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AS FLORES DO MA{
FORMA E ENQUADRAMENTO
NOS CANTOS ARAWETE (AMAZONIA)

Guilherme Orlandini Heurich=*

Resumo: Neste artigo, analiso os refrdes ou vocalizes dos cantos ofiifid me’e dos Araweté
(Para, Brasil). A partir da nog¢do de “leva-gente”, associo os refrées desses cantos com
outras formas estéticas amerindias, principalmente com o complexo da tocaia entre os povos
falantes de linguas tupi-guarani. O material analisado aqui provém de 14 meses de trabalho
de campo que realizei junto aos Araweté, principalmente de trabalho conjunto de transcri¢ao
e traducdo realizado com Irariino Araweté (Heurich, 2015). Passando por adornos
corporais, tocaias de caca, tocaias xamanicas, chocalhos e maracés, estabeleco uma linha
de comparagéo que passa de um contexto a outro através de conexdes metonimicas. Concluo
que os refrdes funcionam ndo somente como enquadramento das linhas/estrofes mas como
uma forma de moldura maleavel e impermanente onde ritmo e movimento sdo aspectos
fundamentais.

Palavras-chave: Araweté. Amazonia. Etnologia Amerindia. Antropologia

He jepe ahe moneme rewe a’+ dzidziti pipe
Mati a ireire ropi uja dzidziti pipe
Kadziti pipe
Nhete monemeaho ujomopoipoi uju dzidziti pipe
Kadziti pipe

Nhete monemeaho udzimond’tinii’t wju  dzidziti pipe
He rehe katu pa pe noi pue dzidziti pipe
Nupe monomeaho udzimonii’li de'a noi  dzidziti pipe

Kadziti pipe

No trecho acima, destaquei em negrito o refrdo. Cada linha termina com “dzidziti
pipe” e a estrofe é fechada com “kadziti pipe”. Quando falo em refrdo e me refiro a esse
tipo de forma. Primeiro, ndo se trata de um estribilho repetido a cada certo nimero de
estrofes e sim de palavras repetidas ao final de cada linha e/ou estrofe. Na analise das
artes verbais amerindias, estruturas similares foram relatadas por diversos autores, mas
as solucdes para sua grafia foram e séo objeto de grande discusséo. De maneira geral,
entende-se que sdo estruturas ritmicas sem conteddo semantico — o que certamente € o
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caso aqui — mas o que fazer com elas, no texto, € alvo de debate e algumas das solugdes
incluem a ndo-grafia (DELEAGE, 2009; CESARINO, 2012), a grafia com traduc&o literal
(SHERZER, 1983, p. 20) ou sem traducdo (POWERS, 1992) e a recriacdo grafica
(ROTHENBERG, 1992). Aqui, optei por ndo traduzir os refrbes dos cantos arawetg,
mesmo quando isso seria possivel. Essa escolha pode ser alvo de critica, certamente, tal
como a esbocada por Jerome Rothenberg, para quem a exclusdo completa dos refroes
implica em um olhar voltado apenas para a semantica da poesia oral indigena e,
consequentemente, em uma traducdo atenuada e despojada de implicacdes néo-
semanticas.

Discordo parcialmente da critica do autor porque os refrdes (ou vocalizes) ndo sao
a Unica estrutura nos cantos amerindios em que podemos discutir aspectos néo-
semanticos, pois outros aspectos também se prestariam a isso, tal como a meta-
comunicacdo, evidencialidade, ritmo, e paralelismo. Nesse sentido, deixar de grafar os
refrdes ndo significa necessariamente excluir esses aspectos e estar voltado apenas a
semantica das palavras. Por outro lado, reconheco a importancia do aspecto ritmico dos
refrdes e este ensaio é, fundamentalmente, uma reflexdo sobre esse aspecto dos cantos
araweté. Assim, os refrGes dos cantos araweté serdo tratados aqui quanto ao seu aspecto
ritmico e de movimento. A questdo, entdo, é de que ritmo estamos falando? Movimento
de que(m)?

Os Araweté sdo cerca de 452 pessoas (Siasi/Sesai, 2013) que vivem em sete aldeias
na Terra Indigena Araweté/Igarapé Ipixuna, no Estado do Par, Brasil. A musica entre 0s
Araweté é sempre musica vocal, ou seja, hdo ha execu¢Bes musicais em que a voz nao
esteja presente. Agueles que cantam sdo sempre Outros, das mais variadas estirpes, e 0
que os une é o fato de estarem todos mortos. Animais, inimigos, espiritos e humanos ndo
cantam quando vivos e todos eles cantam na mesma lingua usada pelos humanos. A
estreita relagdo entre morte e musica — entre 0s mortos e suas vozes — ndo é apenas uma
relacdo que transparece no tema dos cantos: 0s cantos ndo séo sobre a morte — ainda que
0 sejam, muitas vezes. O que ocorre € que 0s mortos fazem parte da estrutura de
visibilizacdo dos cantos, pois sem eles ndo parece haver musica. Quando digo que a arte
verbal araweté fundamenta-se na relacdo entre musica e morte, ndao estou dizendo que ela
faz da morte o assunto de seus cantos. Ao invés de semantica, a relacdo aqui parece ser
estrutural. Uma relacéo que aparece, por exemplo, nas condi¢Ges de producao dos cantos
de cauinagem, onde a relacdo entre matador e vitima é o que torna possivel a existéncia
dos cantos. Aparece nos cantos de captura de Ani, nos quais esses espiritos-flechadores
riem, grunhem e dizem algumas palavras logo antes de morrer. Aparece na relagdo com
os deuses, onde a voz enunciada pelo xama nunca pertence a ele proprio e sim aos mortos
do grupo. E aparece nos cantos de cura imone, nos quais o doente escuta sua propria voz
através do xama que veio vé-lo. A morte, entdo, ndo € apenas 0 tema dos cantos como
também sua forma.

