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Festas para um “nobre”: ritual e (re)producio
sociopolitica no Alto Xingu'

Aristételes Barcelos Neto
Universidade Sio Paulo

A Vera Penteado Coelho, in memoriam

INTRODUCAO

A discuss@o sobre a complexidade sociopolitica dos povos indigenas das terras
baixas da América do Sul teve, ao longo de décadas a fio, seu desenvolvimento fortemente
pautado na dicotomia entre a “varzea” e a “terra firme”, e, em um contexto mais amplo, na
dicotomia entre “estados” andinos e “grupos” amaz6énicos. Carneiro [1957, 1983, 1995]

1 Quero registrar minha gratiddo a Atamai Wauja, que acompanhou minha pesquisa e que me
ofereceu inestimédveis informagdes sobre sua histéria politica. Sou também grato a
Itsautaku, a Aulahu, a Yanahin, a Kuratu e a Hukai pelas valiosas informagdes que me
ofereceram. Minhas pesquisas de campo foram financiadas pelo Governo do Estado da
Bahia e pelo FUNPESQUISA/UFSC (ano de 1998), pelo Museu Nacional de Etnologia (ano
2000) e pela FAPESP (anos de 2001 e 2002). A CAPES e a FAPESP concederam-me bol-
sas de estudos em diferentes etapas da pesquisa. Lux Vidal, Michael Heckenberger, Carlos
Fausto, Bruna Franchetto, Fabiola Silva e Rafael Menezes Bastos tém, nos Gltimos anos,
acalentado o meu gosto pela antropologia e pela pesquisa no Alto Xingu. Clarice Cohn fez
uma cuidadosa leitura critica da versdo preliminar deste texto e Renato Sztutman o revisou
¢ incentivou-me a publicd-lo, a ambos sou imensamente grato. De todo modo, eventuais
erros e omissdes sfo de minha inteira responsabilidade. Por fim, agradeco a Maria Rosdrio
Borges que me acompanhou em duas temporadas de campo e me auxiliou em tudo o que
foi necessério.
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e Lathrap [1970] foram provavelmente os primeiros a questiona-las. Foi a partir da
década 1980 que um expressivo volume de trabalhos arqueoldgicos?, etnoldgicos e
histéricos® comegou a defender a faléncia de modelos dicotdmicos como esses € a
argumentar que as organizagdes sociais na Amazonia indigena ndo se moldam por
formas tdo mfnimas de poder politico, como se tinha proposto até entdo. De fato, a
economia politica estd pouco presente* nos modelos de socialidade elaborados para as
terras baixas sul-americanas. Embora esta problematica aclame por novas sinteses, seu
témpo ainda n3o chegou, nem mesmo nas revisdes mais recentes dos modelos. Uma
dessas revisdes, talvez a mais recente delas, forjada na comparago entre a Melanésia e
a Amazdnia, expde a seguinte conclusdo sobre a tiltima regido:

“As sociedades amazdnicas sdo cosmocéntricas ao invés de sociocéntricas. Elas
conferem menos centralidade ao ritual e a reprodugdo politica da ordem social
humana — incluindo a dominag@o dos homens sobre as mulheres — do que a
eficiéncia continua das suas relacdes com os miiltiplos atores do universo” [Descola,
2001: 108].

Os Wauja® apresentam pelo menos duas particularidades contrérias a essa afirmagao.
Em primeiro lugar, eles estfio intensamente voltados para a (re)produgéo politica da
ordem social por meio de rituais, exatamente aquilo que Descola afirma ser menos
central na Amazdnia. A centralidade do ritual € inequivoca, como tentarei argumentar ao

2 Ver em especial Agostinho [1993], Heckenberger [1996, 1999, 2001a, 2001b}, Neves
[2001], Petersen, Neves & Heckenberger [2001] e Roosevelt [1987, 1992].

3 Um panorama histérico e uma anélise critica dessas pesquisas encontra-se em Viveiros de
Castro [1996].

4  Os trabalhos de Terence Turner [1979a, 1979b] e de Peter Riviere [1984], fortes repre-
sentantes do estilo analitico que Viveiros de Castro [1996] cunhou como “economia po-
litica do controle”, encontram-se entre as poucas excegoes.

5 O leitor encontrard na literatura etnolégica o termo “Waurd”, que é o etnénimo difundi-
do desde a primeira publicagdo sobre o Alto Xingu [Steinen, 1886]. Optei grafar “Wauja”
por este ser o etndnimo auto-atribuido. Os Wauja sfio um povo de uma lingua arawak que,
h4 mais de um século, habita as proximidades da margem direita do baixo rio Batovi, na
regifio ocidental da bacia dos formadores do rio Xingu, estado do Mato Grosso, Brasil Cen-
tral. No entanto, a histéria dos wauja no Alto Xingu € bem mais antiga, pesquisas arqueo-
16gicas recentes apontam a chegada dos ancestrais dos Wauja a regifio por volta do século
IX d.C. [Heckenberger, 2001]. Desde o infcio do século XVIII teve inicio nessa regido a
formagdo de um sistema social multiétnico que integra, além dos Wauja, outros nove gru-
pos de diferentes filiagBes lingiifsticas — Mehinako e Yawalapiti (Arawak); Kuikuro,
Kalapalo, Matipu ¢ Nahukwd (Carib); Kamayuré (Tupi-Guarani), Aweti (Tupi) e Trumai
(de lingua isolada). Os Wauja somam uma populagio de aproximadamente 330 pessoas,
das quais 270 residem em uma tnica aldeia circular com o sistema de praga central e casa
das flautas; as demais 60 pessoas vivem espalhadas por outras aldeias do Alto Xingu, no
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longo deste artigo. A segunda particularidade diz respeito a (re)produgiio politica, que
se faz exatamente por uma combinagio dos planos cosmocéntricos e sociocéntricos,
sendo o material fundamental dessa (re)produg@o o proprio sistema de relagdes com os
“multiplos atores do universo”. Este trabalho procura contemplar de maneira nio isolada
esses dois planos. Socius e cosmos ndo sio, aqui, unidades de contraste pertinentes, o
que se sugere € uma forte inter-relagio desses planos.

O que séo esses “miiltiplos atores do universo”? Neste ensaio etnografico, pelo
menos grande parte desses atores equivale analiticamente aquilo que tenho chamado
de arte [Barcelos Neto, 2002; no prelo]. Os Wauja conferem grande atengio 2
transferéncia desses atores do plano metafisico para o plano das formas expressivas,
de modo a lhes conferir uma participago sensivel na vida social wauja, personifican-
do-os como madscaras, aerofones, panelas, desenterradores de mandioca, cestos, ca-
noas etc. Curiosamente, € por meio desse mesmo material artistico, que mostrarei um
Alto Xingu obsessivo pela hierarquia, pelo prestigio, pela acumulagio e pelo contro-
le/distribuigéo de recursos.

A argumentagdo parte de uma estrutura segiiencial de agBes que os Wauja
caracterizam por passear (com), trazer ¢ fazer apapaatai. Os apapaatai®, os seres
prototipicos da alteridade na cosmologia wauja, estfio compreendidos por uma escala
de transformagGes muiltiplas e desiguais, que os apreende como animais, monstros,
“artefatos”, espiritos, “herdis culturais”, pessoas “nfio-humanas” e/ou xamis: essa
mesma escala, em uma amplitude méxima, inclui contextualmente os préprios Wauja. A
dicotomia “humano”/“néo-humano” é, portanto, de pouca pertinéncia para uma
ontologia wauja, contudo seu uso aqui nfo é nada mais do que um mero recurso
descritivo-metodoldgico, ao qual néio posso escapar e nem criticar no momento’.

O passear implica estar sofrendo de um adoecimento grave, resultado do total ou
parcial deslocamento (rapto) da alma (i.e. da consciéncia, da mente, do principio vital)
do doente para o mundo dos apapaatai. Segundo os Wauja, a alma pode ser dividida
em vérias fragbes, por isso ela é passivel de ser raptada (distribuida) por uma
diversidade considerdvel de apapaatai, cada qual ligado a rituais especificos e inter-
relacionantes. Ao xama visionario-divinatério (yakapd) cabe descobrir com quais
apapaatai estao a(s) alma(s) do doente, prosseguindo-se, entfio, com uma terapéutica

Posto Indigena de Vigilancia Batovi, em uma fazenda no baixo rio von den Steinen ¢ em
cidades vizinhas ao Parque Indigena do Xingu (dados censitarios do ano 2000).

6 O leitor encontrard em Barcelos Neto [2000, 2001, 2002] descri¢des mais detalhadas so-
bre a categoria apapaatai. Vide também Coelho [1988], Mello [1999] e Viveiros de Cas-
tro [2002a, para uma versdio yawalapiti dessa categoria].

