
estrela, etc) e para outros (humanos) sdo “apenas som”. O que nao impede que para
todos sejam musica (danho’re). O canto, aprendido no sonho, com suas palavras e
outros sons, portanto, € uma espécie de ponto de encontro, interseccéo e interagao
entre pontos de vista diversos, de sujeitos de naturezas diferentes. Pelo que pude
observar, se ndo é possivel compreender a maioria ou mesmo todas as palavras de
um canto ouvido num sonho, isso ndo é um problema para os auwé, ele é
memorizado e ensinado para a comunidade assim mesmo. Quanto a transcrigcao das
palavras desconhecidas, pelo que Sidiwé explicou, compreendi que ele as diferencia
pela dicgao, pela articulagcao das silabas no desenvolvimento do canto, mesmo que
nao saiba seus significados. Aqueles que pegam a musica ouvindo, com quem
sonhou, ou que apenas ouvem o0s cantores, muitas vezes nem se preocupam em
saber os detalhes do que se poderia considerar como seu significado, antes em
aprecia-los ou pegar os cantos. Por exemplo, sobre um canto entoado por um
periquito e pego por Nilo Sereraruiwe (transcrito na p. 148), Sidiwe explicou: “a gente
ndo pensa de onde vem a outra palavra, a gente simplesmente decora a frase, na

musica vai ser outra palavra, do passarinho”.

60 Quanto a essa lingua mencionada também como “lingua dos velhos, que ninguém mais sabe”, nao descarto a
possibilidade de que, entre os ancidos, pode ser que haja quem a conheca, sabe seus significados mas ndo pode
contar para qualquer pessoa; seria entdo como uma espécie de “lingua secreta”, semelhante ao caso relatado por
Rouget (citado por DELEUZE e GUATARRI1995b, p.40), a partir do qual Deleuze e Guattari comentam:
“Talvez seja, alids, uma caracteristica das linguas secretas, das girias, dos jargdes, das linguagens profissionais,
das férmulas repetidas em jogos infantis, dos gritos dos vendedores, a de valerem menos por suas invengdes
lexicais ou por suas figuras de retérica do que pela maneira pela qual operam variagdes continuas nos elementos
comuns da lingua. Sdo linguas cromadticas, préximas a uma notagdo musical. Uma lingua secreta ndo tem apenas
uma cifra ou um cédigo escondido que funciona ainda por meio de constante e forma um subsistema; ela coloca
em estado de variagdo o sistema das varidveis da lingua puiblica” (1995b, p.40).
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Verifica-se, portanto, no modo que os Auwé lidam com as letras dos cantos
ouvidos nos sonhos (rowapari danho’re), o reconhecimento do som vocal
independentemente do estatuto de palavra, enquanto elemento comunicativo,
inclusive, entre humanos e nao-humanos; e a legitimacéo do ponto de vista do outro,
afinal, aqueles sons ndo compreendidos nos rowapari danho’re, no ponto de vista da
nuvem, espirito, ou animal que os cantaram, podem ser palavras.

Em varios danho’re, os sons sem valor semantico (na lingua a’uwé)
aparecem combinados com palavras conhecidas. Apresento, como mais um
exemplo, a letra de um danho’re que foi pego em um sonho por Roberto Xavante, do
tipo Dazarono Sa'uri dahd — esse tipo de canto originalmente é para ser cantado
ap6s a corrida Sa'uri, porém, ouvi-lo num momento informal, quando Irlaine Renirai’d

cantava ao ninar um irmaozinho bebé na rede.

Dazarono sa’uri daha

He'uwa ‘ramirewé wa’rdmire ‘rdmire ‘rdmire ‘rdmire hewéhé (2x)
testa-fronte queimar-pér no fogo nos queimar queimar...

Wa’ramire ramire

Wa’ramire ramirewé

Wa’ramire ‘r@mire rdmirehe wé wéhé

He'uwa ‘ré@mirewé wa’rdmire ‘rd@mire ‘ramire ramirehewé wéhe (2x)
Wa'rdmire ‘réamire

Wa'rdmire ramirewé

Wa'ramire ramire ‘ramirehewé wéhé

He'uwa'ramirewa wa’ramire ‘ramire ‘ramire ramirehewé wéhe (2x)

Wa’'rdmire ‘ramire
Wa’'ramire ‘ramirewé

Wa'ramire ‘ramire ramirehewé

Sidiwe traduziu a letra “He'uwa ‘r@mirewé wa’rdmire ‘ramire...” como Colocar
a testa no fogo, queimar a gente. Ele informou nao saber se ela faz referéncia a
alguma situacao especifica, e que teriamos que conhecer o sonho para, talvez,

saber mais sobre isso, porém, nao tive como conferir mais detalhes com Roberto
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Xavante, que a ouviu no sonho. Com base na traducao, pode-se distinguir o que sao
apenas sons (para os humanos) — que destaco abaixo em negrito — e 0 que séo
palavras conhecidas:

He'uwa ‘rdmirewé wa’rdmire ‘ramire rdmire ‘ramire hewéhé...
He’ testa-fronte queimar-pér no fogo wé nés’queimar queimar queimar queimar hewéhé...

Colocar a testa no fogo, queimar a gente...

De He'uwa, uwa significa testa ou fronte (cf. Lachinitt, 2003, p. 94) e He é apenas
som. De ‘r@mirewé, ‘rami é o verbo queimar (idem, p.57), re € um sufixo diminutivo
que, na lingua auwé, pode acompanhar verbos, o que ndao tem equivaléncia no
portugués (literalmente, seria algo como “queimarzinho”), mas pode estar ai também
apenas como som, e Wé certamente €& puramente som. Em wa’rdmire é
acrescentado o prefixo wa, que remete a primeira pessoa do singular ou plural
(idem, p.96). Hewéhé ¢é formada somente pelos trés sons sem valor seméntico que,
ao longo do canto, aparecem combinados de diferentes forma entre si e com as
palavras uwa, ramire e wa’ramire.

Pode-se tomar também como exemplo a letra do canto da nuvem “guardada-

grande” (ver p.32), da qual o texto é composto pelos sons/palavras:

Hoiwéré wa’a|...] wa’ro waha]|...] Wéhé

quente

A maioria dos sons desse canto ndo sao palavras auwé, a unica traduzida foi wa’ro:
quente. A palavra wa’a, que também aparece no canto, € o nome da fruta que em
portugués se chama abacaba; porém, nesse contexto, como disse Vinicius Sidiwé,
ndo tem esse significado. Portanto, da maior parte das “palavras” desse danho’re,
nao ha como saber qual € ou se tém valor semantico, e nem ha, como ja
mencionado, da parte dos cantores, grande inquietagdo com essa questao. Sabem
que sao palavras usadas no canto-dancga-ritual para “tirar a febre”, e sdo “na lingua
da nuvem”; seu sentido estd dado pelo contexto do sonho e pelas falas da nuvem
em lingua a’uwé: <Olha, para teu filho esfriar, pra vocé vamos dangar [...] é para isso

esse canto>.
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4.7.1 Segredos e siléncios

“Aos poucos a gente vai conhecendo vocé e vai te contando mais... mas tem coisas
que a gente conla, que é pra vocé, ndo é pra contar pros outros nem escrever.