Todos os objetos, sujeitos e relacdes que apresento aqui podem ser agrupados sob
a expressao araweté “purereha me’e”, cujo sentido exploro a seguir. Coloco trés “coisas”
em relacdo: adornos corporais, principalmente os brincos; o chocalho arai; e os refroes
dos cantos. Trago outras etnografias tupi-guarani para compor um pequeno excurso
comparativo, no qual o arai servird de mediac&o entre o complexo das tocaias e o0s refroes
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dos cantos araweté. As passagens de uma etnografia a outra serdo feitas através de
conexBes metonimicas — 0 cagador que usa brincos de cotinga e também as caga dentro
de uma tocaia; a similaridade das formas das tocaias venatorias, xamanicas e dessas com
0 arai — para, ao final, retornar aos refrdes. Este € uma primeira tentativa de pensar os
refrdes dos cantos araweté em suas conexdes com outros objetos e contextos etnograficos.

PUREREHA ME’E

A expressao purereha me’e estd associada principalmente aos brincos de penas de
cotinga usados pelos Araweté, ao veiculo (canoa, avido) usado pelos mortos e pelos Ma#
— 0s deuses Araweté — para se deslocar pelo cosmos e, finalmente, aos cantos. Esses
elementos aparecem justapostos nas linhas dos cantos, onde a expressdo aparece
frequentemente na porc¢éo esquerda da linha e € acompanhada por um nome.

Canto 1
Ujueropoi Mai poti uju Flores do Mai levantam-se / voam
Madadi mufiu uju Junto com Madadi
Madadi roi de’a Madadi bem aqui
Htapidioho modi modi Pintando pedra vermelha / pintando-se com urucum
Ujueropoi te pa Mai poti Voam flores do Mai?
Ka Mai poti juerehd Essas flores do Mai levam ao
Hiapidioho kati Rumo da pedra vermelha
Purereha me’e Mai poti Purereha me’e flores do Mai
Hapidioho kati Rumo da pedra vermelha

Madadi, nome genérico para falar das Mai do sexo feminino, vai com as flores do
Mai rumo a pedra vermelha. “Pedra vermelha” que indica tanto o pao de urucum usado
pelos Mai para se pintarem quanto o proprio lugar em que eles habitam. Feito de pedra, a
morada dos Ma: é notavel por seu perfume inebriante, 0 que o aproxima do sabdo de
urucum. E, enfim, nessa direcdo (kati) que vai Madadi, mas o que a leva rumo aos Mai
s8o os brincos de cotinga que ela usa. Os brincos — nami ki (lit. buraco da orelha) — séo
chamados nos cantos de Ma: poti (“flores do Mai”) numa referéncia a sua forma de flor,
mas podem também ser chamados de Monemeaho (“grande cotinga’) numa alusdo a uma
das espécies que os Mai (e os Araweté) cagam para confecciona-lo, a saber a cotinga
moneme. As flores do Mai saem voando, junto com Madadi, levam rumo ao Maipi, ou
seja, purereha me’e Mai poti.
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Uma referéncia semelhante aparece em outro canto.

Canto 2
Purereha me’e juka mire poti “Purereha me’e flores da falecida”
ida’u Mai uka diz 0 Mai ca
tadino mi ao pai-de-filhos

Agora, porém, as flores em questao ndo sdo mais dos Mai. As flores séo, na verdade,
de uma mulher araweté que faleceu. E o progenitor em questio, na expressao “pai-de-
filhos”, é o ex-marido dela, ainda vivo. A falecida é citada aqui dizendo que os Mai estéo
falando sobre os brincos de alguém que foi “matado” (juk@ mire), ou seja, ela mesma.
Assim, 0 xama canta o que alguém diz que ela esta dizendo que os Mati estdo dizendo ao
ex-marido dela: que seus brincos sao purereha me’e.

Mas o que €, entdo, purereha me’e?

Me’e € um nominalizador (SOLANO, 2009, p. 246)!, cujo argumento aqui €
purereha, que pode ser decomposto em pur+r+ereha. Comecando pelo fim, /-ereha/ é o
verbo transitivo “levar”, enquanto pur(u)- € um prefixo genérico que pode ser traduzido
como “gente”. A tradugdo de /poro-/ por “gente” poderia indicar que ¢ um forma solta,
mas sua ndo-ocorréncia em outras expressées enquanto morfema independente sugere
que se trata de um morfema gramatical que, aqui, é usado como argumento interno da
sentenga. O prefixo /poro-/ (~ /moro-/) ocorre em diversas linguas da familia tupi-guarani,
tendo sido registrado desde Montoya e utilizado, por exemplo, por Nunes Pereira em seu
Moronguetéd (1967). Seu significado como “gente” ¢ dado por Montoya (1726) para o
guarani antigo, Dooley (2013) para o Mbya-guarani, Lucy Seki (com. pessoal) para o
Kamaiura e Lemos Barbosa (1956) para o tupi antigo?.

1 Segundo Solano (2009, p. 246), os predicados nominalizados por me’e aproximam-se de construgdes
equativas. Além disso, a nominalizacdo de nomes concretos resulta num predicado de natureza possessiva
(1d). Nesse sentido, me’e diferiria de seu cognato mbya-guarani (va’e), o qual “forma um nome que nio
aceita posse” (DOOLEY, 2013).