7 Devido a concentragio temdtica deste artigo, ndo disponho de espago para detalhar a

cosmologia wauja e como esta poderia intervir no debate sobre os principais modelos ted-
ricos até agora propostos [Descola, 1992; Viveiros de Castro, 2002b; Lima, 1999].
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relativamente eficaz na recuperacio da(s) alma(s), o “pequeno’” ritual de frazer apapaatat,
no qual certos parentes do doente sdo convocados a mimetizar 0s apapaatai em posse
da(s) alma(s) e a devolvé-la(s) ao doente. Tal mimese encaminha esses parentes para
assumirem o estatuto de kawokd-mona, aquele que “representard” ritual e
sociologicamente o apapaatai para o doente.

A terapéutica se completa quando os kawokd-mona fazem os apapaatai na forma
“de mdscaras e/ou aerofones rituais, sobre os quais o doente (ou ex-doente, caso seut
" estado de satde tenha se normalizado) assume a posico de nakai wekeho (“dono do

ritual”, i.e. aquele que encomenda a fabricagio dos apapaatai e que deles cuida e
alimenta). Contudo, o ritual de apapaatai é muito mais do que um meio de curar: suas
implicages sociolégicas mais relevantes s6 podem ser entendidas através dos eventos
subseqiientes 4 festa em si, cujo desenvolvimento completo pode tardar mais de uma
década, pois mesmo depois de curado espera-se que o ex-doente sustente o ritual de
certos apapaatai que o adoeceram. Embora qualquer Wauja que adoecera gravemente
tenha o direito de promover o seu préprio ritual, apenas os grandes “nobres” possuem
de fato os meios de manter seus rituais por anos a fio.

A manutencdo desses rituais consolida duas categorias sociais permanentes ¢
fundamentais da sociedade wauja — kawokd-mona e nakai wekeho —, de cujas
articulagdes resultam uma série de servigos € produtos — rogas, casas, caminhos, ca-
noas, armadilhas de pesca, cestos, panelas, silos de polvilho, fardos de pequi cozido,
bolas de urucum — diretamente a favor do “dono” doritual e da prépria continuidade do
ritual. Tais produtos e servigos, como veremos, cotrespondem a extensio da poténcia
agentiva dos apapaatai para dominios das aliangas econdmicas e politicas entre os
nakai wekeho, os kawokd-mona e o testante da comunidade. De agentes de doengas
a “benfeitores” rituais: esta é a transformacio ideal das relages dos Wauja com os
apapaatai. As sinalizages para essa transformagio sdo dadas pela politica césmica
xamanica, o negdcio das almas.

A minha hipétese € que as relagdes sociais com os apapaatai, na forma da doenga e
do ritual, s3o o pivot central da socialidade wauja. E a partir da doenca que dominios
internos da sociedade wauja se articulam, como as trocas entre nfio co-residentes, a
tradugfio xamanica da cosmologia, 0 ethos da generosidade-respeito-vergonha —questdo
bastante cara 2 etnologia xinguana como bem mostraram Ellen Basso [1973] e Viveiros
de Castro [1977] —e a economia politica, como argumentarei a seguir. Do adoecimento
dos grandes “nobres” aos trabalhos coletivos, passando pelo ritual, temos um fluxo
continuo de transformagdes dos apapaatai em estado “bruto”, em estado “critico” (a
doenca) em estado “sociolégico” (o ritual). A doenga tem um “papel absolutamente
integrador” [Viveiros de Castro, 1977: 230] entre os dominios humano e ndo-humano,
mas € a sua ritualizagdo que instaura o seu papel politico.
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Como parte dessa hip6tese, sugiro ainda, que a 16gica da manutengo desses rituais,
para além dos seus efeitos meramente terapéuticos, incide diretamente sobre a énfase
wauja na (re)produgio politica da ordem social via rituais. Se o ritual surge em fungfio de
superar uma condic@o patolégica, a sua continuidade seria em fun¢fo de uma economia
politica, cuja operacio simbdlica basica parece ser a “familiarizagido” dos apapaatai, ou
seja, transformar uma relacdo de “predagiio” (doenga) em uma de “produgio” (politi-
ca). Nas palavras de Fausto [2001: 538], esclareco um pouco essa operagio: “O
desenvolvimento das capacidades reprodutivas (em sentido amplo) da pessoa de-
pende da apropriacdo de um excedente de agéncia (de intengio e atividade), que
existe em graus dessemelhantes nos mundos humano e ndo-humano”. No caso wauja,
tal excedente de agéncia € a poténcia patolégica dos apapaatai, sobre a qual o ritual
€ posto a controlar e transformar. A aplicagéo desse modelo aos Wauja sugere a idéia
de que o poder (seja 14 qual for sua natureza e incidéncia) tem sua génese nas relagdes
de “predacio” e “familiarizaco”, entre o exterior (nfio-humano) e o interior (humano),
que, no entanto, evitam afirmar tal dicotomia: seu horizonte € o da fusfo entre esses
dois dominios. Os meandros dessa relagdo serdo abordados a partir da trajetdria
politica de um “nobre” wauja, Atamai, que, nos dltimos oito anos, se tornou um
“grande chefe”. Antes disso, permita-me o leitor, uma introdugfio a algumas categorias-
chave e & organizagéo ritual dos agentes patoldgicos envolvidos na conceitualizacio
da cosmopolitica wauja.

1. NASCER “NOBRE”, TORNAR-SE CHEFE

Amunaw (amuluneju, feminino) é uma categoria social que, no didlogo com os
brancos, os Wauja traduzem por “chefe” ou “cacique”, mas ela é bem mais do que isso.
Meus informantes indicaram-me uma outra tradugfio, a de “nobre”, a qual, em determi-
nados contextos, deve ser somada a de chefe. Todo amunaw, antes de ser propriamente
um chefe, € alguém que possui substincia “nobre”, herdada patri e/ou matrilinearmente.
Se herdada de apenas uma linha, a quantidade de substincia serd menor.

A chefia wauja se expressa em duas dimensBes, uma doméstica e outra supradoméstica
(de aldeia). A primeira delas nos interessa aqui de modo apenas indireto, na medida em que
os chefes de aldeia dependem do apoio de chefes de grupos domésticos. Para ser chefe de
um grupo doméstico ndo é necessario ser “nobre”, entretanto a chefia de aldeia tem como
requisitos indispensdveis & posse de substancia “nobre” e a sua potencializagfio, a qual
depende de uma parentela extensa — que pode incluir um ou mais chefes de grupos
domésticos — capaz e interessada em fazer pesados investimentos rituais em nome de um
parente que possui reconhecida substincia “nobre” (e.g. primogénitos) e certas habilida-
des especificas.

Em um primeiro plano, o que estd por trds da chefia de aldeia é a idéia de “nobreza”,
de transmissfio patri e/ou matrilinear de uma substéincia escassa que apenas alguns
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poucos individuos possuem. A estratégia de conservagiio dessa substancia é um dos

principais aspectos da politica matrimonial wauja: “nobres” devem se casar com “nobres”.

Contudo, a posse dessa substancia deve receber uma confirmagdo ritual - o Pohokd —

na adolescéncia, condigfio irrefutdvel para que o jovem anunaw possa, quando adulio,

ser apoiado em uma posi¢io relevante de chefia, cuja expressdo méxima se realiza na

chefia de aldeia, reservada para niio mais do que dois individuos em atuacdo simultanea,
" idealmente o primogénito e o irmdo subseqiiente.

A categoria amunaw € melhor compreendida quando associada aos quatro sufixos
modificadores dos conceitos-base, amplamente empregados nas linguas arawak
xinguanas: kumd (arquetipico, extraordindrio, invisivel), iyajo (verdadeiro, o préprio,
real), mona (semelhante, ordindrio), malu (falso, imprestével)® . Amunaw-kumd € dito
para os “chefes” do tempo mitico (Sol, Lua e seu avd, Kwamuté) e para os “donos”
(chefes) ndo-humanos de dominios geocdsmicos especificos, como o Ulupu-kumd
(Urubu-Rei bicéfalo), que vive no céu sem jamais descer 2 terra. A bicefalia ¢ um indice
de “nobreza”/chefia. Décadas atrds, os bancos de madeira representando o Ulupu-
kumd eram uma importante insfgnia de chefia entre os humanos {Agostinho, 1974;
Coelho, 1980]. Amunaw-iyajo sio os grandes lideres politicos, sejam eles indigenas ou
brancos. Amunaw-mona sio os chefes de parentelas extensas ou de grupos domésti-
cos ou ainda auxiliares dos amunaw-iyajo (contextualmente, jd percebi os Wauja
traduzirem amunaw-mona por “vice-cacique” e “ministro”). Amunaw-malu é alguém
que n3o tem sua “nobreza” reconhecida. Malu é um termo extremamente pejorativo e
desrespeitoso, sendo por isso empregado para desqualificar ou ofender um Amunaw-
mona ou Amunaw-iyajo em atividade. Esses quatro sufixos apontam para a idéia de que
os wauja dividem os seus “nobres” entre “maiores” e “menores”.