...Se é pra pessoa ndo acreditar € melhor nem falar’.

Essas sdo algumas frases das varias conversas, a noite, na frente de casa,
depois do warg, ou de manha bem cedo enquanto comiamos e tomavamos café; ou
num passeio até a serra; ou caminhando até o rio. Conversas com Supretapra, com
Protodi, Prepe, Roberto e outros; a maioria delas — em portugués e com algumas
poucas palavras xavante — ocorreram durante atividades normais do dia-a-dia e ndo
foram gravadas a ndo ser na meméria e depois no caderno. As vezes o nao
revelavel se fazia notar numa pausa, pensamento, siléncio, ou um “nao sei”. Eu sé
confirmava: “Tem coisas que ndo pode falar, né?” _“E...".

Tem também coisas que as mulheres nao podem ouvir, ver ou saber; ou pelo
menos nao podem ser ditas na frente delas, especialmente sobre alguns espiritos e
rituais. “Se contar os segredos pras mulheres, fica doente; doenga muito forte,
médico ndo sabe, morre”, como disse Jamiro Xavante. Sendo assim, algumas
perguntas ficavam sem respostas quando estdvamos na cozinha junto com
mulheres.

Os homens explicaram também que os segredos de cada linhagem
masculina, como as dos tede’'wa, geralmente sdo ensinados para os filhos, mas nem
sempre para todos. Sobre os ensinamentos para os filhos e para os mais jovens em
geral, Supretapra e Siridiwé comentaram que “é que nem a relagdo com um mestre,
ndo conta logo tudo... vai deixando aprender sozinho, procurar saber, e observa
para qguem pode contar mais”. Paulo comentou, por exemplo, de um homem cujo pai
era wahitede'wa, “mas ele ndo aprendeu”.

Uma vez, conversando com Vinicius Sidiwé sobre os espiritos para os quais
eles cantam no ritual do Wai‘a, ele falou que o Pit € uma abelha que se transforma
em homem, e é a mesma abelha que recebeu o nome dos wapté criadores,
Parinaia, “uma pretinha e pequena”. Depois, num outro dia, Paulo, pai do Vinicius
explicou diferente: “...n40 € a mesma, a Parindia € aquela que tem a bunda listrada

de amarelo e preto, ela faz um barulho, igual um apito, quando percebe a gente no
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mato, e o Piu é aquela pequena, pretinha”. Voltei a conversar sobre o assunto com

Sidiwé, durante uma caminhada até uma das montanhas da Serra do Roncador:

_ Vinicius, o Paulo me falou que a abelha Parinai’a ndo é a mesma que a Piu;
Parinaia é a que tem a bunda listrada, amarelo e preto.
__E, éisso mesmo, eu sei.

_ Mas vocé tinha me falado que era a mesma...

Minha primeira reflexdo sugere que a fala acertiva, exata e informativa
aprisionaria 0 que o segredar deixou aberto, para mais perceber do que receber,
mais encontrar sozinho do que por outrem, mais pela experiéncia do que pela
informagao; experiéncia que, assim, se torna método e condicdo para saber. A

explicacao de Vinicius ampliou esse entendimento:

_E, mas eu sei de tudo; é que é assim Arthur, a gente ndo pode contar tudo. Tem
sempre alguém ouvindo. Entdo, quando a gente conta alguma coisa, ai a gente conta
um pouco e inventa um pouco.

4.7.1.1 “Tem sempre alguém ouvindo”

Ha, portanto, interdicdo ou cuidado no que se refere a falar sobre
determinados assuntos, e também, quanto a pronuncia de certas palavras em
situacbes especificas. Nisso se inclui a distincdo de palavras que s6 devem ser
pronunciadas por mulheres, ou por homens ou por individuos de uma determinada
classe de idade®'; o resguardo com conhecimentos referentes aos espitiros, as
plantas e a partes de alguns rituais. Mas, além dessa inten¢cdo de resguardar o
conhecimento, que é melhor que nao seja compartilhado de qualquer forma —

sobretudo com os nao-indigenas — ha também, como explicou Sidiwé, mais um

%! Observa-se também que a palavra (fala) feminina é predominante no ambiente doméstico e a palavra
masculina no ambiente publico. Além disso, podemos dizer que diferentes tipos de poder e fungdes se conectam
a diferentes palavras e formas de discurso; Clastres (2003) constatou que “Chefia e linguagem estdo, na
sociedade primitiva, intrinsecamente ligadas; a palavra € o tinico poder concedido ao chefe: mais do que isso, a
palavra € para ele um dever” (2003, p. 231). Estes aspectos, referentes a fala e a formas de discurso, merecem
maiores investigacdes no contexto a’uwe, mas, por estarem fora do foco deste trabalho néo serdo aqui
aprofundados. Reflexdes referentes a alguns determinados tipos de discurso a’uwe podem ser lidas em Graham
(1990 e 2003).
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motivo para o silenciar: “Tem sempre alguém ouvindo”. Quando Sidiwé me disse
isso, explicou que quem esta sempre ouvindo ndo sdo apenas 0s humanos, mas 0s
“fiscais” do povo Sare'wa, que, assim como 0s ritéi’'wa dasiwa (fiscais) dos auwé,
ficam acordados fiscalizando durante a noite deles, que é o nosso dia. Portanto,
durante o (nosso) dia € importante ter cuidado com o que se fala a respeito dos
espiritos, pois seus fiscais podem ouvir e, se eles ndo gostarem, podem agir contra
a gente de algum modo, por exemplo, em forma de bichos. Quanto a (nossa) noite, é
quando praticamente todos os Sare’'wa estdo acordados, o cuidado entdo deve ser
ainda maior.

Quanto ao cuidado com determinadas palavras, os ipredu a’uwé explicaram,
por exemplo, que o povo-espirito Sare’'wa tem outro nome: Waiapari'wa, porém,
essa denominacao nao lhes agrada, pelo contrario, os irrita e provoca, portanto é
melhor ser evitada, sobretudo ao falar deles a noite, quando estao todos acordados.
A relagdo com eles, como mencionado anteriormente, passa sempre por um misto
de respeito e temor. Podem ajudar os cagadores em diferentes situagdes na mata,
mas também podem ser perigosos, principalmente se forem desrespeitados.