2 Montoya (1726) aponta, contudo, um segundo significado, o qual indica uma acdo repetida
frequentemente, isto é, algo habitual, o qual também ocorre, por exemplo, em Mbyé-guarani (DOOLEY,
2013). Esse segundo significado de poro, contudo, costuma ocorrer sempre flexionado pelo sujeito da agdo
(ver os exemplos de Dooley). Ainda que ndo tenha encontrado esse uso entre os Araweté [e tampouco é
mencionado por Solano (2009)], me parece que a auséncia de flexdo em porereha me’e aponta para o
primeiro sentido sugerido pelos autores citados acima.
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Apoiando-me nessas referéncias, traduzo a expressao por “leva-gente”, isto ¢é, tudo
aquilo que movimenta alguém de um lugar a outro. O interessante dessa expressao, a meu
ver, Sdo 0S outros objetos e sujeitos que estdo justapostos a ela nos cantos, tal como o0s
brincos, que mencionei acima. A partir dos brincos podemos passar para outros adornos,
como o urucum. Vejamos o canto abaixo.

Canto 4
U-ma’é ia heri Mai uja Sem conseguir olhar para trds os Mai vieram
Moneme-aho rewe fia’é fia’é uju a’ino Sorrindo sorrindo com a grande cotinga
Kuninadino ye Veja Kuninadino

Ao vestir os brincos, os deuses ficam “sem conseguir olhar para tras” — ma'é é o
verbo que designa especificamente a acdo de caminhar e olhar para tras repetidas vezes.
Essa impossibilidade é, de fato, um redirecionamento de sua visdo, pois a partir do
momento em que vestem seus brincos os Mai s6 conseguem olhar para frente.

Nupe we ye ku wi ha uju Aqui perto eles vao
ijanipawa’iaho mufiu mufiu a’ino Enfeitar-se com seu grande jenipapo
Pidipidiwaho modi modi u-ja Vieram pintar-se de urucumel

O uso do urucum entre os Araweté é muito comum e tem mdaltiplas fungdes.
Alguém simplesmente acorda com vontade de se pintar e pede a seu companheiro que o
faca. Rapidamente, a vontade pode contagiar outras pessoas. Nessas ocasides, ndo ha
razdo ou motivo que justifique o gesto para além do desejo de ficar hevu me’e — estar
perfumado/doce. Enfeita-se principalmente, porém, nos dias de festas e é justamente de
um momento como esses que fala o canto de Irawadido. A mencdo aos brincos é tdo
frequente que arriscaria dizer que se trata de um dos pontos fortes de apoio da execucgédo
dos cantos, quase um porto seguro para o qual sempre € possivel retornar quando se esta
entre um e outro verso menos comum. O uso dos brincos de cotinga pelos Araweté sempre
vem acompanhado da pintura facial com urucum. O padrdo usado consiste de quatro
linhas: a primeira desenha um arco que inicia perto da orelha, segue pela testa e encontra
a outra orelha; a segunda parte do meio da testa e para na ponta do nariz; a terceira e a
quarta saem das orelhas em direcdo a boca e param no meio da bochecha. Assim como
0s brincos de cotinga, a pintura facial é dita purereha me’e.
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TOCAIA DE CACA

Obter as penas da cotinga moneme n&o é tarefa facil. Esse passaro alimenta-se dos
frutos do kapoiwa® e os Araweté constroem tocaias de palha nessas arvores para cacar
essas pequenas aves e, eventualmente, diferentes espécies de tucanos. Além dessa tocaia
“no alto”, eles também praticam a caca de cotias e pacas através de tocaia “no chdo™*. A
tocaia araweté, entdo, é o instrumento que possibilita a captura das cotingas, cujas penas
virardo brincos. A partir dessa conexao entre brincos, cotingas e tocaias, podemos passar
para as tocaias usadas por outros grupos, tal como os Awa. Aqui encontraremos alguns
sujeitos que mencionei acima, tal como os cantos e 0s mortos.

Os Awa, nos diz Garcia (2010), consideram que os animais mais dificeis de serem
cagados sdo aqueles que pensam muito, como as ongas e 0S porcos, enquanto 0s que
pensam menos, feito cotias, guaribas, pacas e veados, sdo mais faceis de pegar. Isso em
nada diminui o prestigio que tem os guaribas entre os Awa, visto que a caca ao guariba é
seu assunto primordial, sendo também o paradigma para outros tipos de caca. E o canto
do guariba que € apreciado pelos Awa, ndo somente pelas dicas que o canto da sobre
como cacar o bando em questdo, mas simplesmente por considerarem gque cantam bem.
Essa relacdo entre apreciacdo estética e desejo venatorio ndo € contraditéria, pois “o fato
das pessoas gostarem da musica dos guaribas”, diz Garcia, “é o0 mesmo que os fazem
gostar de mata-los” (GARCIA, 2010, p. 322-324; 327). A primatologia awé ndo coloca
os guaribas sob o rétulo de macacos — como 0 prego, cairara e cuxil —porque 0S
consideram uma espécie Unica (GARCIA, 2010, p. 317-8), a unica com a qual os Awa
possuem lacos de parentesco (CORMIER, 2003, p. 95-6). Os Awa se consideram
parentes dos guaribas porque somente eles e 0s humanos, em toda a floresta, é que sabem
cantar.

A etnografia awé nos brinda ndo somente com essa bela imagem da relagdo entre
canto e caca. Quando um homem sonha durante muito tempo, seu duplo abandona o corpo
e segue até o iwa — a morada dos duplos e deuses. Diante disso, sua mulher comeca a
cantar para que o duplo de seu marido encontre o caminho de volta a sua rede. Nesse
movimento, as mulheres awa trazem os duplos de seus maridos de volta para o corpo que
jaz na rede quanto eles estdo sonhando, mas aqui séo elas, e ndo eles, que cantam. Esses
sonhos masculinos sdo posteriormente dramatizados durante o ritual do Karawara,
durante o qual os homens também acessam o iwé&®. No iwa awa, todos sdo bonitos,
vestidos com diademas, bracadeiras e diversas penas. Tudo |4 € magnificado, bonito,
saudavel e fértil — os animais de la ndo sangram quando morrem, permanecem bonitos.