Tal variagio qualitativa é uma fungfo direta da quantidade de substancia “nobre”
que o individuo recebeu de seu pai e/ou mae amunaw ¢ da sua condicfo de
primogénito(a). A quantidade de substancia “nobre” decresce do primeiro filho para os
subsegiientes, gerando uma forte desigualdade entre os filhos seniores e juniores de
um amunaw ou de uma amuluneju. Essa 16gica degenerativa da substancia ¢ também
fungdo do tempo da couvade, maior para 0 primogénito e quase nulo a partir do terceiro
ou quarto filho. Esse tipo de couvade de duragdo decrescente é, acima de tudo, um
esforco para gerar a distingdo entre o primogénito e os demais filhos, sendo, nesse
sentido, o primeiro simbolo (rito) da reprodugdo do estatuto de amunaw na descendéncia,
a0 qual seguem muitos outros, tudo culminando no grande ritual funerdrio em
homenagem ao amunaw morto — difundido na literatura na sua versdo kamayurd
(Kwarip), conforme a magistral etnografia de Agostinho [1974] —, que por sua vez tem

8 O leitor encontrard em Viveiros de Castro [1977, 2002a] uma anéalise ampla €
pormenorizada desses modificadores em sua versdio yawalapiti.

o

R L S T B L L R

Festas para um nobre: ritual e (re)producdo sociopolitica no Alto Xingu 69

sua incidéncia politico-simbdlica totalmente voltada para seus descendentes.

O principal amunaw-iyajo é o putakanaku wekeho (literalmente “dono da aldeia”
ou “o que cuida” da aldeia). Outros anumaw-iygjo o auxiliam em assuntos especificos
como o trato com os brancos, a condugfo de certos rituais (sobretudo o Pohokd) e a;
participagéo como cantores em um importante ritual xaménico chamado Pukay®. Ao
putakanaku wekeho é atribuido o dever de cuidar das pessoas de sua aldeia e da
propria aldeia enquanto espaco fisico; “chefe” ¢ sempre aquele que cuida, razio pela
qual o putakanaku wekeho chama seu pessoal de “criangas” nos discursos cerimoniais.

De um certo modo, todo 0 amunaw nasce amunaw-mona (i.. “pequeno nobre”); é
apenas uma trajetoria pessoal que The permita exibir com coeréncia os atributos que
constituem a persona ideal do chefe xinguano, e portanto conquistar o respeito ¢ a
confianga do grupo, que lhe permitirdo um dia tornar-se um amunaw-iyajo. O mais
“nobre” dos wauja, por sua perfeita dupla descendéncia de importantes amunaw, nio
dg@onstrou, em sua juventude, pleno dominio da etiqueta, uma performance oral
lnlnlmmente aceitdvel, nem um desenvolvimento corporal satisfatério aos olhos dos
V\{auga, sua estatura ficou abaixo da média e sua performance nas lutas era realmente
péssima. Embora amunaw, esse homem n#o tenha nenhuma voz nos assuntos da aldeia
¢ sua “‘chefia” se restringe apenas ao seu pequeno grupo doméstico. Juntam-se a ele, nei
mesma condiggo de “nobre” de baixo estatuto, mais 3 ou 4 mais homens de idades que
variam entre 30 e 50 anos.

Aproximadamente 20% dos homens e mulheres adultos em Piyulaga, a aldeia wanja,
S?.O amunaw, alguns “mais” outros “menos”, dentre estes apenas 3 homens e 3 mulhere;
sdo amunaw-iyajo/amuluneju-iyajo, e outros 3 ou 4 homens caminham para a posicgo
de amunaw-iyajo em um futuro ndo muito distante, quando os amunaw-iyajo atuais
falec.ere'm oulhes indicarem para assumir tal posiao. Embora haja uma forte diferenciacio
quah’te.ltlva entre as categorias amunaw-mona € amunaw-iyajo no plano ideal, no plano
empfrico a c‘estrutura de representagfio politica permite com que certos individuos, con-
forme sua insercéio na economia simbélica de prestigio e suas conquistas pessoais,
ascgndam da posi¢io amunaw-mona a de amunaw-iyajo. Enfim, um grande chefe
wauja ndo € exata ¢ necessariamente alguém que possui a maior quantidade de substincia

13 3 3 . .
nobre”, mas aquele que conseguiu potencializar a substancia “nobre” que tem, mesmo
que esta ndo seja muita.

1.1 ALGUMAS DISTINCOES SOBRE 0S AGENTES PATOLOGIC
PERSONAGENS RITUAIS o

O meu trabalho entre os Wauja iniciou-se com um estudo da cultura material. Ao
9 O Pukay € conhecido como Payemeramarakd (misica da comunidade de pajés) entre os

Kamayurd. Menezes Bastos [1984/1985] realizou uma primorosa etnografia da versio
kamayura desse ritual,
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formar duas grandes colegdes etnograficas'® notei uma série de particularidades no
equipamento doméstico ligado & produgao e ao processamento da mandioca. Artefatos
como os desenterradores de mandioca, as pas de virar beiju, as panelas de dimensdes
superiores a 60 cm de didmetro ~ indispenséveis para cozinhar o caldo venenoso da
mandioca —, os grandes pildes para socar farinha e carne de caga € 0s grandes cestos
cargueiros ndo tinham sido feitos pelos moradores de varias casas onde eram usados,

~'mas vinham, na verdade, de outras casas, sendo oferecidos, preponderantemente, como
pagamento ritual.

Ap6s um levantamento minucioso dos bens de cada uma das 17 unidades residenciais
wauja, percebi que certos conjuntos de artefatos eram devidos aos apapaatai, ou seja,
aum estado de adoecimento pretérito e a uma performance ritual que gerava pagamentos
muito especificos. Assim, os grandes pildes tinham sido feitos por Yamurikumd, as pas
de beiju e os desenterradores de mandioca por Kukuho'', os cestos cargueiros por
Tankwara etc. Os artefatos formavam, portanto, um sistema que correspondia a dois
outros sistemas mais amplos: 1. o de atributos culturais dos apapaatai, e 2. 0 ritual
baseado nas interpretagdes xamanicas sobre o adoecimento. Os artefatos sio, enfim,
indices de agéncias patoldgicas que objetificam relagSes de alianga entre ndo-humanos
¢ humanos e destes entre si por meio da produgio ritual de bens.

Ha sete tipos formais de agentes patoldgicos que se tornam personagens rituais:
méscaras, aerofones, Yamurikumd?, Kukuho', Mapulawd/Matapu™ , Huluki e Pulu-
Pulu (trocano)™s . A determinagfo se o doente serd “dono” de flautas, de clarinetes e/ou
de mascaras, por exemplo, depende diretamente do agente patologico diagnosticado
pelos xamis visiondrio-divinatdrios (yakapd).

10 A primeira colegdo foi formada para o Museu de Argueologia e Etnologia da Universidade
Federal da Bahia, em 1998, ¢ a segunda, no ano 2000, para o Museu Nacional de Etnologia
de Portugal. Vérios artefatos que compdem cada uma das duas coleg¢des podem ser vistos
respectivamente em Barcelos Neto & Athayde [2001] e em Pais de Brito [2000 ed.]

11 Os nomes dos seres extra-humanos reconhecidos por apapaatai e yerupoho aparecem em
maidsculo, enquanto o dos animais e artefatos em mindsculo. Por exemplo: Kukuho refere-
se ao apapaatai (o “espirito”) e kukuho a larva sphingidade sp. (0 “animal”), e Tankwara
e tankwara, ao apapaatai € ao clarinete, respectivamente.

12 Ritual realizado unicamente por mulheres que “encenam” o mito da transformagio dos
antigos humanos em Animais e/ou monstros. O ritual focaliza as relagdes de género a partir
da antiga decepgio das mulheres miticas (as Yamurikumd) por terem sido esquecidas por
seus maridos em decorréncia de uma prolongada pescaria coletiva.

13 Ritual em que sio feitas as pas de beiju (kutejo) e os desenterradores de mandioca (tunuai).

14 Referente ao ciclo das Festas do Pequi, o qual ndo presenciei.

15 O ritual do Pulu-Pulu é muito raro, o dltimo realizado entre os Wauja data de 1947 [Lima,
1950]. No Alto Xingu, o mais recente ritual do trocano teve lugar na aldeia kamayuré de
Ipavu, na estagio seca de 1998. Contudo, desconhego se entre esses tupi-guarani a per-
formance ritual do trocano tenha, como entre os Wauja, ligagio direta com estados gra-
ves de adoecimento.

1.
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Casal do apapaatai Atujuwd danga na praga cerimonial da aldeia wauja.
Fot. Aristételes B. Neto.

(6] apzfpgatgi Iyuma € fabricado como uma méscara de madeira e tém como principal
acessorio ritual um escarificador feito de dentes de peixe-cachorra, objeto-insfgnia ligado
a0 seu comportamento agressivo nos rituais de apapaatai.

