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Resumo

Este artigo trata de aspectos de pesquisa de campo entre os indios
Wauja do alto Xingu, Mato Grosso. Gira em torno de dois topicos
principais: as relagdes entre complexo das flautas sagradas, xama-
nismo e mundo sobrenatural, sistema musical e musicalidade nativa;
e 0 pensamento wauja sobre tradicdo e mudanca, e as relagdes entre
0s Wauja e o mundo da sociedade envolvente.
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Abstract

This article deals with aspects of my field research among the Wauja
Indians from the upper Xingu, Mato Grosso, Brazil. The article
comments two main topics: the relationship between the sacred
flutes complex, shamanism and the supernatural world, musical
system and native musicality; and also the relationship between the
Wauja and the surrounding society, the Wauja thought on tradition
and change.

Key words: indigenous music, sacred flutes, upper Xingu Indians.

Nesta comunicagdo pretendo refletir sobre questoes que surgem na
elaboracdo da minha etnografia da musica da sociedade indigena Wauja
do alto Xingu®>. Pretendo condensa-las em torno de dois tdpicos
principais. o primeiro envolve o complexo das flautas sagradas,
xamanismo e mundo sobrenatural, sistema musical e musicalidade nativa
e, portanto, enfoca a cosmologia e sistemas simbdlicos da cultura wauja;
0 segundo topico trata das relagdes dos Wauja com o mundo da
sociedade envolvente, do pensamento wauja sobre tradicdo e mudanca, e
as perspectivas na etnografia atual dos povos indigenas face aos
interesses das sociedades estudadas, questbes que resultam das
dificuldades que se impuseram na pesquisa de campo. O objetivo mais
geral desta comunicacéo € discutir estes dois temas de forma integrada, o
que faco no terceiro topico, tendo como base os dados etnograficos de
minha pesquisa entre os Wauja em 2001 e 2002.

2 Os Wauija, também conhecidos na literatura etnoldgica como Waura, sio um
povo de lingua aruak que, juntamente com outros nove grupos de diferentes lin-
guas, vivem na regido dos formadores do rio Xingu, dentro da Terra Indigena do
Xingu no Estado do Mato Grosso.
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Complexo das flautas sagradas, xamanismo,
mundo sobrenatural, sistema musical e musicalidade wauja

Ha na etnologia das terras baixas da América do Sul um conjunto de
ritos chamado de ‘complexo das flautas sagradas’, que envolve cerimé-
nias executadas exclusivamente por homens utilizando instrumentos mu-
sicais de sopro cuja visdo € interdita as mulheres. Estes ritos exibem um
complexo simbolismo que interliga musica, cosmologia e género, tra-
zendo as flautas sagradas como emblemas maximos do sistema. Estudei
a musica destes instrumentos sagrados entre os Tukano do noroeste
amazonico, onde envolvem o rito de iniciagdo masculina conhecido
como jurupari (Piedade 1997, 1999a), e em outro momento esbocei uma
comparacdo entre este sistema simbolico do noroeste amazonico e
aquele correspondente da area do alto Xingu (Piedade 1999b, 2000).
Apos trabalho de campo intensivo entre os Wauja, pretendo apresentar
dados da etnografia da musica wauja, especialmente do ritual de kawoka
(etnografia em andamento). Considero a musica de kawoka integralmente
como um género musical, no sentido de que configura uma unidade mu-
sical-simbolica, e decorre dai que ndo trato a musica como mero co-
mentario ou ilustracdo do sistema simbdlico, mas sim como um nucleo
de significado onde se encontram codificados nexos sécio-culturais ob-
servaveis em varias esferas da cultura.

As flautas sagradas estdo no centro da cosmologia xinguana, centra-
lidade que se expressa espacialmente pela ‘casa das flautas’, edificagdo
onde sdo guardados os instrumentos sagrados, casa que é também cha-
mada de ‘casa dos homens’ (um espaco exclusivamente masculino), e que
e localizada sempre no centro das aldeias xinguanas. Quando as flautas
sagradas sdo tocadas, tanto dentro da casa dos homens e quanto no patio
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da aldeia, as mulheres e criangas se fecham em suas casas. Se uma mulher
vé 0s instrumentos, é penalizada com um estupro coletivo. As ‘festas’
onde as flautas sdo tocadas sdo rituais intertribais, geralmente ligados a
cura de uma pessoa doente (Mello 1999).