De modo semelhante, hd mais de uma denominacdo também para alguns
animais e insetos. Dos mosquitos noturnos — que, de acordo com a regiao do Brasil,
costuma-se chamar de pernilongo, murigoca ou carapand — lembro, com certeza,
apenas a denominacao que nao lhes agrada: watasé, e também que o nome melhor
aceito pelos mosquitos é semelhante a expressao “meu antepassado” ou “meu avd”
(wa'hi'rada). As cobras podem ser chamadas de duma ou wahi, mas, ao encontrar
com uma na mata € melhor trata-la por duma, que é o nome que os criadores lhes
deram e que elas preferem, pois o segundo foi dado depois, pelos humanos, e elas
podem ndo gostar e se sentirem provocadas. A instauragdo do siléncio entre os
A’'uwé em situacbes como essa, portanto - assim como a emissdo de sons e do
canto em outras — esta vinculada a concepgdes cosmoldgicas; ha sempre alguém
ouvindo e as vezes € melhor silenciar, em respeito aos espiritos ou a determinados

animais.
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4.7.2 Vozes dos animais

“Todos os bichos tém sua musica, e também falam”, essas falas e cantos
podem ser ouvidas dentro dos sonhos, mas também fora deles: “tem pessoas que
ouvem, nao é todo mundo”, como explicado por homens auwé. Vinicius Sidiwé
contou sobre um rapaz que, durante uma cagada, ouviu o dawa’'wa (choro) de um
veado, entdo chegou o mais perto que conseguiu, prestou atengédo e aprendeu a
melodia. Dawa'wa é o choro-ritual das pessoas adultas, tem sempre uma melodia
definida, individual, que também é sonhada; de modo geral, cada pessoa tem que ter
seu préprio dawa'wa, geralmante pego em um sonho; diferentemente dos danho’re
(cantos), os dawa’'wa também sao pegos pelas mulheres nas experiéncias oniricas,
mas se alguma mulher ndo pegar nenhum sonhando, pode usar o do seu marido.
Nesse caso excepcional relatado por Sidiwé, o dawa'wa foi pego fora do sonho,
ouvindo um animal durante uma cagada.

Ele relatou também que uma vez seu primo, quando menino, junto com outras
criangas, ouviu o gato falar. Eles estavam assistindo TV no horario em que acionam
0 gerador da escola e € possivel ligar aparelhos com os fios de extensdo que vao
até algumas casas da aldeia. Entdo, o gato subiu na mesa e comecou a falar, em
lingua auwé. Na noite anterior, a mae do menino tinha batido no gato e o enxotado
porque ele roubou comida da panela; o gato ficou indignado e estava falando que
nao ia mais cagar os ratinhos que havia na casa, ia deixa-los comer toda a comida
estocada, e ia fazer isso porque tinham-no tratado mau, apesar de ele sempre
colaborar. Enquanto o gato terminava sua fala, a mae entrou na casa, mas ai ele
rapidamente se calou, ela s6 ouviu o finalzinho. Outra vez, foi a mae do préprio
Sidiwé que, num dia em que estava trabalhando na roca e o cachorro |he
acompanhava, inquieto, ela perguntou, meio que brincando: “Vocé ja vai voltar pra
casa cachorro?”, entdo ouviu o bicho responder _ ’he (sim). Foi assim que Sidiwé
contou sobre a fala dos bichos fora do sonho. Ele explicou também que nao é todo
mundo que consegue ouvir a fala dos bichos, sdo poucas as pessoas: “meu primo
ouve porque ele foi iniciado no Darini quando ele era bem pequenininho, e desde
pequeno ele vé e ouve 0 que as outras pessoas nao conseguem; teve uma vez que
ele viu o farol saindo do olho do cachorro, e sé ele via”. Darini ou Waia'rini € o ritual

de iniciagao espiritual masculino, que ocorre aproximadamente a cada quinze anos,
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quando entdo os meninos podem participar mesmo sendo ainda bem novinhos.

Numa tarde em que fomos até a montanha que fica atras da aldeia, Protodi
contou um sonho que também trata do mesmo assunto, ouvir a fala dos bichos: Ele
encontrou um sapo (ut) na mata que Ihe mostrou um lugar onde sempre tem agua,
mesmo que todos o0s outros estejam secos, entdo Ihe explicou que “para ouvir a fala
dos bichos vocé nao pode ser raivoso e nem agir de um jeito que prejudique as
outras pessoas, e ndo pode negar comida quando elas pedirem”.

Os relatos citados me levam a compreender que “ouvir a fala dos bichos”
esta ligado a iniciagdo e aprendizado espiritual e a uma ética, uma postura diante do
outro, que se conecta ao que foi anteriormente comentado a respeito de alteridade e
devir. E importante lembrar que quando falo em alteridade nao estou me referindo
apenas a afetos inerentes a interacées de diferentes seres humanos — como
comumente o termo é utilizado. Nesse contexto, remete a interacao de diferentes
humanos, entre si, com animais, com povos-espiritos ou com diversos outros
sujeitos, com os quais tém contato, por exemplo, em rituais e experiéncias oniricas e
aos quais, em alguns casos, estdo associados diferentes elementos do ambiente,
como plantas, estrelas, nuvens, rios ou chuva. Quanto a orientacdo do sapo a
respeito de ndo negar comida quando as pessoas pedirem vale notar que, dentre os
costumes auwé, nao ha o habito de oferecer espontaneamente as coisas que lhe
pertencem, porém, se alguém pede qualquer coisa que seja de uma pessoa, ela
praticamente ndo pode negar, pois essa recusa seria vista como um dos atos mais
mal educados e deselegantes que alguém poderia cometer.

Em uma das cagadas em que acompanhei o grupo de homens da aldeia, logo
que entramos na mata, ouvimos 0 som de um passaro que Supretapra, que liderava
0 grupo, me explicou — em voz baixa, pois durante as cagadas nao se fala alto,
certamente para evitar alarmar os bichos — que se tratava de um tipo de gavido
(‘wanhihdiwa) — néo foi possivel ver esse animal, tampouco certificar de que espécie
se trata —. Provavelmente, denominariamos aquele som como “canto” daquele tipo
de gavido, mas os a'uwé o reconhecem como um dahéro (grito-sinal) do animal:
explicaram que aquele tipo de gavido é uma espécie de “olheiro” da mata, ele emite
seu dahdro para avisar aos outros bichos que os cagadores estdo chegando. Ha
também bichos que sado aliados dos cacadores, inclusive outro tipo de gaviao, o
waripe —denominado popularmente de gavidao-fumaca (Heterospizias meridionalis) —

que, nas cagadas-de-fogo, vem comer 0s insetos queimados e ajuda a espalhar as
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brasas e alastrar o fogo. Supretapra contou um mito que explica que o waripe era
uma mog¢a muito bonita que se enamorou pelo lobo, que vivia alijado e desprezado
pela comunidade; ela namorou com ele e foi castigada por isso: depois de lhe darem
um banho para tirar o cheiro do lobo, prepararam uma fogueira e jogaram-lhe dentro,
mas seus peitos estouraram, ela virou um gavido e saiu voando por cima do fogo.
Hoje, sempre que fazem um fogo na mata ela aparece.

Outro aliado muito importante e que é, na verdade, um Sare’'wa em forma de
animal, é o passaro pi-4. Trata-se de um péssaro avermelhado que, segundo
Supretapra, é denominado “anu vermelho” pelos brancos; porém, ndo encontrei
nenhuma outra informacao sobre a referida denominag¢ao popular nas fontes
consultadas. Ele possui dois tipos de canto: avisa sobre coisas ruins ou perigos
iminentes com seu canto “pi - cam” — por exemplo, se uma onga estiver por perto
durante uma expedicdo na mata —, e como sinal de que esta tudo bem, ou como
bom presagio, ele canta “tiri-ri-ri-ri-ri”, foi com estas onomatopéias que homens

a’uwé descreveram a voz desse passaro-espirito.