Fot. Aristételes B. Neto.
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3. Dentre todos os tipos de ,roupas” rituais de apapaatai, a Sapukuyawd é a mais fabricada.
Sapukuyawd é uma mdscara-padriio que pode personificar, conforme as pinturas que lhe
sdo aplicadas, Peixes, Aves, Répteis, Anfibios, Mamiferos, Arvores ou Fendmenos
Naturais. Fot. Aristételes B. Neto.

4. Panela tipo kamalupo, de fabricagiio wauja. As grandes kamalupo sio um dos principais
artefatos usados como pagamento nos rituais intertribais e nos rituais de apapaatai reali-
zados em ambito intratribal. Fot. Aristételes B. Neto.
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O agente patoldgico/personagem ritual “mds-
cara” é o mais freqiiente e € o que gera o maior
ndmero de pequenos rituais, o segundo tipo
corresponde aos aerofones kawokd e tankwara.
Os Wauja fazem uma importante distingdo entre
essas duas formas de objetificac@o ritual dos };
apapaatai, a qual determina a composi¢ao dos
grupos rituais e das redes de sérvigos que estes §
formardo para a manutencéo do ritual. O agente
patoldgico/personagem ritual Tankwara, por
exemplo, € caracterizado por um quinteto de
clarinetistas que formam um grupo de especia-
listas rituais (kawokd-mona), cuja performance
envolve a produgfio de bens para o “dono” do
ritual, mais precisamente um ex-doente de
Tankwara. J4 Kawokd € composta por um trio
de flautistas, e as mascaras sdo confeccionadas
como casal, com ou sem filhos.

A principal distingZo entre méscaras, flautas
e clarinetes nos Ambitos do ritual e da relagip - Apapadtai Tukujen (também conhecido

K . . S por Atujuwdtdi, ou ,,Atujuwd pequeno”).
nakai wekeho / kawokd-mona diz tespeito a Fot. Aristételes B. Neto.
duracdo-manutengdo dos artefatos rituais e,
conseqiientemente, de suas atuagSes. No caso das méscaras, passados alguns anos,
elas sdo queimadas, cessando em seguida as obrigaces dos kawokd-mona de trabalhar
para o “dono” doritual e deste oferecer-lhes comida. Idealmente, o fogo nfo € o destino
das flautas de madeira e dos clarinetes, seus rituais sdo permanentes, eles sdo, na
verdade, o centro do sistema cerimonial wauja, em torno do qual gravitam as mascaras.

Embora as flautas de madeira (kawokd) ocupem no esquema hierdrquico do ritual a
posigio mais elevada, seguidas dos clarinetes e das méscaras, seus grupos rituais
raramente existem e atuam de maneira isolada: hd uma nitida cooperacio entre eles.
Assim, se um “‘dono” de ritual de aerofones também possuir kawokd-mona de “mésca-
ras”, os mesmos poderdo ser convocados a ajudar os kawokd-mona de aerofones em
seus trabalhos rituais, mas nfo o inverso, o que confirma a posigo central e superior
dos aerofones nesse sistema ritual.

As flautas de madeira sdo um dos pouquissimos objetos rituais passiveis de
transmissdo para as geracdes seguintes. O herdeiro(a) recebe ndo apenas as flautas,
mas ‘também os kawokd-mona responsaveis pela sua performance ritual. Essa
transmissfo é um dos melhores indfcios do cariter permanente que as flautas assumem
entre os Wauja. Alids, ndo hd uma tinica aldeia em todo Alto Xingu que néio possua pelo
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menos um trio delas. H4, na aldeia wauja, quatro trios rituais de Kawokd constituidos e
ainda, pelo menos, mais um a constituir. .

Suponho que essa posicdo hierdrquica das flautas diz respeito, ent.re outras coisas,
4 sua capacidade de permanéncia, funcio direta da dureza da matéria-prima. A qual@ade
das matérias-primas é fundamental para caracterizar o significado do artefato, pois as
mesmas constituem os “corpos” desses seres, ou seja, reside no préprio corpo um dos
Seus sentidos de permanéncia. Madeira (kawokd), bambu (fankwara e outros aerofone.s)
e palha (mascaras: “roupas™)'®, os elementos que constituem as personagens rituais,
apontam simultaneamente para uma escala decrescente de dureza (durabilidade) e de
posigiio hierdrquica. Contudo, a arbitrariedade da relacdo hierérquica., l.)ase'ada em uma
J6gica do sensivel, que coloca as flautas kawokd em uma posi¢éo privilegiada estd, no
momento, sendo “subvertida”. Ha individuos que sdo “donos” rituais de Kawokd, mas
que continuamente tém recebido servigos e bens de menor valor, comparativamente a
um certo “dono” ritual de Tankwara, fato que tem sido objeto de sérias dissensdes no
campo politico wauja.

1.2 OS RITUAIS DE APAPAATAI E A ACUMULAGAO DE ESTATUTOS

SOCIOPOLITICOS S
Em linhas gerais, os rituais no Alto Xingu organizam-se conforme a seguinte tipologia:

“Intertribais”

Huluki (trocas de bens)

Yeju (méscaras e/ou aerofones)
Kaumai e Yawari (funerdrios)

“Intratribais”

Huluki (trocas de bens)

Apapaatai (méscaras e/ou aerofones)
Pukay (ritual xaméanico secreto)
Ciclo do Pequi (sazonal anual)

Excetuando algumas festas do Ciclo do Pequi e o Huluki, todos os demais rituais
estio diretamente ligados aos estados corporais da doenga ou da morte. Um individuo,
a0 adoecer, estd em uma posicio de estabelecer uma alianga com os apapaatai, contudo
apenas uns poucos individuos potencializam essa alianga com o “sobrenaturgl” em
forma de poder politico. Esta alianca € inicialmente estabelecida pela oferta de alimento
aos apapaatai, no caso “representado” pelos kawokd-mona.

Obviamente todos os Wauja sio passiveis de adoecer gravemente, mas nem todos
eles t8m condigdes de sustentar uma festa de mascaras e/ou aerofones para os apapaata,
e um ndmero ainda muito menor de individuos consegue manter, ao longo de vérios
anos, um ritual de apapaatai.

Para que alguém possa manter um ritual de apapaatai ¢ fundamental ter uma paren-
tela co-residente que inclua sua esposa ou esposo, ¢ pelo menos duas filhas casadas ou

16 Sobre a nogiio waunja de “roupa” vide Barcelos Neto [2002].

Sl

Festas para um nobre: ritual e (re)produgdo sociopolitica no Alto Xingu 75

dois filhos casados para o auxilio na producio de alimentos. Sem possuir os recursos
humanos nessas condi¢des, a manutengio de um ritual € impossivel. Mas a questdio vai
muito além de simplesmente ter essas condi¢Bes ideais.

Trata-se, em primeiro lugar, de uma decisdo do grupo de kawokd-mona que foi
originalmente convocado para performatizar o “pequeno” ritual de trazer apapaatai,
cujo objetivo era curar o doente. O lider desse grupo (kawokd-mona kitsimdi) deve
informar, solenemente, no patio em frente 4 casa das flautas, na presenca dos demais
homens da aldeia, a sua decisdo de assumir os trabalhos que envolvem a realizagdio e/ou
a manutengdo do ritual do apapaatai que ele e seus companheiros kawokd-mona
foram anteriormente convocados a levar (i.e. mimetizar) para o doente.

Um kawokd-mona kitsiméi normalmente é um homem de prestigio em fungéo do
conhecimento ritual que possui. Ao comunicar sua decisdo, a comunidade sente-se
moralmente pressionada a engajar-se nos trabalhos que ele propds. O “dono” do
apapaatai ndo deve recusar uma proposicio de ajuda da comunidade sob a lideranca
de seus kawokd-mona, pois o risco de perder seu prestigio seria certo. Logo que os
kawokd-mona comegam a performance ritual que precede os trabalhos, o “dono” do
apapaatai deve providenciar grande quantidade de comida para alimenta-los. A partir
desse momento, o “dono” do apapaatai passa a ter o estatuto de “dono” do ritual
(nakai wekeho, ou “o que cuida de”) do apapaatai que o adoeceu.

Uma decisio desse tipo ndo ¢ tomada em favor de um certo “dono” de apapaatai
apenas porque ele tem as condig8es materiais de manter um ritual. O principal dado que
apdia o meu argumento € o fato de que os dnicos rituais permanentes de apapaatai —
Kawokd (performatizado por flautas de madeira), Tankwara (performatizado por clari-
netes de bambu) ou Yamurikumd (performatizado por coros femininos portando insignias
masculinas: flechas e diadema de penas de harpia, japuagu e arara) — sdo mantidos
unicamente em favor de individuos “nobres”, i.e. por representantes de “linhagens” de
chefia. Na aldeia wauja, os “donos” de rituais permanentes de apapaatai sio em nime-
ro de sete, dois dos quais encontram-se em disputa “faccional” mais ou menos velada,
cujo motivo envolve, entre outras questdes, a “subversdo” e as dissensdes que mencionei
na se¢do anterior.