3 Espécie nédo-identificada.

4 Entre os Waidpi do Oiapoque ha uma diferenga lexical entre a tocaia feita no chéo e a tocaia feita acima
do solo: “Les Wayapi en connaissant deux variantes 1’affiit au sol ou tokay; I’affit perché ou mita” (P.
GRENAND, 1980, p. 76).

5 «“A experiéncia onirica parece ser a experiéncia basal na qual esta fundada a vida espiritual guaja. O ritual
do karawara é, em certo sentido, um sonhar-acordado ou uma dramatizacdo da experiéncia onirica, a qual
é re-encenada [no ritual] de maneira consciente € controlada para atingir certos objetivos [...] O ritual é
multifuncional (all-purpose), pois é onde a cura acontece, formas passadas de outras pessoas e mortos sao
visitados, pedidos s&o feitos para o sucesso na caca e casamentos sdo decididos” (CORMIER, 2003, p.
103).
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Durante o ritual, somente os homens se vestem com diademas, bragadeiras e penas e usam
a tradicional fibra de tucuma para esconder o prepucio. Vestem-se como 0s que vivem no
iwa (CORMIER, 2003, p. 100-101).

Os homens karawara ainda tem aplicadas as penugens brancas da harpia (ou algum gavido)
e urubu-rei em seus rostos pernas, bracgos, térax e abdémen. Enquanto os Awa da terra se
adornam dessa forma somente para os rituais da takaja, os karawara mantém-se assim
constantemente. E 0os humanos se pensam como netos (hamiar() dos karawara e de Maira.
Eles dormem em redes (kahd) trancadas a partir de uma fibra clara, quase branca — que 0s
Awa da terra ndo sabem o nome — que s0 existiria no iwa (GARCIA, 2010, p. 382).

O ritual do karawara tem a tocaia (takaja) como um espaco privilegiado. Uma
estrutura de mesmo nome, assim, serve para cacar e para ir ao iwa, isto é, serve para fazer
morrer e para ser matado, pois oho iwa pe (“foi ao céu”) designa tanto a morte comum
guanto essa pequena morte que sofrem os homens awa quando “sobem” durante o ritual
da tocaia (GARCIA, 2010, p. 422). Porém, se a tocaia de caca tem como funcéo
primordial fazer com que os de dentro vejam os de fora e ndo sejam vistos, a tocaia
xamanica modifica a situacdo justamente ao introduzir a musica como elemento de sua
paisagem. A oposicdo, entdo, passa a ser entre ouvir e ndo ser visto, isto é, entre aqueles
que escutam do lado de fora e o cantor que ocupa seu interior: a relacdo entre visao e
audicdo aparece aqui atravessada pela tocaia.

Como vimos, o canto araweté que mostrei anteriormente trata dos adornos corporais
e tematiza a visdo ao dizer que “as grandes cotingas impedem olhar para trds”. Assim
como na tocaia, a relagdo entre visdo e audicdo esta atravessada, pois é um brinco (i.e.
ouvido, escuta) que impede o olhar retroativo. Quem porta um brinco (ou uma tocaia,
como veremos) corre o risco de se deslocar a morada dos Mai, o que é algo desejado no
caso dos xamas, mas pode ser perigoso para outras pessoas. Menos do que instrumentos
de fabricacdo de uma humanidade especifica, os adornos corporais podem ser pensados
como veiculos que deslocam o corpo araweté e apontam para 0 mundo dos Ma:. Prévost
(2012) sugeriu que os adornos amerindios sdo verbos no infinitivo mais do que
substantivos ou adjetivos, pois o que fazem ¢ “infinitisar” (infinitiser) o corpo, isto &, algo
que “atravessa as estratificacdes naturais (matéria, vida, espirito)” porque o adorno “¢
sempre mineral e organico, simbolico e vegetal, humano e animal” (PREVOST, 2012, p.
28). Entre os Araweté, as penas da cotinga moneme, em forma de brinco, podem entéo
ser pensadas como esse “leva-gente” que conecta humanos e deuses durante os rituais.
Nada me parece mais de acordo com o principal comentario dos Araweté a respeito de
alguém que acaba de colocar brincos na orelha: “Quem virou-Mai?” (awé@ pu ku
odzymomas), perguntam. Nos cantos araweteé que apresentei acima, entdo, o efeito do uso
dos brincos ocorre na viséo e ndo na audicao, pois as grandes cotingas impedem a pessoa
de olhar para trés. Esse simples verso indica, entre outras coisas, que as pessoas
mencionadas nos cantos s6 conseguem olhar para frente.

Quero chamar atencdo para essa relacdo entre visivel e audivel, particularmente
nos chamados “povos com desenho” (LAGROU, 2012). Gow (1999) descreve a pintura
desenhada piro e fala do problema da “juncdo” (joining), isto ¢, de como ¢ possivel
comegcar um desenho geométrico numa panela de cerdamica, por exemplo, e termina-lo de
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maneira que a juncao entre o inicio e o fim seja imperceptivel. O espacamento e a escala
do motivo escolhido precisam, assim, ser pensados cuidadosa e previamente, pois “se
vocé ndo consegue dizer onde o pintor comecou entdo vocé estd olhando para um bom
desenho” (GOW, 1999, p. 232). O autor menciona que os Shipibo-Conibo e os Piro
partilham de estilos cognatos de pintar, onde o problema da juncéo encontra diferentes
solucdes e, citando Gebhart-Sayer (1984), diz que um grande pote de ceramica é muitas
vezes pintado por duas mulheres Shipibo ao mesmo tempo. Ao pintar, tais mulheres se
colocam em lados opostos do grande pote de maneira que fica impossivel enxergar o que
a outra esta desenhando. A coordenacdo entre elas ocorre através dos cantos, sendo que
essa comunicagdo é fundamental para que o problema da “jun¢do” seja enfrentado de
maneira satisfatoria.