4.7.3 Rowapari danhore — escuta onirica

A forma que os auwé se relacionam com seus sonhos e produzem
conhecimento a partir deles, confere-lhes o estatuto de experiéncia (momento e
lugar, tempo e espago) especialmente propicia para a vivéncia de interagdes com 0s
animais e espiritos. Nestas situagbes, como demonstrado, os auwé escutam e
pegam musicas que nao sao, portanto, imaginagcdo, nem criagdo de humanos que
por ventura tenham aprendido alguma técnica de composigdo musical, antes, tornam
sonoros devires que afetam “seres” presentes na experiéncia onirica e fora dela,
entre eles, os animais. Nilo Sererdruiwe, durante minha estadia na aldeia Etenhiritipa

em 2010, relatou um sonho no qual “pegou” o canto entoado por um periquito:
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Sim, sonhei mulsica no meu sonho. Dentro

Ihe, duré inhotona danho're te ima zawere. 4o meu sonho, sonhei a musica do periquito.
Inhot6 ‘rowimha 'rere te ima zadapari, rereha O periquito estava cantando em cima de uma
h6iwi isa tinho'rema wedena.wede arvore. Estava cantando e comendo em uma
ipapo za’etena isa tinho’rema duré tisaima. arvore bem grande e cheia de galhos.

- - . - Sonhei que o periquito estava cantando,
Taha wadasapa rere is6're naha, inhoto dentro do meu sonho o periquito estava
‘rowimha to te tinho're rereha, taha wa’rasutu, cantando. Ouvi até o fim, quando terminei de
te ‘rAsutu wamha wa'udu duré 6nehar e”v/vat/ 0. ouvir a musica peguei rapidamente. Quando
Tahawamhé& wasisusi isima. Anesi t6ibé! terminei de ouvir a misica fui ensaiando,

cantando bem baixinho. E sé assim, pronto.

Ritéiwa nho’re marawa’wa (faixa 13 do CD)

Wa’ama ré/waiho’o ho'o ho'o (3x)
Dentro da gente periquito/ saber-conhecimento’dele ho'o ho'o
ho’'o ho'o ho'o he’e ha’e hae ha'e hae

ha’e ha'e ha’a wa'ama réwaiho’o (2x)

wa'dma réwaiho’o (6x)

ho’o ho'o ho'o he'’e hae hae hae hae

ha’e ha’e ha’a wa'ama réwaiho’o (2x)

ho’o ho'o ho'o wa'dma réwaiho’o ho'o

ho'o ho'o wa'ama réwaiho’'oc ho'o ho'o ho’o

Sereraruiwé teve esse sonho quando ainda era ritéi'wa, o canto é um
marawa'wa ritéiwa mnho’re. Como em todo marawa'wa a letra é curta, e une
palavras com outros sons vocais: ho'o, he’e e ha’e. A palavra waiho'o, na escrita e
pronuncia original, seria waihu'u e pode ser traduzida como saber, conhecer ou
conhecimento. Sidiwé sugeriu escrever com o, pois é assim que soa no canto.
Abaixo da primeira linha da transcricao registrei os significados literais das palavras;
conforme explicaram Sereraruiwé e Sidiwé, uma versao possivel seria: “O saber do
periquito dentro da gente”. Enfim, o proprio periquito cantou falando de seu saber,
que pode estar também dentro da gente: relagao intrinseca e fundamental de
conhecimento com alteridade entre animal e humano. Além disso, ele fala de si

mesmo em terceira pessoa

E esse o retrato paradoxal do animal: ele faz a distingdo humano/animal e
nao se apercebe que € animal. Com efeito, (ser) animal € uma condigdo que
nao pode ser concebida na primeira pessoa; ele € uma forma da
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consciéncia de outrem, ao passo que a consciéncia de si envia diretamente
ao humano (LIMA, 1996, p.29).

A partir disso pode-se dizer que quando o periquito, que para si mesmo é
humano, fala do “saber do periquito dentro da gente”, sintetiza essa condicao
paradoxal do animal ou, consequentemente, remete a instabilidade da condicdo de
(ser) humano; e conjecturar que quando menciona “a gente” (wa), se refere a
condigdo humana, na qual, assim como os humanos propriamente ditos, se
considera incluido. Conclui-se, entao, que entre o lugar do humano e o do animal ou

ndo-humano ha um bloco de devir ® que se faz perceptivel na experiéncia onirica;

Que a relagé@o entre o0 humano e o animal é marcada por uma contradigao
entre 0 mesmo e o outro: a alteridade real do animal remete ao mesmo
tempo a sua identidade virtual. E que existe uma dicotomia muito clara entre
as disposigdes enraizadas no corpo e os atributos da alma. Se o humano
captura as primeiras dos animais, ele lhes empresta, pareceria, a cultura
(linguagem, interesse pelo outro, distincdo humano/animal e formas de
interpretacao da realidade)” (LIMA, 1996, p. 29).

Quando o periquito canta um danho’re no sonho, para a percepgao-compreensao do
sonhador, ele ndo esta nem exatamente no lugar de humano nem exatamente de

animal, é justamente desse lugar entre que soa e do qual fala o canto do periquito.

62 «“Um devir estd sempre no meio, s6 se pode pegd-lo no meio. Um devir ndo € um nem dois, nem relacio de
dois, mas entre dois, fronteira ou linha de fuga, de queda, perpendicular ao dois. Se o devir € um bloco (bloco-
linha), é porque ele constitui uma zona de vizinhanca e de indiscernibilidade [...] uma rela¢do ndo localizavel
arrastando os dois pontos distantes ou contiguos, levando um para a vizinhanga do outro” ( Deleuze e Guattari,
1997a, p. 91).
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ENSAIOS DE FINALIZAGCAO E CONTINUIDADE

Do vasto corpus de producdo vocal auwé, decidi focar, neste trabalho, a
investigacdo de alguns relatos de sonhos e de danho’re (cantos) pegos nas
experiéncias oniricas relatadas. Além desses relatos de sonhos, abordei alguns
referentes a encontros com espiritos na mata. Relatos como estes fazem parte de
falas que se realizam no wara, mas também das conversas menos formais de dentro
de casa ou em outras atividades do dia a dia. Ao mesmo tempo, pode-se dizer
também que se aproxima das narragdes de mitos, afinal, tratam de situacbes em
que as fronteiras entre humano, animal ou espirito sdo percebidas de modo
extremamente flexivel ou até mesmo sem distingcbes. Em relacéo a estrutura, pode-
se perceber uma semelhanca em relacdo aos cantos: assim como no canto o
mesmo texto € repetido com diferentes melodias, nos relatos, o mesmo significado €
reiterado, as vezes com as mesmas palavras, mas na maioria dos casos, com
palavras diferentes; ha a repeticao da informacao, mas com sinénimos.