A decisdo de um grupo de kawokd-mona de tornar um “dono” de apapaatai em um
“dono” de ritual € eminentemente politica. A escolha sempre incide sobre alguém que
demonstra ser confidvel ¢ empenhado no bem estar do grupo como um todo. O estatuto
de kawokd-mona também é muito prestigiado, pois s3o eles que ddo impulsos politicos
aos “nobres” ¢ mobilizam o resto da comunidade em seu apoio. Alids, um dos homens
de maior prestigio na aldeia, embora nio seja amunaw-ivajo, é um kawokd-mona kitsiméi
das flautas kawokd.

Em seu cléssico estudo sobre os Kalapalo, Basso [1973] identifica quatro estatutos
sociais: anetaw (amunaw, “nobre”), oto (nakai wekeho, “dono” de ritual), ifi (kawokd-
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mona, performer/especialista ritual) e fuati (yatamd, xama'” ). Idealmente, nada impede
que um homem wauja ou kalapalo acumule mais de um desses estatutos, contudo
ele poderd encontrar a oposicdo de pessoas do seu grupo em relagio a esse esforgo
de acumulagio. A alternativa usualmente mais seguida, mas nfio a mais almejada, ¢
acumular prestigio, no méximo, dentro de dois estatutos diferentes. Passemos a
palavra a Basso.

“Este modelo consciente nfo leva em consideragio a possibilidade da acumulaggo
de estatutos, nem o efeito acumulativo dessa acumulagfio em termos da aquisi¢do
de poder. Os Kalapalo nio falam de nenhum desses estatutos em termos da
lideranga ou da habilidade de controlar a iniciativa dos outros individuos. Contudo,
em realidade, os lideres sdo aquelas poucas pessoas que conseguiram adquirir
muitos estatutos sociais elevados e que por isso mantém-se destacados do resto
da comunidade como individuos poderosos” [Basso 1973: 124].

Dentre os individuos de um grupo aldedo, os “nobres” sdo aqueles que mais estatu-
tos sociopoliticos acumulam. Além de amunaw eles quase sempre sdo “donos” de
grandes rituais (nakai wekeho), que é nada mais do que um estatuto que retroalimenta
o primeiro*® . Conflitos politicos podem tomar maior relevo quando um amunaw-iyajo, ja
somada a sua posi¢do de nakai wekeho, resolve se tormar um yakapd (xama visiondrio-
divinatdrio), surge entdo um potencial déspota, com os poderes “temporal” e “secular”
aum s6 tempo, o que lhe permitiria sustentar acusagdes de feiticaria contra seus inimigos
e conduzir de modo pleno os negdcios cosmopoliticos. A existéncia do xamanismo
visiondrio-divinatério é fundamental para garantir aos chefes o seu excedente de poder
—na forma de alianca com os apapaatai —, pois s#o apenas os yakapd que estabelecem
comunicagdo e que negociam com 08 apapaatai almas humanas por festas.

17 Yatamd é apenas o termo genérico para xami. H4 trés tipos de especialistas xaminicos
entre os wauja: o yakapd (especialista em recuperar almas humanas e localizar e neutrali-
zar feiti¢os letais), o principal deles, o pukaiwekeho (especialista nas misicas do ritual
terapéutico Pukay) e o yatamd (que apenas sabe aliviar dores com o uso da fumaga do ta-
baco, técnica também conhecida pelos dois anteriores). H4 outros dois especialistas
terapéuticos, mas que ndo sdo reconhecidos como xamds pelos Wauja, o ajatapewekeho
(especialista em plantas medicinais) e o e¢jekekiwekeho (especialista em rezas).

18 Viveiros de Castro em seu estudo sobre os Yawalapiti observou o mesmo padrio que
descrevo para os wauja a respeito da relag@io entre os estatutos de amunaw e nakai weheho:
“O amulaw é aquele que dispde de uma capacidade de mobilizagio de trabalho — de seus
filhos e afins — maior que a maioria. Isto lhe permite acesso a simbolos valorizados pelo
grupo, especialmente o patrocinio das festas em homenagem aos espiritos. Todas as
cerimdnias que tinham dono entre os Yawalapiti se repartiam entre uns poucos individuos,
ditos amulaw” [Viveiros de Castro, 1977: 221].
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De um ponto de vista econdmico, a sociedade wauja pode ser basicamente dividida
em duas categorias: 0s que t&m o privilégio de receber e os que, por respeito a esses,
devem oferecer. Contudo, estas posi¢des s&o intercambidveis: quem recebe muito tem a
delicada obrigagdo moral de redistribuir. Sempre que os kawokd-mona se lancam a
produzir excedentes a favor de um “dono” de ritual eles estéio a conferir-lhe um crédito
de confianca. E por meio desses rituais que uma quantidade extraordinéria de exceden-
tes alimentares e de artefatos circulam, permitindo que os “nobres” demonstrem um
aspecto extremamente importante da chefia, a generosidade. Foi uma oportunidade
dessa natureza que foi dada a Atamai, a partir de 1993, quando os seus kawokd-mona
de Tankwara resolveram fazer uma roga para ele.

1.3 O ADOECIMENTO DE ATAMAI OU A ASCENSAO DE UM
“NOBRE” “MENOR”

No inicio da década de 1990, Atamai foi acometido por uma gravissima infeccfio nos
olhos. Aos yakapd Itsautaku e Ulepe foi dada a responsabilidade de identificar os
agentes patogénicos, que foram revelados como sendo: Kawokd, Kawokd otdi (filho
de Kawokd), Yamurikumd e Makaojoneju (tipos de “Mulheres monstruosas”),
Tankwara, Atujuwd Yanumaka (Onga vestida com “roupa” redemoinho), Ewejo
(Ariranha), lyuma (Pirarara), Tukujen (uma Pomba), Kukuho (uma Larva), Kagaapa (um
Peixe), Yukuku (uma Arvore), Nukuta Pitsu Run Run Run (pessoa ndo-humana “dona”
de Arco e Flecha), Kapulu (Macaco-Preto), sete tipos de Sapukuyawd e Kuwahdhalu.

Apds as revelagdes xamianicas, Atamai tornou-se “dono” dos apapaatai menciona-
dos. Dentre eles, Kukuho e Ewejo foram festejados logo nas primeiras semanas da
doenca. Um par de anos mais tarde foi a vez de Tunkwara e Kagaapa. Os outros
dezenove ficaram “guardados”, a espera da ocasifio mais oportuna para serem festeja-
dos. Mas € entdlo que um dia essa oportunidade chega por uma via exterior e aparente-
mente esdrixula: uma solicitagio da Artindia de Brasilia para que os Wauja fizessem
uma “demonstrago” do seu praticamente desconhecido ritual de méscaras. Reproduzo
a seguir um trecho de uma narrativa’ de Atamai, datada do ano 2000, que enquadra
esse evento na perspectiva temporal do seu adoecimento.

“L4, em Brasilia, eu fiquei mais doente. Eu pensei que ia morrer. Eu nfo tinha
apetite, ndo comia nada mesmo, por isso fiquei muito fraco. Eu achava que
apapaatai estavam comigo. Depois descobri que a Tankwara e o Atujuwd que
estavam comigo eram do tipo Yanumaka (Onga). Os dois estavam comigo, por
isso eu comia as comidas das Ongas nos meus sonhos, como porco, veado, anta.
Eram os Yanumaka que estavam dando esses animais para eu comer, por isso eu
ndo tinha fome.

19 Narrada em wauja e traduzida para o portugués por Tupanumak4 Wauja.
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Na aldeia, chegou a noticia de que eu tinha piorado. Foi af que os meus kawokd-
mona perguntaram a minha filha se eles podiam fazer a festa de .Kukuho para
mim, mesmo eu estando distante. Minha filha disse que sim, e aceitou fornecer
todas as comidas da festa enquanto eu estava em Brasilia. Assim, fizeram a festa
de Kukuho para mim. . .

Quando terminou a festa aqui em Piyulaga, logo na mesma noite eu sonhei
com algumas “pessoas” (apapaatai) falando comigo:

— Nés vamos embora pois ja terminou tudo o que nés queriamos. '

Entio, quando eu acordei eu estava me sentindo melhor. Eu jd ndio sentia as
mesmas dores fortes de antes. S6 sentia algumas dores na cabega.

Quando eu cheguei de volta & aldeia, o pessoal falou para mim:

— Tio, nés fizemos apapaatai (Kukuho) para voce. o .

Af eu pensei: ah € por isso que eu estou melhor agora! Eu fiquei emo.monado
com essa atitude deles, com sua preocupagdo comigo. Eles fizeram a coisa certa
para eu melhorar. ) .