Em certo sentido, ent&o, esse quiasma entre visdo e audi¢ao que as grandes cotingas
geram é comparavel ao que ocorre quando mudamos da tocaia de caca (entre os Araweté
e 0s Awa) para a tocaia ritual/xamanica (Awa). A oposicdo direta entre visto/ndo-visto
passa a ser entre ouvido/ndo-visto, isto é, entre alguém que ndo conseguimos ver — que
ndo consegue olhar para tras? — mas que podemos ouvir cantar. Além disso, vimos que as
flores do Mai sao “leva-gente” e o mesmo poderiamos dizer das tocaias xamanicas dos
Awa, as quais os levam ao iwa. Estabelecidas essas conexdes entre 0s adornos auriculares
e a tocaia de caga/xamaénica, podemos passar ao arai.

TOCAIA DE MAO

Maracas fazem parte da descricdo etnografica dos povos tupi-guarani desde os
primeiros relatos dos cronistas quando da invasdo européia (Staden, 1999; Anchieta,
1988; Lery, 1980; Thevet, 1944) e o material usado para confecciona-los eram e sdo as
cabacas. As cabacas também sdo usadas para fazer potes e instrumentos musicais, mas,
além disso, sua forma esta associada a outros objetos amerindios. A casa cerimonial dos
Tapirapé, por exemplo, € um desses objetos. Ela é chamada de takana e foi descrita como
uma grande estrutura de quase trinta metros de comprimento e sete metros e meio de
largura, tendo a “forma de uma cabaga grande, alongada e virada de cabega pra baixo”
(WAGLEY, 1977, p. 85). Ao final da estacdo chuvosa inicia-se a estacao de visitas dos
espiritos anchunga a takana tapirapé. Quando um destes passa a ocupar e viver na takana,
ele é representado por um par de dangarinos mascarados e vestidos com uma saia, capa e
adorno de cabeca feitos com fibra de buriti: a vestimenta cobre o corpo todo do dangarino,
deixando apenas 0s pés e maos a mostra. As mascaras upé, representantes dos espiritos
dos inimigos mortos em batalhas, eram as mais elaboradas de todas as méascaras e sua
aparicao durante o inicio da estacdo seca era um evento espetacular ( WAGLEY, 1977, p.
110)8.

Por um lado, apesar de ndo movimentar os espiritos, a takana os recebe em seu
interior; por outro lado, as “canoas” utilizadas pelos pajé e pelos topu para viajar entre o
céu e a terra sdo justamente veiculos que carregam espiritos. Tanto a takana quanto as

6 Cf. Baldus (1970, p. 368-389) para a descricdo pormenorizada de todos os espiritos que se aproximam e
dancam dentro e ao redor da takana durante uma cauinagem.

HEURICH, Guilherme Orlandini. As flores do Mai: forma e enquadramento nos cantos Araweté (Amazonia).
Critica Cultural - Critic, Palhoga, SC, v. 12, n. 1, p. 37-52, jan./jun. 2017.



Pégina45

CONHECIMENTO PARA CADA FASE DA VIDA.

CRITICA CULTURAL 4& UNISUL

CNTINBYT CKILIONE

ISSN 1980 - 6493

“canoas” dos espiritos possuem o formato de uma cabaga. Quero enfatizar as relac6es do
maraca confeccionado pelos Araweté com esse complexo de estruturas de tipo tocaia
como a takana tapirapé, as tocaias de caca e de festa dos Awa e os préprios adornos
araweté como as “flores do Ma:” (Mai poti). Apesar de ndo ser feito com uma cabaca, 0
maraca araweté — que se chama arai — possui uma estrutura e uma funcéo que, a meu ver,
permite essa associa¢do com outras formas que se assemelham aos maracas.

O aray é uma peca singular. Sua forma é a de um cone invertido, estreito e de base abaulada,
trangado de talas de aruma. Essa estrutura interna é feita pelas mulheres. Dentro se colocam
pedacos da casca do caramujo do mato yaracitd. O cone trangado é entdo envolvido
completamente em linha de algodéo, deixando-se exposta a base, que é a parte superior; entre
esta e 0 corpo recoberto da peca prende-se um floco ndo-fiado de algoddo, a modo de um
“colarinho”, que oculta os pontos de inser¢do de quatro ou mais penas caudais de arara-
vermelha (VIVEIROS DE CASTRO, 1986, p. 536).

Maracas, brincos, tocaias de caca, tocaias de festa, arai, tocaias de mortos e refroes
de cantos. Uma série de involucros que podemos chamar também de “corpo” se usarmos
a palavra araweté hiro (“continente”) que se aplica a garrafas, tocaias, corpos e canoas.
Invélucros com um trajeto em que a importancia da visibilidade transforma-se em
audibilidade, isto €, involucros sonoros. Tocaias sonoras. Tocaias que movimentam
espiritos, deuses e mortos que assuntam sua morte com o pajé enquanto este reproduz o
canto daqueles. Mais do que tocaia sonora, tocaia ‘que canta’. De fato, ha estruturas
rigidas como a takana tapirapé e a tocaia awé onde o interior € ocupado por espiritos e
homens, mas também existe 0 arai e sua inversao completa da posicdo do ocupante, que
passa de dentro para fora e, nesse movimento, carrega a tocaia na méo. Esse talvez seja o
movimento para o qual quero chamar atencdo aqui, essa tor¢do visual que podemos
imaginar ao pensar um homem que, inserido numa tocaia, saia de dentro dela por seu topo
e, no final do trajeto, estique o brago para agarra-la e segura-la na méo.