A centralidade das flautas sagradas xinguanas esta também na cos-
mologia e mitologia. Se 0s mitos xinguanos mostram que originalmente
as flautas sagradas eram peixes (Menezes Bastos 1999a: 27; Basso 1985:
290-1), hd uma forte associagdo entre peixes e mulheres: os Wauja dizem,
no ritual de ewejo, que vao “pescar” mulher (Mello 1999). Outra associa-
¢80 que se ajunta aqui é a questdo do sexo: consideradas um assunto da
mais alta relevancia, as atividades eroticas e sexuais representam um
aspecto central da filosofia wauja (Mello 1999) e Mehinaku (Gregor
1982, 1985). Apesar do aparente carater de simbolo falico das flautas sa-
gradas, por exemplo, quando os Wauja dizem que o estupro ritual cole-
tivo é feito pelas flautas, as flautas kagutu dos Kalapalo sdo associadas
com o 0Orgéo genital feminino, inclusive € dito que as flautas menstruam
(Basso 1985:304). Além disso, as pinturas corporais que os homens
Kamayura usam na performance das flautas yaku'i séo chamadas maycu-
ramiko, “menstruacédo” (Menezes Bastos 1999a:229). O ritual das flautas
exibe uma violéncia simbdlica masculina, cujo ponto maximo é a ameaca
de estupro coletivo, que pode ser explicada pelo fato de que, ao tocar 0s
instrumentos, 0os homens estdo combinando seus sentimentos com “uma
forma particularmente intensa de sentimentos sexuais femininos que de-
corre do contato com 0s seres poderosos que mais claramente os mani-
festam” (Basso 1985:306). Estes espiritos poderosos sao chamados pelos
Wauja de apapaatai, uma categoria fundamental da cosmologia nativa.
Para 0s Wauja, 0 apapaatai mais poderoso e perigoso é o kawoka, que é o
‘dono’ das flautas sagradas (Mello 1999). Os espiritos apapaatai ganham,
na lingua wauja, o sufixo kumé, que pode ser traduzido por ‘hiper’, ja que
estes poderosos seres sobrenaturais se definem pela distancia cognitiva e

38



Reflexdes a partir da etnografia da musica dos indios Wauja

pelo excesso (Franchetto 1996:46). Neste sentido, as flautas, quando to-
cadas, bem como as mascaras quando usadas nos rituais, sdo concentra-
¢Oes materiais do hiper-poder violento dos apapaatai. Neste sentido, a
musica das flautas sagradas pode ser tomada como uma linguagem hiper-
significativa, que concentra de forma codificada e comprimida 0s sim-
bolos da cultura.

E nas ‘festas’ de apapaatai que acontece a maior parte da masica ins-
trumental, incluindo a musica das flautas kawoka. Mello (1999) e Barcelos
Neto (1999) mostram como estes espiritos sdo importantes na vida
wauja, principalmente no que tange ao universo das doencas e da cura,
mas ndo se limitando a esta esfera, estando na base da ética e da estética
nativas. De fato, as festas de apapaatai ttm a motivacdo basica da doenca
e 0 impulso essencial da cura, pois se trata, como no xamanismo, de uma
politica cosmoldgica, da transformacdo da animosidade em alianca e da
manutencdo desta Ultima. Nas festas, ndo ha propriamente representa-
¢Oes dos apapaatai, mas sim objetos que os presentificam tanto visual-
mente quanto auditivamente, como as mascaras e as flautas kawoka, que
constituem ‘roupas’ dos hiper-seres apapaatai. Os espiritos apapaatai sao
verdadeiros travestis cosmoldgicos, pois “vestem roupas” de animais,
plantas, artefatos, instrumentos e fenbmenos naturais (Barcelos Neto
1999). As festas de apapaatai, portanto, podem ser inseridas de forma
rendosa no atual debate sobre animismo e perspectivismo (Descola &
Palsson 1996; Viveiros de Castro 1996).