Entdo eu fiquei aqui na aldeia, eu j& estava um pouco melhor, mas ndo podia
trabalhar como antes, nem ficar muito tempo exposto ao sol.

Logo quando eu cheguei aqui fizeram Ewejo para mim, Chamaram-me e dis.seram
que iam fazer apapaatai para eu melhorar. Entdo fizeram. Qua}ndc? terminou a
festa de Ewejo eu nunca mais pesquei no meu sonho e nem comi peixe cru.

Depois de algum tempo fizeram Tankwara. Sio eles que estdo me ajudando
agora. Tankwara ndo aceita que outros apapaatai me facam mal. Agora eu estou
bem. S6 0 meu olho que as vezes fica um pouco ruim,

Mas os meus sonhos com as “pessoas” (apapaatai) ndo tinham parado total-
mente, eu ainda sonhava muito com as “pessoas” que me adoeceram. Até quando
a ARTINDIA® de Brasilia pediu para a gente mostrar a festa de apapaatai para
eles.

Entdio eu contei (consultou) para os meus irmios e §obrinhos (seus kawokd-
mona). Eles aceitaram fazer a festa. O pessoal da ARTINDIA veio, assistiu, fez
fotos da danga, levou as méscaras para a loja e nunca mais vpltou. ~

Fui eu que patrocinei essa festa de mdscaras para a ARTINDIA. Perguntei a
todos da aldeia se eles tinham apapaatai, e se gostariam de fazer a sua festa. Os
que ja tinham apapaatai optaram em festejé-lo em outra ocasido. Assim, eu
mesmo ofereci 0s meus apapaatai para que fosse feita a grande festa. o

Depois que terminou aquela grande festa eu melhorei mesmo. Eu me senti tdo
forte. Eu realmente me senti bem”.

Os eventos abrangidos por essa narrativa aconteceram em um intervalo de aproxima-
damente 7 anos, sendo o primeiro evento a ida de Atamai para Brasilia e o dltimo, a

20 A ARTINDIA é um programa oficial de revenda de artesanato indigena brasileiro l%gado a
Fundagdo Nacional do Indio (FUNAI), um 6rgdo do Ministério da Justica, cuja sede
encontra-se em Brasflia.
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realizago da grande festa das méscaras (Apapaatai Iyau) para a ARTINDIA, ocorrida
em julhode 1997.

Como mencionado acima, um individuo, ap0s receber o diagnéstico xamanico,
torna-se “dono” dos apapaatai que o adoeceram. Se ao longo da sua vida um individuo
for acometido por muitas doengas graves, ou se a mesma doenga se manifestar virias
vezes, certamente ele serd “dono” de muitos apapaatai. Quanto a ritualizagio destes,
ele terd quatro possibilidades: 1. jamais festejs-los; 2. festejd-los, em pequenos rituais,
logo apGs os processos terapéuticos (ou seja, ao fim dos rituais de trazer apapaatai
e do Pukay); 3. festeja-los no 4mbito da festa de uma outra pessoa; 4. “guardar” os
apapaatai para que todos sejam festejados, de uma sé vez, numa grande festa de
méscaras, que poder ter entdio entre 30 e 50 personagens rituais. No caso do ritual
para a ARTINDIA, o nimero de personagens chegou a 39.

De longe, 0s Wauja preferem a quarta opgio, pois do ponto de vista da ortodoxia
litdrgica, esta € a forma mais perfeita de ritualizar os apapaatai. A segunda opgio é
feita apenas se o estado de satide do doente ndo melhora de maneira alguma, ento
um pequeno ritual de mdscaras ¢ feito em fungio da urgéncia terapéutica. Como
ninguém quis festejar suas préprias mascaras, Atamai foi levado a disponibilizar os
apapaatai que ele ainda ndo tinha festejado. Assim, a festa foi realizada unicamente
com 0s apapaatai de Atamai. O que nos interessa é em que condigdes ele fez essa
opgdo e quais foram as suas consegiiéncias. Antes de Prosseguirmos com essas
questdes ¢ necessdrio mencionar alguns fatos importantes que precederam o
adoecimento de Atamai, os quais concorreram para o seu crescente prestigio entre os
Wauja. Tais fatos indicam pistas bastante seguras de como Atamai conseguiu a
promog@o desse enorme ritual em seu nome.

Quando Atamai saiu da reclusfo pubertiria, Orlando Villas Boas?' pediu permissio
ao seu pai, o grande chefe (putakanaku wekeho) Malakuyawd, para que seu filho
fosse viver no posto administrativo, onde ele aprenderia portugués e algo sobre os
modos do trato politico com os brancos. Os irméos Villas Boas foram os mentores da
formagao de uma elite politica indigena no Parque do Xingu, mas essa elite no era
constituida de filhos primogénitos dos grandes chefes, mas dos segundo, terceiro ou
quarto filhos, como € o caso de Atamai. Sabendo que a chefia tradicional é reservada
aos primogénitos e que seus pais dificilmente permitiriam que esses se desviassem do
curso do aprendizado da arte de ser putakanaku wekeho, a mais dificil e importante
das artes xinguanas, os Villas Boas no tinham outra escolha a nio ser convocar os
filhos juniores dos chefes.

21 Orlando Villas Boas, ao lado de seus irmaos Cléudio e Leonardo, foram os personagens

centrais da mediagdo das relagdes entre os {ndios do Alto Xingu e Estado brasileiro, ¢ da
criagiio do Parque Indigena do Xingu, na década de 1950.
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Anos mais tarde, Atamai retorna a Piyulaga, entfio casado com uma jovem trumai,
descendente de uma alta “linha” de chefes desse grupo. A escolha da sua esposa teve
especial influéncia de Orlando Villas Boas, mas néo teve o consentimento de Malakuyawa.
O matriménio de Atamai s6 veio se demonstrar estratégico anos mais tarde, quando
Orlando mediou a formagio de uma alianga trumai-mekragnoti, por meio do matriménio
entre uma sobrinha da esposa de Atamai e um sobrinho de um importante chefe dos
Mekragnoti.

Em meados da década de 1950, Malakuyawd adotou um FBSS, Yawald, quando os
pais deste morreram na grande epidemia de sarampo (Ireland, 1988). Yawald e Kasuel€,
o primogénito de Malakuyaw4, tinham mais ou menos a mesma idade e por isso puderam
passar pelo ritual de “iniciacio” & chefia (Pohokd) juntos, fato que também os conduziu
para o mesmo gabinete de reclusfio pubertdria, onde receberam, de Malakuyaw4, os
primeiros ensinamentos sistematicos dados aos futuros amunaw. Porém, apenas Yawald
demonstrou ter e a personalidade ideal para ocupar tal posicio e o real interesse pelos
ensinamentos. Anos mais tarde, uma série de deslizes cometidos por Kasuel€ conduziram-
no ao exilio na aldeia yawalapiti, impedindo-o de suceder o pai, quando este faleceu, em
medados da década de 1980. Embora Yawald néio tivesse uma ascendéncia amunaw
privilegiada como a do seu primo Kasuelé, ele era a tnica pessoa, entre os Wauja, apta
a ocupar a posi¢io de putakanaku wekeho® . Yawald morre subitamente poucos anos
depois de assumir a posi¢io de putakanaku wekeho, tendo sido sucedido por Mayaya,
o segundo filho de Malakuyawd. Mas Mayaya assumia uma posi¢io para a qual ele nfio
estava plenamente preparado. Ademais, Mayaya ndo falava portugués® algum, e ainda
hoje seu dominio desse idioma € bastante inexpressivo.

A partir de meados da década de 1980, quando a administragfio do Parque Indigena
do Xingu passou por uma grande reviravolta, a necessidade do trato politico com os
brancos ja se fazia imperativa entre os Wauja. O chefe ideal, ou pelo menos o mais
préximo do ideal, seria alguém versado tanto na chefia tradicional quanto na capacidade
de articulagéio com a politica de Brasilia. Naquela altura ndo havia, entre os Wauja, um

22 Em seus cadernos de campo de campo, Vera Penteado Coelho [1978 e 1980] refere-se a
Yawald como o “principe herdeiro”, em funcfio do seu éxito no aprendizado da arte da chefia
com o seu tio Malakuyawé.