O arai ¢ uma “tocaia de mao”. Um xama que sai de dentro de uma tocaia que canta
e passa a segurar um maraca enquanto ele proprio canta: uma das imagens do xamanismo
araweté. Todas essas estruturas tipo-tocaia ttm como um de seus elementos centrais a
movimentagdo de duplos e espiritos, de ser “leva-gente”, purereha me’e. Se pensarmos
nas tocaias de caga conseguimos ver ainda outra caracteristica do arai: ele é uma tocaia
invertida, visto que o aprisionado esta dentro, ao invés de fora, enquanto o aprisionador
fora ao inves de dentro. Uma diferenca que envolve essas relacdes — continente/contetdo,
invisivel/visivel, audivel/inaudivel, etc — que vim desenvolvendo aqui.

A CANTORIA DELE

Um canto xamanico araweté comeca com o0 pajé em sua rede, semi-acordado,
entoando apenas o refrdo da musica que cantara. Esse inicio é feito a capella, isto €, sem
0 acompanhamento do arai e 0 mesmo acontece ao final do canto, depois de algumas
horas, quando o pajé e sua mulher retornam para casa, ele deita em sua rede, entrega a ela
seu arai e canta mais uma ou duas estrofes antes de dormir. As estrofes a capella que
abrem e fecham perfazem no canto inteiro algo similar ao que faz o refrdo em cada estrofe,
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isto é, fornecem uma espécie de limite, uma marcacdo que instaura a situacao particular
do canto’.

Comecei este artigo com as flores do Mai e sua capacidade de levar os Araweté a
morada dos deuses. Através das grandes cotingas e da forma de obté-las passei as tocaias
de caca awa e a tocaia xamanica do karawara awa, a qual completa um primeiro circulo.
Por fim, a funcdo de movimentacdo que os adornos corporais e 0 complexo da tocaia
desempenham é compartilhada também pelo arai. Esses elementos de conexdo entre
diferentes contextos etnograficos compdem um conjunto de sentidos e transformacdes a
partir do qual quero explorar os refrGes dos cantos araweté. Porém, ha ainda um altimo
elemento (e uma outra etnografia) a acrescentar.

Os Waidpi do Alto Oiapoque designam o chocalho utilizado por seu pajé pelo termo
malaka. O xamad do grupo Waidpi setentrional € o Unico que consegue conter as
influéncias maléficas dos espiritos, intercedendo entre 0 mundo visivel e o invisivel
através de um espirito-auxiliar que ele contém em seu malaka (P. GRENAND, 1980, p.
45; F. GRENAND, 1982, p. 371). Entre os Waiédpi meridionais ndo encontramos uma
palavra similar a maraca para designar o chocalho utilizado pelos pajés. O que eles
chamam de maraca séo chocalhos fixados sobre varas de danca usadas coletivamente e
nunca pelo pajé. Os xamds meridionais fazem uso dos chocalhos marari, 0s quais séo
“feitos de pequenas cabagas presas a um cabo de madeira, cujo verdadeiro conteudo eles
mantém em segredo” (GALLOIS, 1988, p. 299). E um instrumento considerado perigoso
e, por isso, somente usado nos raros rituais em tocaia. O perigo do marari provém de sua
capacidade de ser, por um lado, o instrumento que carrega as entidades xamanicas e, por
outro, o veiculo de acesso a essas entidades; ele ¢ ao mesmo tempo “recipiente” e
“caminho” das entidades xamanicas. E através da tocaia que 0s pajés conseguem
aproximar os vivos dos mortos. Ainda que seja incapaz de trazer de volta a vida um
falecido que ja tenha bebido o cauim dos mortos, o0 xama podera “trazer o morto em tocaia
(i-4 wojy = seu.principio.vital-descer) para saber dele qual foi a causa de sua morte”
(GALLOIS, 1988, p. 327-29). Ao longo do tempo, a funcdo de cura dos pajés acabou por
desgasta-los de tal forma que ndo conseguem guardar -paie suficiente para realizar
atividades como negociar com o dono das queixadas, com as abelhas e nem tampouco
obter tabaco, panos ou micangas. Assim, através do fumo e do canto, dentro da tocaia, 0s
xamas waidpi meridionais convocam 0s animais e seus senhores para uma negociacao.
Animais que sdo trazidos em tocaia assim como 0s mortos — cuja vida ndo podia ser
devolvida, mas cuja causa mortis podia ser assuntada. Gallois (1988, p. 273-279) sugere
que a pintura corporal waiépi aproxima os humanos dos seres para 0s quais essas pinturas
apontam; diferentes pinturas implicam em diferentes vetores. Esse aspecto da pintura
corporal nos leva aos motivos kusiwa, pois 0s seres para os quais eles apontam sao os
mortos®.

7 Zumthor afirma que marcar o inicio e o fim de um poema oral é uma forma de “isola-lo por uma dupla
barragem do fluxo dos discursos comuns” (2010, p. 145), o que ndo é exatamente o caso aqui, pois se o
refrdo enquadra cada estrofe, ele apenas abre o poema — os primeiros versos de um canto sdo o refréo
“sozinho” — mas néo o fecha, pois os versos finais a capella séo versos com refrdo.