Apesar das possiveis semelhangas entre tais relatos e as narragbes de
mitos, parece haver uma diferenga fundamental que, a meu ver, remete ao que

Deleuze e Guattari sugerem a respeito de contos, mitos e ritos:

Serd que, ao lado dos dois modelos, o do sacrificio e o da série, o da
instituicdo totémica e o da estrutura, haveria ainda lugar para uma outra
coisa, mais secreta, mais subterranea: o feiticeiro e o0s devires, que se
exprimem nos contos e nao mais nos mitos ou nos ritos? (DELEUZE e
GUATTARI, 19974, p.18).

Isto me leva a pensar no estatuto dos relatos de sonhos e de encontros com
espiritos, aproximando-os do que os autores supracitados falam sobre os contos.
Parece-me que todas essas ‘histérias’ ttm um potencial diferente do potencial do
Mito, elas captam e exprimem com maior eficicia a forma que os blocos de devir
(DELEUZE e GUATTARI, 1997a, pp. 11-113) podem ser percebidos no cotidiano,
entre homens, animais e espiritos. Agem, portanto, num tempo-lugar diferente
daquele do mito, apesar de necessariamente se conectar a ele. No mito, o
intercambio homem-animal-espirito esta, de certa forma, “naturalizado” e
distanciado, é algo comum naquele tempo-lugar mitico, de modo que o0s devires nao

ressoam nas narrativas miticas com a mesma poténcia que se faz perceptivel nas
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narragdes sobre o cotidiano e os sonhos, onde tal intercambio pée em cheque a
propria condicdo de humanidade, exige sondar as fronteiras entre o humano e o

nao-humano.

Levi-Strauss, em seus estudos de mitos, ndo para de cruzar esses atos
rapidos pelos quais o homem torna-se animal ao mesmo tempo que o
animal torna-se... (mas torna-se o que? torna-se homem ou torna-se outra
coisa?). A tentativa de explicar esses blocos de devir pela correspondéncia
de suas relagcdes é sempre possivel, mas seguramente empobrece o
fendbmeno considerado. Nao seria preciso admitir que o mito, como quadro
de classificagdo, é pouco capaz de registrar tais devires, que sao, antes,
como que fragmentos de contos?” (DELEUZE e GUATTARI, 19973, p.18)

Os sonhos, rituais, encontros com espiritos, e seus relatos, podem agir como
atualizadores do mito, porém sao também algo a mais, além e diferente disso, pois
captam e exprimem devires dos quais podemos dizer que o mito indica 0s
fundamentos. Tais relatos, quer sejam de sonhos ou de encontros com espiritos no
cotidiano, sdo semelhantes entre si no que diz respeito a captacido e expressao de
devires e, justamente nesse ponto, diferem do estatuto do mito. Penso que essa
problematizagdo acerca da diferenga entre relatos e mitos merece maiores reflexées
e demonstragdes e podera ser desenvolvida em outros trabalhos. O sonho, por sua
vez, tendo estatuto similar ao contato com povos-espiritos na mata (em estado de
vigilia), é tomado fundamentalmente como experiéncia — e néo considerado como
comunicacao de um ambito inconsciente com o consciente, como fez Jung (1986,
1993), ou, prioritariamente como realizagdo de desejos (conscientes ou
inconscientes) como tratou Freud (1958) —. As diversas formas de discursos tornam
possivel levar ao estatuto de conhecimento fatos ocorridos em expedigdes de caga e
coleta e em sonhos. O relato e o canto, por sua vez, sao 0s principais meios para
que a experiéncia onirica e o0s saberes que ela permite acessar sejam

compartilhados com a comunidade.

O que pode ser considerado resultado ou atualizagao da integragéo do que
denominamos sonho, musica, conhecimento e educacdo, nas praticas masculinas
a'uwé que puderam ser observadas e que se refletem nos relatos analisados,

compds o objeto deste trabalho de pesquisa. Disso pode-se deduzir e destacar o
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papel das experiéncias oniricas como mecanismo de acesso ao conhecimento (dos
ancestrais criadores, dos animais, do povo espirito Sare'wa, dos mortos) e a
presenga de cantos (danho’re) como elementos fundamentais deste conhecimento
que possibilita a manutencao e otimizagdo da vida auwé, em interagdo constante
com os animais e com diferentes espiritos; a prepoderancia de procedimentos
realizados antes, durante e depois das experiéncias oniricas como elementos
determinantes para o aprendizado de ser um “bom sonhador” e, consequentemente,
para o aprendizado de pegar cantos — afinal, os cantos sado tirados dos sonhos.
Nesses aprendizados a utilizacdo de diferentes plantas tem papel fundamental.
Entre os procedimentos, estdo: banhos com ervas como a planta wawa, utilizagao
da planta wetepari em forma de brinco, cordinha do pescoco ou banho com suas
folhas, o exercicio de estar consciente de que se esta sonhando, durante o sonho; a
posicao de dormir, de barriga para cima, com os dois ouvidos abertos; evitar acordar
antes de ouvir a musica inteira; tentar lembrar a musica imediatamente ao acordar;
conversar com parentes sobre 0s sonhos; ensinar o canto para outras pessoas 0
mais breve possivel, enquanto ainda estd bem presente na meméria. As
informacdes a respeito de tais procedimentos fazem parte das orientagdes que os
homens, desde que séo criangas, recebem dos mais velhos.

A interagdo entre sonho, musica, conhecimento e educagéao, perceptivel no
xamanismo auwé, pode ser caracterizada, entre outras possibilidades, como
mecanismo auto-renovavel de resolucdo de problemas, de assimilacdo de fatos,
afetos e conteldos, de construcdo de sentidos e conhecimento. Conclui-se também
que a implementagédo de experiéncias de alteridade é caracteristica fundamental da
forma de construgdo de conhecimento intrinseca as praticas xaménicas. Uma das
caracteristicas do xamanismo a’'uwé € ser um constante processo de conhecer no
qual o sonho, além de atualizador das relacdes entre mito, cosmologia e fatos
cotidianos, € momento e lugar potencialmente privilegiados para a vivéncia-
percepcao de interagdes e devir entre humanos, espiritos, animais, plantas, warazu

(ndo-indigenas), nuvens ou estrelas.

A relagdo que os Auwé Ubptabi estabelecem com suas experiéncias
oniricas possibilita o acesso a sabedoria dos ancestrais; fortalece sua identidade
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como A’'uwé Uptabi; constroi conhecimento sobre 0 mundo e a vida; instaura modos
de lidar com as condicdes de uma realidade em constante transformacgao, que
incluem possibilidades de elaboragéo estética e aprendizado musical, aos quais esta
associada, portanto, o que se pode definir como poética onirico-musical a’uwe.
Quanto ao conceito de poética, penso que, desde que se substitua a nogdo de
pessoal e/ou individual por uma nogcdo de coletividade, e se amplie a nogdo de
tempo histérico de modo que possa abranger o tempo mitico manifesto, por
exemplo, nos mitos e rituais indigenas, poderemos entdo equiparar a concepcao a
partir da qual uso aqui este termo com definicées (de poética) cunhadas para tratar

de arte ocidental, por exemplo, em Pareyson (1997):

Uma doutrina que se propde traduzir em normas ou modos operativos um
determinado gosto pessoal ou histérico [...] uma poética € um determinado
gosto convertido em programa de arte, onde por gosto se entende toda a
espiritualidade de uma época ou de uma pessoa tornada expectativa de arte
(PAREYSON, 1997, pp.15-17).