23 Os Wauja ainda sfio o grupo mais conservador de todo o Alto Xingu. Por vérios anos eles
mantiveram uma evita¢io dos brancos, a qual era tdo saliente que os xamds em iniciagéo
eram proibidos de falar qualquer palavra em portugués, sob o risco de comprometer seu
processo inicidtico (Vera Coelho, informagio pessoal). Até meados da década passada os
Kamayura e os Yawalapiti faziam piadas sobre a ignorincia que os Wauja tinham sobre o
mundo dos brancos, muito dela em fung@o do seu pouco conhecimento da lingua portuguesa.
A sua aldeia foi oficialmente visitada apenas em 1947 [Lima, 1950]. Os Wauja dizem ter
recebido a visita de um homem chamado “Tsariwa” (corruptela wauja do seu verdadeiro
nome) antes de 1947, porém desconheco registros que a comprovem.
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individuo com esse perfil. E chegada entfio a vez de Atamai, o terceiro filho ou 0 “pequeno
nobre”*, de ter certa saliéncia nos negécios politicos wauja. E um fato extremamente
interessante que a elite treinada pelos irmdos Villas Boas s tenha chegado ao poder
quando os brancos deixaram o parque. A “biparti¢io” na chefia wauja— co-existéncia de
um chefe “interno” (putakanaku wekeho) e um chefe “externo”, ou seja, para lidar com
brancos —estd totalmente ligada a trajetGria de Atamai. Mas foi um fato absolutamente
inédito no Alto Xingu que possibilitou essa “biparti¢io” se consolidar.

Ainda em meados da década de 1980, a segunda filha de Atamai contraiu matriménio
com um importante lider kayapd, Megaron Mekragnoti, o qual foi o primeiro administra-
dor indio do Parque Indigena do Xingu, firmando, a partir daquele momento, grande
expressdo na politica indigenista brasileira. A posi¢io de sogro de Megaron assegurava
a Atamai uma inser¢o privilegiada no campo politico da administragiio do Parque, coisa
que poucos homens no Alto Xingu poderiam ter, exceto se estivessem em semelhante
condi¢do de afinidade. Entretanto a prova definitiva da capacidade de lideranca de
Atamai ainda estava por vir.

E mais ou menos quando ocorre essa inusitada alianga wauja-mekragnoti que uma
drea no extremo sudoeste do territério wauja comega a ser invadida por fazendeiros,
cagadores e pescadores brancos, tornando critica a necessidade de vigilancia das
fronteiras do Parque. Atamai instrui a Administragiio do Parque a intervir junto a FUNAI
para a criago de um Posto de Vigilancia no alto rio Batovi, para onde ele mandou seu
primogeénito. O objetivo de Atamai era a recuperagao de um sftio sagrado, o Kamukuwakd,
que fica40 km ao sul do Posto de Vigilancia do Batovi. Em 1988, Atamai pede formalmen-
te a0 seu sogro ajuda no que concerne a recuperagio do Kamukuwakd. O ano de 1988
foi excepcionalmente importante no cendrio indigenista nacional em fungfio da aprovaciio
na nova Constitui¢io Federal, que garantia aos povos indigenas direitos 3 terra e a
autodeterminagiio étnica e cultural negados por quase cinco séculos. Foi nesse contex-
to que Atamai comegou a construir seu estatuto de amunaw-iyajo entre os Wauja. No
periodo entre 1988 e 1994, Atamai mostrou-se bastante empenhado na luta por uma
redemarcaco territorial que abrangesse o Kamukuwakd, contudo os 5159 hectares
que constituem a “Terra Indigena Batovi” [Ricardo, 2000 ed.], finalmente homologados
afavor dos Wauja em 1998, ndo chegaram a abranger o referido sitio sagrado. Embora o
Kamukuwakd tenha “ficado de fora”, o resultado geral da negociagiio de Atamai com
Brasilia foi um €xito amplamente reconhecido pelos Wauja, permitindo que ele “pegasse
a confianga da comunidade”, conforme o jargfio politico usado por eles.

24 Conforme Coelho [1978 e 1980] e Richards [1981], nas décadas de 1960 e 1970, os Wauja
consideravam Atamai “sé pouquinho amunaw”, razéio pela qual jamais se esperaria que ele
se tornasse um amunaw-iyajo. Vera Coelho, que esteve entre os Wauja pela dltima vez em
1980, ficou bastante surpresa quando lhe disse, em meados de 2000, que Atamai ascendera
a0 estatuto de amunaw-iyajo.
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A ascensdio de Atamai de um “nobre” de “terceira classe” para um “nobre” de
“primeira classe” (amunaw-iyajo) ndo deve ser vista como um resultado direto e/ou
exclusivo da sua excelente habilidade em representar os Wauja perante os brancos; hé
uma outra dimensio que também concorre para isso: o ritual de apapaatai, cuja
importéncia € absolutamente imprescindivel para afirmar e consolidar uma posicéo de
chefia do tipo amunaw-iyajo. Embora a substancia “nobre” de um individuo e a sua
performance pessoal sejam fundamentais, € bastante improvavel que ambas determinem
a extensdo do seu poder politico.

Antes de encerrar esta segdo, fago uma observacio sobre a grande festa de méscaras
que Atamai ofereceu a ARTINDIA em 1997. Atamai soube explorar com maestria seu
espetacular excedente de apapaatai, vinculando a realizagéio do ritual e a venda das
méscaras ao compromisso da ARTINDIA em auxiliar a abertura de uma pista de aterragem
em Piyulaga® . A mistura adequada de agéncias internas e externas de poder, realizada
por Atamai no ritual Apapaatai Iydu, demonstram claramente que 0s apapaatai s&o
bens preciosos. E sobre esses “signos de um poder domesticado” [Sztutman, 2003: 232]
e sobre a transferéncia do poder simbdlico para o poder econdmico que direciono a
analise da préxima secgo.

2. A OPULENCIA DOS APAPAATAI E A CONTENCAO DO PODER

Os rituais de apapaatai promovem a acumulacgéio de verdadeiros excedentes de
alimentos e artefatos. Algumas cifras oferecem uma idéia mais clara. Dos 44.67 acres
plantados em Piyulaga no ano de 2002, 7.96 acres (aproximadamente 18% da drea
cultivada de mandioca)® sio devidos aos kawokd-mona de Kawokd e de Tankwara,
este dltimo auxiliado por Kagaapa e Ewejo ("méscaras™), e das catorze canoas de
madeira existentes em Piyulaga, trés (21% das canoas, portanto) tinham sido feitas
pelos kawokd-mona de Kawokd. Essas cifras podem oscilar em até 5% para mais ou
para menos.

Além de rogas e canoas, produtos que demandam trabalho pesado, os Wauja fazem
um dedicado investimento na produgiio de artefatos técnica e estilisticamente muito
elaborados” . No entanto, o maior produto que um ritual de apapaatai pode oferecer ao
seu “dono” € a amunaw opona (“casa do chefe”), conhecida como fajife entre os

25 Passados quatro anos da realizagio da festa, e cansados de esperar que a ARTINDIA
cumprisse seu compromisso de enviar as maquinas adequadas para o trabalho, os Wauja
abriram a pista por sua prépria conta e com alguma ajuda da Fundagio Nacional de Sadde.

26 A metodologia para o estudo do cultivo da mandioca entre os Wauja foi emprestada de
Robert Carneiro [1983], cujos dados apontam que 80% da dieta kuikuro (e xinguana, por
extensdo) € baseada no consumo desse tubérculo.

27 Comparada ao resto da Amazdnia, a cultura material wauja é bastante sofisticada e
diversificada: sdo fabricados 22 tipos de vasilhas cerimicas (segundo a classificagio nati-
va), dezenas de tipos de méscaras, clarinetes, trompete, zunidor, flauta de madeira e
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Kuikuro [Heckenberger, 1999: 138]. Uma amunaw opona destoa de todas os demais
tipos de casas xinguanas ndo sé por suas avantajadas dimensdes, mas sobretudo pelos
exclusivos enfeites e insignias de chefia que ela ostenta em seu interior e exterior.

Quando visitei Piyulaga no outono austral de 1998, Atamai morava em uma modesta
casa tipo mehehe de duas dguas, cujas paredes sdo feitas de pequenos troncos, o que
resulta em uma construcdo de altura relativamente pequena se comparada com a casa
tradicional xinguana [S4, 1983]. Em Piyulaga, mehehe é um tipo de construgiio secundaria,
normalmente usada como cozinha. Quando voltei a Pivulaga, em fevereiro de 2000,
fiquei estupefato ao encontrar Atamai e sua familia morando em uma enorme amunaw
opona (“casa de chefe”) de 39.7 metros de comprimento, 8.4 metros de altura e 16.2 de
largura: o reconhecimento do estatuto de amunaw-iyajo de Atamai pelos Wauja tinha
chegado ao seu dpice. Mas por quanto tempo o mesmo permaneceria tio elevado?