8 “Esses motivos [kusiwa] estdo diretamente ligados aos mortos e tem como efeito aproximar o
mensageiro do céu — o gavido acaud kokointori — que leva a crianga & morada celeste dos mortos”
(GALLOIS,1988, p. 252).
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Mortos que sdo trazidos pelos xamds araweté em seus cantos. O pajé apenas
empresta sua boca para que as palavras deles possam ecoar, talvez um pouco como 0s
xamas waidpi trazem os mortos para conversar na tocaia. Cantos que, enfim, possuem
refro€s que tracam esse limite dos versos cantados. Como afirmei antes, todo canto possui
um refréo, sendo a primeira coisa que o pajé canta, ainda antes de receber seu chocalho e
levantar de sua rede. O refrdo abre e fecha cada uma das estrofes da musica e, assim,
opera um certo enquadramento sobre a estrofe, isto €, delineando uma moldura ao seu
redor. Essa ideia de “moldura”, sobre a qual ndo estou perfeitamente convencido, pode
ser comparada ao complexo da tocaia a fim de ser melhor delineada, e esse é o objetivo
deste artigo.

Alguns refrdes sdo compreensiveis para os Araweté, outros ndo, pois sdo silabas
curtas sem contetdo semantico aparente. Aqui, € preciso estabelecer uma distin¢éo entre
letra e refrdo, pois apesar de ndo haver uma palavra, em Araweté, que descrimine 0s
trechos da musica — em cabeca, meio, pé —, o trabalho de traducdo dos cantos tornou
visivel essa separagdo. Tanto Irarino quanto Jatumaro, com quem trabalhei na transcricao
e traducdo dos cantos, “esqueciam” de mencionar os refroes ¢ somente o faziam apds
minha insisténcia. Além disso, quando encontravamos algum refrdo que ndo possuia
significado aparente, riam de mim quando sugeria que 0 buscassemos com outras pessoas,
dizendo n&o haver razdo, pois ndo queria dizer nada mesmo — “isso € so a cantoria dele,
Diréme”, me dizia Irariino.

Quando falo em refrbes, portanto, tento explorar isso que os Araweté chamam de
“sd a cantoria dele”, mas para explorar essa cantoria para além do sentido imediato das
palavras, 0 que necessariamente nos leva a discussdo sobre ritmo. A maior parte dos
cantos utiliza mais de um refrdo durante a sua execu¢do e normalmente termina com o
mesmo refrdo com o qual comegou, sendo que a mudanca de refrdo indica a mudanca de
quem esta cantando naquele momento. Essa mudanca € importante. H4 uma associacao,
portanto, entre um refrdo e um morto que canta (ou um Mai que canta), mas essa
associacdo é efémera: caso 0 mesmo morto ou deus venha a cantar em outra musica, 0
que ocorre frequentemente, provavelmente ndo utilizard o mesmo refrdo e, caso o faca,
sera por coincidéncia.

Apresento a seguir as principais formas que os refrdes tomam. Uma delas ¢ “ko
ko”, com a ultima vogal bastante alongada. A linha em negrito ¢ o refrdo.

Canto 2

Ko koo0000000000000000000

Ko koo0000000000000000000
Ahe teporanu iwépajoro rehe Vou com meu perguntar ao lwapajoro
Ko koo0000000000000000000

Ko koo0000000000000000000

O mesmo refrdo — ko ko — aparece no canto de Todi cantado por Kanipayero.
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Canto 5

Ko koo0000000000000000000
Ko koo0000000000000000000
Heroejiejixi hatsi’i ikuramire mai i’a marupanino
Ko koo0000000000000000000

Ko koo0000000000000000000

N&o trago a traducdo dos versos, por ora, pois meu foco estd nos refrées. Como
dizia, o refrdo monta um quadro que abre e fecha as estrofes, sendo repetido em cada uma
delas. Entre o fechamento de uma estrofe e a abertura da seguinte h4 uma pausa, um
momento para que o pajé possa fumar seu charuto e durante o qual continua tocando o
arai. Esse intervalo varia muito e depende, a meu ver, do que poderiamos chamar de
“estilo” (FINNEGAN, 1972) de cada pajé — um intervalo que pode variar de vinte ou
trinta segundos até dois ou trés minutos.

Ha outros refrbes que também séo repeticdes de uma mesma palavra. Um deles ¢é

44

“peye, peye, peye” e literalmente significa “pajé, pajé, pajé”, ainda que essa ndo seja a
forma mais comum para denominar 0s xamas arawete.

Canto 2

Peye peye peye
Mai poru he a'u ku he a’ ino iku Mai uka

Peye peye peye

Contudo, a moldura das estrofes ndo é a unica forma nas quais os refrdes se
apresentam, pois existem formas que se misturam, invadem o miolo do verso, no primeiro
caso, e sdo invadidos por ele no segundo. Tais formas se apresentam de duas maneiras: a
primeira abole a abertura e comeca diretamente com a primeira linha da estrofe,
reaparecendo no final de cada uma das linhas, além de fecha-las.

Canto 6
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Note-se que o fechamento da estrofe € distinto das partes que fecham cada uma das
linhas, pois peye some do final e aparece “xe Xe xe” na periferia esquerda. O uso do motivo
por Viveiros de Castro em 1981 e por mim em 2012, ambos cantados por Kanipayero (cf.
Viveiros de Castro, 1986). O uso de um mesmo refréo, pelo mesmo pajé, apos trinta anos
do primeiro registro, sugere, é claro, que ha uma certa continuidade no conjunto de refrées
utilizados pelos xamas araweté. Por outro lado, por ter sido usado pelo mesmo pajé,
sugere que cada um dos xamas possuiria um estoque proprio de refrdes, o que na verdade
ndo se confirma pelos diversos registros que fiz do uso de refrdes idénticos por pajés
diferentes.

O segundo modo de refrdo que ndo forma um enquadramento simples antecipa,
dentro do refrdo, parte da estrofe. Tal modo aparece, por exemplo, num breve canto em
gue um jovem pajé canta a capella antes de receber o chocalho de sua companheira.