Outro ponto crucial na pesquisa das flautas é a relagdo sistematica
que se estabelece entre musica de flautas, sopro e xamanismo. Beaudet
(1997) sugere que ha uma contigliidade entre a arte do xamanismo —
onde se da a emissdo, pela voz humana, de sopros audiveis e visiveis
(gracas a fumaca do tabaco) — e a masica (aerofénica), esta sendo identi-
ficada através de sopros audiveis e invisiveis produzidos pelos instru-
mentos musicais. Em outras palavras, haveria no caso um jogo estrutural

39



Revista ANTHROPOLOGICAS, ano 10, vol. 17(1), 2006

entre a visibilidade e a audibilidade dos sopros (ver Menezes Bastos &
Piedade 1999:47). O verbo waidpi pu significa ‘sopro sonoro’ (Beaudet
1997:9) e é uma categoria fundamental para este povo. Também entre 0s
Kamayura, ha uma profunda similaridade entre os conceitos de ‘soprar’ e
‘cantar’. E importante notar que estas associacdes se relacionam ao caso
das flautas sagradas: as mulheres sdo proibidas de ver os instrumentos,
mas devem ouvi-los (Piedade 1997), este fato apontando para um jogo
entre visibilidade e audibilidade que é de natureza gnosioldgica, como
sustenta Menezes Bastos (1999b). Seguindo as idéias de Lévi-Strauss
sobre a logica do sensivel (1989, 1991), pode-se postular um nexo entre
fumaca de tabaco/musica e o visivel/invisivel: tanto nos rituais de cura
como na construgdo dos corpos, estes nexos operam transformacoes
cosmologicas profundamente correlacionadas a codificagdes estéticas.
Os sentidos da visdo e audicdo séo centrais para 0 xamanismo wauja: o
visivel liga-se ao diagndstico da doenca, enquanto o audivel relaciona-se
a cura propriamente dita (Barcelos Neto 1999:62). Desta forma, 0s ritu-
ais com aerofones e toda sua expressividade plastico-musical-coreogra-
fica podem ser aproximados a um grande xamanismo coletivo. Lembro
que o termo wauja ejekepei significa ‘soprar’ — tanto um instrumento
musical, fumagca de cigarro, ou para esfriar comida quente — ou ‘rezar’,
no sentido da cura xamanica com tabaco (Mello 1999:95). Se musica é a
lingua das mascaras de apapaatai (Barcelos Neto 1999:212), somente um
mergulho no cdédigo musical podera encontrar o sistema fonémico desta
linguagem, e creio que este sistema — que julgo ser tanto motivico-har-
monico-formal quanto ritmico, acentuativo, articulativo, respiratorio e
coreografico — é um nucleo de sentido que perpassa toda a musicalidade
wauja.
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O pensamento dos Wauja sobre tradicdo, mudanca
e 0 mundo dos kajaopa