Desta forma, poderia dizer que, partindo da revisdo acima sugerida, por poética me
refiro, no contexto indigena, ao conjunto de caracteristicas (de forma e conteldo)
convencionadas e reelaboradas constantemente pelo costume e tradigdo, por meio
das quais um povo atualiza e torna material e/ou sonoras concepgdes proprias e
forgas que impulsionam sua vida.

Parece-me que na cultura ocidental ndo-indigena, de forma geral, € mais
comum que a relagdo com a experiéncia onirica priorize a lembran¢a de imagens do
que de sons; um reflexo disso talvez seja o fato de que encontramos mais
expressdes estéticas dessa relagdo na producado das artes visuais — por exemplo,
em trabalhos de pintores surrealistas®® como Salvador Dali e Juan Miré, ou de
cineastas como Luis Bufuel e Akira Kurosawa — do que em linguagens sonoras.
Mesmo quando os sonhos sao abordados na literatura — por exemplo em Borges
(1976) ou Kafka (2003) — ou na psicologia, como em Jung (1993), Freud (1958) ou
Fromm (1969), as abordagens tendem a ser mais imagéticas. Diferentemente, a

experiéncia onirica é fator determinante para a concepc¢do musical dos Auwé

53 Convém observar, entretanto, que a relacdo que os surrealistas propdem e estabelecem com as experiéncias
oniricas nio se limita, obviamente, a reproducdo ou representacdo visual de imagens e/ou fatos oniricos. Pode-se
dizer que tal relagdo, por exemplo, pde em cheque a idéia de realidade e de racionalidade 16gica, e atenta a
descontinuidade de causa e efeito (cf. BRETON, André. Manifesto do Surrealismo. in:
http://www.culturabrasil.org/breton.htm. Acessado em 26/11/2010, 21:42.)
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Uptabi, seus sonhadores dao especial atencdo aos aspectos sonoro-musicais: as
falas (tinha), os choros (dawa'wa) e os cantos (danho’re).

Tanto o que podemos identificar como linhas ritmico-melddicas como as
letras dos danho’re provém de sonhos e, ao tentar traduzir seus textos, é perceptivel
que se aproximam muito mais do que classificamos como linguagem poética do que

como texto l6gico ou formal®

. O aprendizado a que os meninos sao estimulados
desde pequenos, como demonstrado, ndo é o de compor cancbes, mas de
conseguir memorizar € lembrar a musica da forma que foi ouvida em seu sonho.
Exatamente nesse aspecto esta uma das especificidades mais interessantes das
praticas musicais auwé: uma de suas partes fundamentais, pegar cantos, acontece
primeiramente dentro dos sonhos.

Do que podemos entender como poética onirico-musical auwé, abordei
neste trabalho principalmente aspectos das letras dos cantos — fica para outro
trabalho maiores reflexbes sobre forma e estrutura dos danho’re — Chama atencéo
no modo a'uwé de se relacionar com os sonhos, a legitimacao do fato de animais,
espiritos e outros sujeitos cantarem e, muitas vezes, em uma lingua prépria, que nao
tem como ser literalmente compreendida. Um exemplo é o primeiro relato de sonho
de Serewa’'omowé apresentado no inicio dessa dissertagdo, no qual o significado-
funcéo do canto entoado por uma nuvem é dado pelos fatos do sonho e pelas falas
da nuvem em lingua a’'uwé, porém, a maior parte da letra é na “lingua da nuvem”, e
assim é mantida e levada para “fora do sonho”. Isso é um fator determinante no que
estamos denominando poética onirico-musical a’uwé, fundamental para determinar
as caracteristicas estéticas e funcionais da can¢ao, que nao é alterada em relagéo a
forma ouvida no sonho, antes, lembrada e compartilhada com a comunidade do
mesmo modo que foi cantada na experiéncia onirica. Podemos também constatar
que essa poética, fundada na experiéncia onirica, € ao mesmo tempo determinada e
determinante em relacdo ao desenvolvimento de atitudes no que podemos
compreender ali como ensino-aprendizado de pegar musicas. Alids, esse processo
ndo tem como ser caracterizado unicamente como musical, afinal ele
necessariamente inclui o aprendizado de formas de otimizar a vivéncia do sonho, o
contato e comunicagdo com o0s ancestrais, com espiritos-animais, com 0 povo

Sare’'wa, com os mortos e com todo o conhecimento que eles podem compartilhar.

5% Tal caracteristica pode ser apontada como semelhanga em relaciio 4 propostas e produgdes artisticas
surrealistas, anteriormente citadas.
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O foco desta pesquisa voltou-se para o processo de pegar cantos, que,
como demonstrado, promove a interagdo de mdusica, sonho, conhecimento e
educacao. Percebi que nao teria como falar de forma muito linear do fenbmeno
observado, afinal, compreendo que estamos diante de um modo de construir/semear
conhecimento — 0 a'uwé, e do xamanismo de modo geral — que, a meu ver, pode

ser caracterizado como rizomatico, na acepgao de Deleuze e Guattari (1995):

Qualquer ponto de um rizoma pode ser conectado a qualquer outro e deve
sé-lo. E muito diferente da arvore ou da raiz que fixam um ponto, uma
ordem. A arvore linguistica a maneira de Chomsky comega ainda num ponto
S e procede por dicotomia. Num rizoma, ao contrario, cada trago nao
remete necessariamente a um trago linguistico: cadeias semiéticas de toda
natureza sao ai conectadas a modos de codificagdo muito diversos, cadeias
biolégicas, politicas, econémicas, etc., colocando em jogo ndo somente
regimes de signos diferentes, mas também estatutos de estados de coisas.
[...] Um rizoma ndo comega nem conclui, ele se encontre sempre no meio,
entre as coisas, inter-ser, intermezzo. A arvore é filiagdo, mas o rizoma é
alianga, unicamente alianga. A arvore impoe o verbo ‘ser’, mas o rizoma tem
como tecido a conjungdo ‘e...e...e...” Ha nessa conjungao forga suficiente
para sacudir e desenraizar o verbo ser. Para onde vai vocé? De onde vocé
vem? Aonde quer chegar? S&o questdes inuteis. Fazer tabula rasa, partir ou
repartir de zero, buscar um comego, ou um fundamento, implicam uma falsa
concepgdo da viagem e do movimento (metddico, pedagdgico, iniciatico,
simbdlico...) (Deleuze e Guattari, 1995, pp.15,37).