Canto 7

Oyewatsiwatsi nete ixika rere
fidne apa pe rehe
idare ka uka

ixika rere

Note-se que a primeira linha esta divida em dois: Oyewatsiwatsi nete forma a
primeira parte, enquanto a segunda é composta de ixika rere. A medida que a msica
avanca, a segunda parte mantém-se idéntica enquanto a primeira varia de acordo com a
estrofe. Assim, as duas primeiras palavras da estrofe sdo “antecipadas” para a posi¢do que

antecede o refrdo de abertura e isso nos permite dizer que o refrdo aqui é “ixika rere”, o
qual aparece também no fechamento da estrofe®.

O aspecto de “moldura” que tentei reproduzir graficamente acima ao mudar a fonte
¢ apenas um aspecto dos refrdes. A moldura dos refrdes também envolve qual é o morto
que esta cantando naquele trecho do canto, o que pode variar em alguns cantos. Essa
variacdo é fundamental para entender o que estou chamando de moldura. Aceitando que
0 arai e a tocaia fazem coisas parecidas enquanto involucro, isto é, carregam e
movimentam espiritos, podemos dizer que 0 mesmo ocorre nos refrées porque cada refrdo
estd ligado a um morto de maneira particular. Explico. Essa maneira particular pouco ou
nada tem de identificatoria, isto €, o refrdo “ko ko’ nao esta identificado a um falecido ou
a um Mai especifico — ele € usado por um morto em um canto e por outro morto em outro
canto. Porém, ele esta identificado a um Mai ou falecido provisoriamente em um canto
especifico — sempre que, naquele canto, o refrdo “ko ko estiver sendo usado é porque
lapi’ido, digamos, esta cantando.

° Apresentados os trés modos em que os refrdes aparecem, é necessario dizer que a opgdo por chama-los
de modos — e ndo de “tipos”, por exemplo — procura manter aberto um conjunto que, aparentemente, é
finito. O ndmero de refrGes diferentes que contabilizei, tendo como referéncia as minhas gravagdes e
também as de Eduardo Viveiros de Castro e Camila de Caux, a quem muito agradego, ndo me permite dizer
se trata de um conjunto finito ou ndo.
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Finnegan (1972) sugeriu que 0s aspectos prosddicos de um poema sao aqueles que
o conformam — ndo somente a métrica, mas também aliteracdo, assonancia, repeticdo e
paralelismo — e que analises de prosodia precisam falar de ritmo, uma nocao tao
importante quanto dificil de definir. Ela argumenta que o ritmo é ditado pela repeticao e
que a repeticéo define as linhas, estrofes e refrdes de qualquer arte verbal'®. Como vimos,
o refrdo xamanico araweté abre e fecha o canto, mas, além disso, ele também se repete a
cada estrofe: seria essa repeticdo a nocdo de ritmo que estamos buscando? Zumthor
(2012) sugeriu que toda narrativa, poesia ou canto exigem a repeticao, pois todo elemento
novo na narracgao retorna e amplifica algo que ja foi dito e instaura, assim, um diélogo
interno ao poema. O ritmo resultante desse processo promove a repeticdo em todos 0s
niveis: sonoro; de estrofes, frases, versos e até de sessfes inteiras do poema; de formas
gramaticais, fonemas; e também do préprio sentido do poema (ZUMTHOR, 2012, p. 157-
158). Ao passar pela repetigdo e paralelismo, entéo, retornamos ao ritmo, mas agora com
uma definicdo um pouco mais precisa do que ele pode significar. Arrisco e digo que a
noc¢ao de ritmo que opera no refrdo das masicas xamanicas araweté pulsa entre uma figura
e um fundo, isto é, coloca um verso como a figura que se destaca do fundo que € o refrao.
Assim, ndo é somente o refrdo que se repete ao longo do canto, mas a préprio relagéo
entre o refrdo e suas estrofes que € repetida durante o poema: o refréo é a porcéo fixa do
paralelismo, “contra” o qual a estrofe vai variar. Mas, se o refrdo esta no xama, porque
ele ¢é identificado ao morto? Porque a identificacdo é de superficie, dura o quanto aquele
canto durar, e expressa mais a diferenca entre os mortos/cantores do que sua identidade,
uma diferenca que marca a mudanca de um cantor para o outro. O refrdo € o indice dessa
mudanga, indice “controlado” pelo xama, a cantoria dele.

Ocorre que outros mortos e Mai podem “tomar a palavra”, cantar trechos do canto
e, quando isso acontece, o refrdo muda. Essa mudanca — de “ko ko” para “peye, peye”,
digamos — indica a mudanca no soprador, isto é, no morto/Mai que esta cantando. Essa
mudanca, assim como a identificacdo, dura enquanto o canto durar. Um novo canto trara
novas associacdes. Os cantos, nesse sentido, sdo como tocaias e maracas porque
trazem/carregam/movimentam os mortos e, além disso, possuem formas fixas, mas
maleaveis, talvez como palhas de babacu ou talas de aruma.
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Title: The flower of the gods: form and frame in Araweté singing (Amazonia)
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Abstract: In this paper, | analise the refrains or choruses of the Araweté's ofiifia me'e songs.
I use the araweté concept of “people-carrier” to associate the refrains with other aesthetic
forms such as the “tocaia” complex among other Tupi-guarani groups. Using data gathered
during 14 months of fieldwork, | trace connections between body ornaments, hunting and
shamanic “tocaias”, rattles, shamans, and the refrains. | argue that the refrains “function”
not only as a framing device in the lines of the songs but also as a plastic frame sustained by
rhythm and movement.
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