Embora haja descrigdes de von den Steinen no inicio do século XX
sobre os Wauja, eles foram contatados pelos ‘brancos’, os kajagpa, so-
mente em 1947, pela expedicdo comandada por Eduardo Galvao. A
formacdo do Parque indigena do Xingu, em 1961, tem um profundo im-
pacto no destino dos Wauja e de todas as outras sociedades xinguanas. O
contato dos Wauja com o mundo kajaopa tem se intensificado muito nos
ultimos dez anos, e hoje sdo raros aqueles que ndo tenham saido do Par-
que, sendo que quase todos os homens jovens fregiientemente vao as
cidades da regido ou mesmo em outros estados, para vender seu artesa-
nato, e desta forma expandem seu conhecimento e suas relacbes com o
mundo kajaopa. Individuos com mais experiéncia na relagdo com os kaja-
opa, com conhecimento de portugués, sdo valorizados dentro da aldeia e
atuam como tradutores e comentadores dos acontecimentos que chegam
ao conhecimento dos Wauja, inclusive através da televiséo. ldéias e pro-
dutos kajaopa penetram muito intensamente na cultura local, e consti-
tuem um pano de fundo para as discussdes dos Wauja acerca das mu-
dancas culturais que vém ocorrendo na sua cultura. Durante minha esta-
dia, notei que os Wauja utilizam muito a palavra ‘paraguai’ no sentido de
incompleto, incorreto, falso, ruim, fajuto, vagabundo. A palavra marca
uma importante tensdo entre o tradicional/antigo e o atual/novo, temas
que sdo largamente discutidos na aldeia em relacédo a varios fenébmenos
culturais. H& uma preocupacao geral, principalmente por parte das gera-
¢Oes mais velhas, de que a cultura estd mudando muito, que o pessoal
antes “fazia direito” e hoje “tem preguica”. A luta do kwaryp, que nédo
tem mais vencedor verdadeiro, “hoje é tudo empate”, a forma de tratar
0s troncos rituais, que nao foram jogados no rio e continuaram no cen-
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tro da aldeia, largados, servindo de banco ou sendo cortados, estdo entre
as coisas tachadas de ‘paraguai’. Em contraste, os nativos muitas vezes
diziam que algo €é ‘original’, aitsa paraguai' (“isto néo é paraguai!”), como
em relagdo a festa do pequi ou as sessOes de flautas kawoka. Esta questéo
€ muito interessante na cultura Wauja atual, na qual o futebol substituiu
0 treinamento de luta e nem todos os jovens passam pela reclusdo pu-
bertaria, entre outras mudancas culturais. O discurso destas geragdes
mais velhas se torna rancoroso e conservador, pleno do desejo de ‘es-
friar’ a sociedade e manter as praticas antigas. E necessério cautela para
conter a tendéncia do senso comum e mesmo do olhar antropoldgico de
se interessar apenas pelo ‘puramente’ tradicional, e assim se alinhar a esta
ideologia das geracbes mais velhas, tomando como valor somente o que
e aitsa paraguai. O futebol, as fitas cassete, o dinheiro, o sabonete, o radio,
ndo podem ser tomadas por etnologos como coisas desinteressantes e
mesmo indignas da cosmologia nativa, destrutivas, degenerescéncias. Ao
contrario, creio que estas tematicas devem ser estudadas através de uma
perspectiva aberta e ndo necessariamente aliada ao pensamento das gera-
¢Oes mais velhas. O futebol, por exemplo, é um fenébmeno impressio-
nante e repleto de significados interessantes: como a luta do kwaryp, o
futebol é uma luta, um espago de disputa fisica interétnica, onde o sen-
timento de pertencimento se destaca; como na luta, o futebol exige
muito em termos estéticos, como uniformes, joelheiras, meias, chuteiras,
etc.; como na luta, o futebol envolve ensino das gera¢cdes mais novas,
como é o caso das selegdes e campeonatos ‘juvenis’.

Penso que é necessario uma forma de dar conta analiticamente da
relacdo dos Wauja com o mundo kajagpa e a visdo nativa de mundo tra-
dicional. Entendo o mundo kajaopa ndo como um dominio da alteridade
e do desejo por coisas e dinheiro, um mundo externo e ausente na cul-
tura nativa. Ao contrario, 0 mundo kajaopa esta imediatamente presente
nas suas vidas, no cotidiano da aldeia, e mesmo no ritual. Esta presenca
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ndo deve ser entendida como intrusiva ou destrutiva, pois este seria um
julgamento j& ancorado na valoracdo de uma tradi¢éo, a chamada antiga,
verdadeira. Creio que, como antropologos, devemos considerar o mundo
kajaopa um campo simbolico que se impde definitivamente como uma
esfera da cosmologia nativa, tdo penetrante quanto o0 xamanismo ou 0
parentesco. No coragdo desta esfera analitica se encontra o dinheiro, ata-
pana (‘folha’), o poderoso apapaatai do branco (Mello 1999), que parece
ser o simbolo maximo do sistema kajagpa de valoragdo e pagamentos,
algo que é tdo importante também na tradicdo Wauja. Em minha etno-
grafia estou desenvolvendo esta visdo, na qual as varias esferas da cultura
Wauja tém sempre, e cada vez mais evidentes para nos, elementos mate-
riais ou ideais originarios do mundo kajaopa.