Mais do que a descrigdo metodica ou didatica de sequéncias de procedimentos, que
explicitaria uma dire¢do objetiva com suposto comecgo, meio e fim, o que se destaca
na maior parte do tempo, portanto, sdo conexdes de estatutos de estados de coisas.
Ademais, vale notar que esse modo menos fragmentario que, portanto, ndo prioriza
a idéia de divisdo em partes, pode ser percebido também no modo que, pelo que
pude perceber, os Auwé compreendem e memorizam seus cantos.

Percebo que tal aspecto gerou desafios a tentativa de aproximacdo e
descricao do conhecimento xamanico-musical auwé, trouxe surpresas, dificuldades,
mas, sobretudo encantamento e interesse pela investigagdo. Posso dizer que um
dos desafios no processo de pesquisa se caracteriza por um contraste
epistemologico: tentar compreender e descrever uma forma de construir
conhecimento que é fundamentalmente rizomatica (a epistéme a’'uwé), por meio de
uma investigagéo que é inevitavelmente analitica e, portanto, fragmentaria, visando

a produgdo de conhecimento cientifico, e dentro do periodo de tempo pré-
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determinado. No entanto, a divisdo em partes (temas, capitulos, titulos e subtitulos),
da dissertacdo, ndo configura uma contradicio em relacdo as caracteristicas
rizomaticas dos fenémenos estudados, uma vez que, inevitavelmente, trata-se
sempre de tentar traduzir e tornar compreensivel, a0 modo de pensar ndo-indigena,
caracteristicas e concepgdes geralmente diferentes daquelas que o fundamentam, e
que, para tanto, a divisdo em partes € um caminho viavel.

Ficou claro também que é dificil estabelecer um recorte em um sistema que
pode ser caracterizado como rizomatico; mas foi possivel fazé-lo. Inevitavel, talvez,
seja alguma sensacgao de que o resultado, diante das tantas conexdes que sabemos
possiveis ao comecar a perceber suas tramas, € pouco. Porém, mais do que isso, a
experiéncia de pesquisa fez sentir-compreender que uma dissertagcdo de mestrado €
apenas um passo inicial numa tragetéria de pesquisa que pode seguir por muitos
anos. Sendo assim, fecho esta dissertacao deixando guardados varios registros de
campo e textos iniciados, para serem utilizados em outros trabalhos, e apontando

alguns caminhos que foram vislumbrados mais ainda n&o trilhados:

Os aspectos identificados a respeito dos conhecimentos e praticas
xamanicas certamente determinam ou se refletem em caracteristicas sonoras da
forma dos danho’re. Algumas delas foram brevemente apontadas neste trabalho.
Aborda-las com maior profundidade, no entanto, exige mais tempo e envolvimento
com os cantos do que foi possivel nesta pesquisa, além disso, tal assunto
extrapolaria os objetivos tracados para esta dissertacdo e merece uma pesquisa
especifica. Vale registrar também que a pesquisa de campo possibilitou realizar
transcrigbes e tradugbes de mais sete relatos de encontros oniricos com animais e
espiritos — além daqueles aqui apresentados — e fazer gravagdes e anotagOes
referentes a outras produgdes vocais dos Auwé, sao elas: dahdré (gritos-chamados)
dahéré (assovios) e dawa'wa (choro-ritual dos adultos); algumas delas, inclusive,
compdem a parte sonora de varios rituais e danho’re.

Além disso, sugiro que caracteristicas do modo auwé de conceber e se
relacionar com experiéncias oniricas, musicais e cosmolégicas, refletem também um
modo de perceber-conceber e se relacionar com 0 que denominamos tempo.

Algumas caracteristicas que remetem a uma concepc¢ao de tempo, portanto, indicios
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dessa hipotese, sao, por exemplo, o modo que os auwé denominam seus
antepassados, Hoimana'u'dé, os “que existem sempre”; a existéncia de duplos
wiapariwa dos seres humanos e, consequentemente, de duplos dos
acontecimentos®®: “tudo o que acontece aqui, acontece 14, de algum jeito...”; a nogdo
de “dentro do sonho”, presente em quase todos os relatos e que pressupde seu
contrario, “fora do sonho”. Alids, no que se refere aos sonhos, as praticas e
concepgcbes auwé me levam a pensar, por exemplo, no que Lima (1996) denominou

tempo bilinear mualtiplo:

A caca aqui e agora — constituida como dois acontecimentos paralelos que
se refletem um no outro e que compreendem, cada um, duas dimensdes
paralelas que se refletem uma na outra — pode ter sido sonhada por um dos
cagadores. Ela é, nesse caso, um acontecimento paralelo a outro
transcorrido em outro momento e lugar. Ou seja, a caga-e-seu-outro tem ela
mesma seu outro, deslocada no tempo e no espago. Tempo e espaco
obedecem, assim, ao mesmo principio de paralelismo, colocando um
problema particular e mais complexo — o tempo, particularmente, ja que se
permite desconhecer a simultaneidade (LIMA, 1996, p.39).

Discutir com o devido rigor as questdes que emergem a partir de tais observagdes
também exigird um novo processo de dedicagdo a pesquisa. Sendo assim, aponto
aqui estes assuntos: caracteristicas sonoras dos danho’re; outras producdes vocais
a'uwé (dahéré, dahéré, e dawawa) e percepcao-concepcao de tempo, como temas
que compdem minhas atuais intengdes para a continuidade da investigacdo a

respeito de praticas oniricas e musicais no xamanismo auwé.

5 Semelhante ao que foi demonstrada por Lima (1996) a respeito de concepgdes Juruna referentes 2 caca dos
porcos: “A caga dos porcos ndo pde em cena uma mesma realidade vista por dois sujeitos, conforme nosso
modelo relativista. Pelo contrdrio, ela pde um acontecimento para os humanos e um acontecimento para os
porcos. Em outras palavras, ela se desdobra em dois acontecimentos paralelos [...] que sdo também correlativos,
e que ndo remetem a nenhuma realidade objetiva ou externa, equipardvel ao que entendemos por natureza. Um é
o referente do outro. Diremos, pois, que a caca apresenta duas dimensdes, dadas como dois acontecimentos
simultaneos que se refletem um no outro (LIMA, 1996, p.34-35).
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Glossario de termos a’'uwé usados na dissertacao

Abare’y - nome de uma das 8 classes de idade; pequi ou tronco de pequi.
adaba - mocgas que ja se casaram, mas ainda nao tém filhos.
adabasa - ritual de casamento.

Ahépéwe - nome préprio masculino.

ai’hepudu - meninos de, aproximadamente, entre sete e onze anos.

Ai'rere - nome de uma das 8 classes de idade; guabiroba amarga, um tipo de palmeira.
ai’'uté - designacao genérica de crianga; bebé.
ai’utépre - bebé recém-nascido.

Anhanorowa - nome de uma das 8 classes de idade; fezes ou lugar da bosta.

A’uwé - como substantivo é autodenominacao dos indigenas conhecidos como Xavante e também
pode significar gente ou povo; como adjetivo qualifica o que é pertence ao povo A'uwé.

Azaé - nome préprio masculino.

azarudu - meninas aproximadamente entre oito e treze anos; fase em que os seios crescem e vem
a primeira menstruacao.

ba’éno - meninas aproximadamente entre os dois e oito anos, enquanto os seios ainda nao
comegaram a crescer.

dahipopo - um dos tipos de canto-danga-ritual.

dahoéré - grito, chamado.

dahoro - assovio.

Danhimite - um dos espiritos invocados no ritual wai’a.

danhimnhohu - padrinho ipredupté ; madrinha pi’6.

danhimnho’rebzu - afilhado wapté

danhono - ciclo de cerimbnias que demarca a iniciagdo dos jovens a vida adulta.

danho’re - canto ou canto-danca.

danho’rené - canto-dancga.

danhohui’wa - padrinho.

dapraba - um dos tipos de canto-danca-ritual.

Darini (ou Waia’rini) - ritual de iniciagcdo espiritual, ocorre, aproximadamente, a cada quinze anos.

dawaimrami’wa - fiscais, vigias; denominagao e fungao atribuidas aos ritéi'wa.

dawawa - um dos tipos de canto-danga-ritual.

dazarono - um dos tipos de canto-danca-ritual.

dzé - chocalho de mao, feito com cabaga, sementes e pedago de madeira.
Etenhiritipa - nome de uma aldeia.

Etépa - nome de uma das 8 classes de idade; pedra grande ou comprida.
Hipru - nome proprio masculino.

ho - casa dos wapté.

Hoimana’u’é - antepassados imortais

Hétora - nome de uma das 8 classes de idade; “peixe riscado”, um tipo de peixe.
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Thi - anciao.
ipredu - homem maduro.
ipredupté - homem adulto, enquanto é padrinho dos meninos wapté.

isa’rata’nho’re - um dos tipos de canto-danga-ritual.
Maraiwasede - nome de uma Terra Indigena Xavante.

marawa’wa - canto da meia noite.

Nozéu - nome de uma das 8 classes de idade; milho xavante preto ou sabugo de milho.

o] - agua.

Owawé - agua grande; nome de um dos dois clas.

Parinai’a - dois meninos ancestrais criadores.

pa’'ua - aerofone que se constitui de cilindro de bambu com orificio lateral retangular, por onde

se sopra transversalmente e com leve vibragdo dos labios.
Peza’ara - nome préprio feminino.
pi’6 - mulher madura, que ja tem filhos.
pi’6 ihi (ou ihiré) - ancia.
Pi’'u - abelha pequena e preta; espirito-abelha invocado no ritual wai’a.
Popara - chocalho de tornozelo, feito com algod&o e unhas de caititu ou veado, e tocado
simultaneamente a danca.

Porizaébno - girino; nome de um dos dois clas.

Prepe - nome préprio masculino.

Protodi - nome préprio masculino.

Rewai’on - nome proprio feminino.

Renirai’é - nome préprio feminino.

ritéiwa - rapaz iniciado a vida adulta.

ritéiwaté - fase etéria intermediaria entre wapté e ritéi'wa.

rowapari - ouvir alguma coisa (afixo ro, que indica objeto indefinido, mais wapari — escutar, ouvir).
rosawere - sonho; sonhar.

rosawere’wa - sonhador, aquele que sonha; denominagao dada aquele que, reconhecidamente,
contribui @ comunidade com seus sonhos.

Sadaro - nome de uma das 8 classes de idade; bafo quente, mormagco.
Sare’wa - povo-espirito que nao se deixa ver.

Serebura - nome préprio masculino.

Serepsé - nome proéprio masculino.

Sererarui’'wé - nome proprio masculino.

Serewa’omowé - nome proprio masculino.

Sidanére - nome préprio masculino.

Sidiwé - nome préprio masculino.

sidupo - aerofone feito com dois tubos de bambu e cera de abelha, tocado de modo
semelhante ao que se toca uma zamponha.

Simaneiwé - nome proprio masculino.
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Simihapdéri - um dos espiritos invocados no ritual wai‘a.

Sipace - nome préprio masculino.
Siridiwé - nome préprio masculino.
soimba - moga na fase que antecede o casamento, noiva.

Supretapra - nome proprio masculino.

tareha - pegar; colher; tirar.

tede’'wa - dono.

Tirowa - nome de uma das 8 classes de idade; carrapato, flecha de taquara ou lugar da flecha
uptabi - (palavra intensificadora) muito; verdadeiro, auténtico, legitimo.

wapté - quarta categoria de idade masculina, quando os meninos vivem em estado de

liminalidade, aproximadamente entre os onze e dezesseis anos.

Wai’a - ritual dedicado aos espiritos Danhimite, Pi'u e Simih@pdri.
Waiapariwa - outra denominacao do povo Sare'wa.

wahi - designagao genérica de cobra

Waiasse - nome proéprio masculino.

wamari - denominagao de um tipo de planta e madeira.

wanaridobe - tipo de canto-danga-ritual realizado conjuntamente por

wara - praga central da aldeia e reuniées que |4 ocorrem.

warazu - homem “branco”.

watebréme - meninos a partir de quando comegam a andar até aproximadamente sete anos.
wawa - denominagdo de um tipo de planta e madeira.

Wedera - nome de uma aldeia.

wetepare - denominagado de um tipo de planta e madeira

wiwede’nho’re - canto-danga da corrida de toras.
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ANEXOS (CD)

Faixas de audio do CD
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9

Relato de Serewaomowe - sonho com o canto da nuvem - Dasirene Dazarono Danho're
Relato de Serewaomowe - sonho com o jogo-festa - nsa'rata'nho're - iwapu da danho're
Canto da Estrela - Marawa'wa

Canto de um parente falecido - insa'rata’nho're - iwapu da danho're

Dahipopo ritéi'wa mnho're

Marawa'wa ritéi'wa mnho're

Marawa'wa wapté mnho're

Criangas cantando e brincando, na hora do wara

Wiwedenho're - ipredupté e wapté

10 Marawa'wa sonhado por Abilio - canto com seus afilhados wapté - 'ensaio’

11 Marawawa sonhado por Abilio - entoagao individual

12 Wahizo danhinhi hérozé (apito do wahitede'wa) tocado por um menino watebremi

13 Canto do periquito — marawa'wa ritéi’'wa mnho’re — Nilo Sereraruiwe

Filmagens

1 Aldeia Etenbhiritipa

2 Canto-danca Wiwede’nhore (ritéi’'wa; ipredupté e wapté)



	CAPA
	FOLHA DE ROSTO
	COMISSÃO EXAMINADORA
	FICHA CATALOGRÁFICA
	DEDICATÓRIA
	AGRADECIMENTOS
	RESUMO
	ABSTRACT
	SUMÁRIO
	INTRODUÇÃO
	1 RELATOS
	2 XAMANISMO A’UWE
	3 CANTO XAMÂNICO
	4 PEGAR CANTOS
	ENSAIOS DE FINALIZAÇÃO E CONTINUIDADE
	GLOSSÁRIO
	REFERÊNCIAS
	ANEXO