Questdes para discussao

Este artigo cindiu-se em duas partes, coincidindo mais ou menos
com a dualidade musica-ritual-apapaatai/contato-futebol-paraguai, ou de
forma sintética, algo como tradicio/mudanca. E interessante encaixar
esta dualidade naquela outra que os etnologos vém discutindo intensa-
mente nos ultimos anos, natureza/cultura? Se este encaixe nao é fala-
cioso, deve-se colocar no lado da natureza o aspecto tradicional wauja
ou, ao contrario, € 0 mundo kajaopa que opera como uma natureza para
a cultura wauja? E como desenvolver aqui a questdo da mdsica nativa? A
reflexdo ndo pode ficar restrita a sociedade wauja: é preciso pensar partir
do conjunto das sociedades xinguanas, seu sistema social e seu cerimo-
nial.

Em contraposicdo as teorias sobre o sistema social xinguano que
enfatizavam a homogeneidade cultural, entendendo a regido do alto
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Xingu como uma area cultural, uma grande e Unica ‘civilizacdo’ integrada,
Menget (1993) descreve o sistema socio-cultural xinguano como aberto e
movente, um sistema onde se alternam a alianca regulamentada e a ali-
anca forcada. Para este autor, a guerra e a belicosidade estdo no fulcro do
sistema. Menezes Bastos (1995, 2000) tem uma visdo proxima, vendo o
sistema social xinguano como um sistema de organizacdo de diferengas,
pleno de descontinuidade étnica e politica, 0s grupos locais constituindo
meras virtualidades: trata-se muito mais de um universo faccional. Para
este autor, ver 0s grupos xinguanos em termos de igualdade ou diferenca
é algo puramente descritivo, e ndo explicativo: o que explica o sistema é
0 nivel politico e as instituigdes supra-locais, como o ritual intertribal e o
xamanismo. O sistema de organizacdo das diferencas torna-se visivel na
rede supra-local de comunicacdo intertribal: ritual, trocas, ornamentacéo,
feiticaria, xamanismo, casamento e parentesco, bem como na articulagéo
politica, propriamente, e na disputa por poder.

Se a comunicacéo e a politica permeiam todas as esferas da vida so-
cial xinguana, a dimensao estética e artistica do sistema xinguano, que se
apresenta em sua forma mais elevada no cerimonial intertribal, é absolu-
tamente crucial (Menezes Bastos 2000; Mello 1999:32-38). O cerimonial
€ 0 espaco por exceléncia onde se expressam as contradigdes do sistema:
através do cerimonial se articulam diferencas culturais constantemente
negociadas. Se o cerimonial xinguano é uma expressao aberta da hierar-
quia social do sistema (Heckenberger 1996:201-8), ele resulta na afir-
macdo da solidariedade intertribal e na perpetuacdo do sistema de paz
xinguano (ver Gregor 2000). Menget (1993) mostra que é a propria
estrutura do sistema social que reforca os elementos de particularizacao
local, ou seja, é a “organizacdo e a codificacdo dos tracos culturais perti-
nentes em oposi¢cOes distintivas que permite o equilibrio dindmico do
sistema” (op.cit.:49). O sistema social xinguano esta na base dos grandes
rituais intertribais realizados na regido que constituem o cerimonial,
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como o kwaryp, o yawari, 0 iamurikuma e os rituais de iniciacdo. Este ceri-
monial funciona como uma lingua franca (Menezes Bastos 1990, 1999a),
podendo ser compreendido como uma ‘rede de comunicagao’ cuja inter-
acdo ndo se da propriamente no nivel verbal, mas, sobretudo, pela lin-
guagem ritual (Franchetto 2000). Nas palavras de Franchetto, “as ‘festas’
costuram a sociedade alto-xinguana, um circuito cerimonial que veicula
aliangas e metaboliza conflitos, absorvendo ritualmente a alteridade”
(2000:149). Esta visédo do ritual intertribal como “linguagem franca da
xinguanidade” (Menezes Bastos 1999a) coloca a musica no cerne do
sistema xinguano, considerando-se que estes rituais sdo, por exceléncia,
“rituais musicais” (Basso 1985:243-61). Um dos fatores importantes do
sistema xinguano é a constru¢do que 0s povos xinguanos fazem de si
mesmos como pacificos, exibindo o ethos da ndo-agressao, enquanto con-
stroem 0S povos ndo-xinguanos como “indio bravos”, agressivos, “selva-
gens” — Heckenberger mostra que este € um padrdo que se construiu
num passado remoto (Heckenberger 1996:210). Apesar desta oposi¢ao, o
sistema é movente, incorporando elementos ‘de fora’, como é o caso do
ritual intertribal yawari, um dos maiores simbolos da xinguanidade, que 0s
xinguanos reconhecem como de origem Trumai (Menezes Bastos 1990).
Em suma, ha uma forte identidade local dentro do sistema xinguano,
formada em parte pelo parentesco e parentela (Gregor 1982:296-9), mas
construida principalmente através dos grandes rituais intertribais, na base
dos quais se encontra um corpus mitoldgico.

Gostaria de pensar este sistema como este conjunto de praticas,
pensamentos, comportamentos, julgamentos, enfim esta cosmologia
local, como um objeto analitico constituido ele mesmo pela esfera do
mundo kajaopa. Isto ndo significa pressupor que é o olhar kajaopa que
“Inventa” este sistema para dar conta do que acontece: isto ja esta pres-
suposto na elaboracdo do conhecimento antropoldgico. Significa muito
mais dizer que o mundo kajaopa faz parte desta cosmologia, que todo
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este sistema e cerimonial se constituem tal como séo construidos nédo
apenas a partir das tradi¢cdes historicas e intrinsecas, mas que ha uma
presenca da perspectiva kajagpa na propria perspectiva nativa. Esta pre-
senca se daria ndo por inculcagdo, mas muito mais por uma espécie de
ajuste: € a ocupacdo de um lugar garantido na cosmologia para a incluséo
da perspectiva do outro. N&o é dialética a relagdo mundo xinguano/
mundo kajagpa. Ela € muito mais sintética. Ou seja, uma perspectiva
kajaopa faz parte da propria visdo nativa. A principio, isto deve ser pen-
sado exclusivamente para as sociedades xinguanas atuais, levando-se em
conta as particularidades que envolvem este cenario desde o periodo de
formacéo do Parque.

Em que medida a musica e o complexo das flautas simbdlicas entra
neste quadro? Notei entre os Wauja que ndo parece estar havendo algum
tipo de diminuicdo ou extin¢do na préatica das flautas, mas que ela é dis-
creta como deve ser e provavelmente como sempre foi, tanto quanto
xamanismo e feiticaria, que também continuam atividades intensas dos
Wauja. A principio, julguei flautas sagradas e o xamanismo como uma
espécie de nucleo duro da cultura, impenetravel por influéncias exte-
riores. Mas aos poucos pude constatar que ha muitas influéncias intertri-
bais que os préoprios nativos descrevem, como por exemplo, o xama-
nismo kamayura, ja que o professor do maior mestre wauja havia sido
Kamayura. Na musica de kawoka ndo é diferente: ha ali inUmeras evidén-
cias, oferecidas pelos proprios especialistas, das influéncias da cultura
Bakairi. Para além destas relacdes intertribais, considero que a perspec-
tiva kajaopa esta presente ndo atraves de uma influéncia direta nos signos
musicais, mas como uma espécie de palco que se constréi para que estas
atividades ali se desenrolem, um palco que legitima a identidade e o valor
das tradi¢des. O nucleo duro, se o for, o € por causa do olhar kajagpa que
0s proprios Wauja se langam.
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