A relagdo produtiva entre um nakai wekeho e seu grupo de kawokd-mona pode ser
dissolvida por decis@io dos kawokd-mona, caso estes considerem que o “dono” do
ritual ndo esteja cuidando bem do seu pessoal (i.e. sendo generoso em suas ofertas de
alimentos), ou por decisdio do préprio nakai wekeho, caso ele considere que seus
kawokd-mona ndo estejam empenhados em trabalhar. A manutengio dessa relacio
depende basicamente de satisfagdo mutua, mas a isto precede a habilidade ¢ a sorte em
escolher as pessoas certas que em um futuro ndo distante constituirio o grupo de
kawokd-mona. Essa escolha € feita por um parente préximo do doente (futuro nakai
wekeho) quando ele ainda estd convalescido em sua rede, precisando da visita ritual
dos apapaatai (futuros kawokd-mona) para se recuperar. O mais comum é que o irméo
ou o pai, ou mais raramente o cunhado ou o sogro — jamais alguém de geragfio descen-
dente — escolha as pessoas que “representarfio” os apapaatai para o doente. Do ponto
de vista da producio ritual, nem sempre se obtém sucesso nessa escolha, pois raramen-
te os grupos de kawokd-mona sdo “perfeitos” e “harmdnicos”.

A consolidacio de qualquer relagfio produtiva entre um nakai wekeho e um grupo
de kawokd-mona pode demorar vérios anos, pois é necessario que o primeiro obtenha
confianga e respeito daqueles parentes que podem assumir papéis de lideranca no
interior dos grupos de kawokd-mona. O quinteto de clarinetistas do grupo kawokd-
mona Tankwara de Atamai, composto por quatro sobrinhos (FBDS, FZSS, FZSS ¢ BS)
e por um irmdo jinior (FS), € um exemplo de uma escolha que redundou em uma relagéo
produtiva. De saida, Atamai ji tem seus kawokd-mona em uma posigio na qual eles
“naturalmente” the devem respeito. Ademais este grupo estd muito bem posicionado na
rede politica da aldeia, pois o irm#o jinior de Atamai é amunaw-mona e especialista

trocano, os dois tltimos séo considerados artefatos raros em toda a Amazodnia. No siste-
ma de objetos xinguano, os Wauja sfo os Unicos que fabricam as grandes panelas e torradores
de beiju usados como pagamento nos rituais intra e intertribais [Barcelos Neto, no prelo].
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ritual de grande proje¢iio. Em contraste, o principal oponente “faccional” n&o teve a
mesma sorte na constituigfio do trio de flautistas de seu grupo kawokd-mona de
Kawokd, o qual é composto por um FB e dois FFBSS, ambos irmaos de Atamai. Permita-
me o leitor algumas consideracées sobre esse oponente.

Contrastemos brevemente alguns aspectos da trajet6ria dos irmdos Mayaya e Atamai
com a de seu primo paralelo Itsautaku. Este ltimo recebeu, a partir de meados da década
de 1980, significativos servigos de seus kawokd-mona, mas estes comegaram lenta-
mente a declinar quando Mayaya ¢ Atamai firmaram suas posi¢des de chefia da aldeia,
pressionando Itsautaku a uma posi¢io de menor prestigio.

Entre os Wauja, um pequeno nimero de consangiiineos préximos do sexo masculino
¢ uma brecha para sufocar um adversario politico por meio de acusagdes de feitigaria.
Sem irm&os do sexo masculino, Itsautaku passou a ser acuado por esse tipo de acusagio,
o que o colocou em uma posi¢do fragil na disputa por prestigio politico. A fim de
contornar essa situagfo, restou-lhe apenas a alternativa de tornar-se yakapd (xami
visionério-divinatdrio).

Entre 1984 e 1987, Itsautaku passou algumas temporadas na aldeia Kamayurd a fimde
aprender as artes xamanicas. J4 no fim da década de 1980, Itsautaku tornou-se o princi-
pal xami wauja, ocupando definitivamente o lugar de seu “tio” Malakuyawd, o maior
yakapd wauja entre as décadas de 1960 e 1980. Tornar-se yakapd foi a forma de com-
pensar a sua posi¢io desprivilegiada diante de seus primos paralelos que assumiram a
chefia principal. Mas tornar-se xama néo fez com que os kawokd-mona de Itsautaku lhe
devotassem trabalhos de grande monta, tal qual fazem para os chefes principais (amunaw-
iyajo). Mesmo descendendo matrilinearmente de uma importante “linha” de chefia e
tendo se tornado um grande xamd, Itsautaku continua a ocupar uma posi¢o de menor
relevo politico. O que comprova a conclusdo de Heckenberger [1996: cap. 7] de que o
xamanismo & uma via de poder politico de segunda instdncia em relac@o ao tradicional
poder da chefia hereditéria.

Se nio € pelo xamanismo, de que modo entfo o poder politico dos chefes wauja se
sustenta? Da “posse” de rituais, de uma parentela extensa de consangiiineos disposta
a engajar-se na produgo desses rituais e do apoio de genros e noras co-residentes.

Os grandes especialistas rituais wauja (flautistas, clarinetistas e cantoras de
Yamurikumé) normalmente possuem mais de um “dono”. Yatund, irmdo de Atamai,
deve, por exemplo, obrigages rituais a este e a seu FFBSS, Itsautaku, ao primeiro como
clarinetista de tankwara e ao segundo como flautista de kawokd. Como os especialis-
tas rituais wauja sdo em pequeno nimero ¢ estfio muitas vezes sobrecarregados, eles
precisam decidir para qual “dono” dedicarfio seu tempo disponivel, se viio concentrar
os trabalhos a favor de um ou de dois “donos” ou se véo equilibrar os trabalhos entre
todos. Afirmo, desde j4, que, nessa matéria, equilibrio € a Giltima coisa que constatei
entre os Wauja, basta contrastar a diferenga nos tamanhos das trés dnicas rogas — 3.8
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acres, 2.47 acres e 1.69 acre — que os grupos de kawokd-mona Tankwara e Kawokd
fizeram para os seus “donos” em 2002, obviamente com o engajamento de toda a
comunidade. Além desse contraste hd ainda aqueles “donos” para os quais seus
kawokd-mona ndo plantaram um acre sequer. Mencionei acima que os “donos” de
rituais permanentes de apapaatai sdo em nimero de sete, portanto quatro deles néio
receberam roca. So em situacSes como essas que se visualiza com methor clareza qual
“dono” de ritual de apapaatai possui maior prestigio, e na medida em que os seus
kawokd-mona conseguem convergir ¢ agregar os demais homens e mulheres da aldeia
em torno de seus projetos especificos de producio.

Em geral, um grande especialista ritual é um “nobre” “menor” (amunaw-mona).
Assim, de um ponto de vista funcional, ele é um chefe de “segunda linha” (i.e. chefe de
seu grupo doméstico) que auxilia um “chefe maior”, um amunaw-iyajo, o qual, muitas
vezes, é o putakanaku wekeho (0 “dono” da aldeia). Mas o virtuosismo de um amunaw-
monando lhe garante ascender 4 posi¢do de amunaw-iyajo, como vimos anteriormente.

Nas tltimas trés décadas, alguns grupos de kawokd-mona Tankwara, Kawokd ¢
Yamurikumd foram dissolvidos e se reorganizaram a favor de outros “donos”. Uma
dissolugdo ideal € devida a morte do “dono” do ritual, mas ha dissolugdes, muito
lentas obviamente, que dizem respeito a interesses explicitos em apoiar um outro
“dono”/*“nobre”. A minha hipétese é que essas mudangas de interesse tém a ver o
descontentamento do grupo em relagdo a este ou aquele ‘“nobre”. Tal
descontentamento €&, em geral, resultado de uma quebra do fluxo e contra-fluxo de
generosidades que regulam a continuidade da produgio ritual. Seguindo esse padriio
e as freqlientes expressdes de descontentamento dos jovens wauja em relagiio a
Atamai, as quais sdo sempre feitas em reserva, supus que parte da “comunidade” nfio
mais se engajaria nos grandes trabalhos futuramente requisitados pelos kawokd-
mona Tankwara de Atamai, sobretudo depois da construgio da amunaw opona, que
consumiu meses de trabalho. Porém, a suposi¢io logo se mostrou falha.

O descontentamento dos jovens, aparentemente forjado como fofoca, niio teve o
menor impacto sobre o regime de producio ritual devotado a Atamai. Em 2001, seus
kawokd-mona Tankwara iniciaram um novo ciclo produtivo, comecando com a
derrubada de uma 4rea de floresta ¢ em seguida plantando uma grande roca de mandio-
ca (3.23 acres). Trabalhos adicionais na esta¢iio chuvosa de 2002 (janeiro a marco)
envolveram a producfio de peneiras e esteiras para o processamento da mandioca
anteriormente plantada. Na estacfo seca de 2002 (junho a setembro), uma nova e imensa
roga de 3,8 acres foi plantada, ao passo que o produto da roga de mandioca plantada em
2001 era colhido, processado e armazenado em silos no interior da grande anunaw
opona. E no momento em que escrevia este artigo (fevereiro-margo de 2003), recebi a
noticia de que grandes cestos cargueiros seriam feitos para transportar a safra de man-
dioca que seria colhida na estagfio seca (junho a setembro) deste mesmo ano. Assim,
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por quase uma década os Wauja vém confirmando a posi¢éo de amunaw-iyajo de
Atamai por meio da produgio de excedentes que The permite expressar a sua generosidade,
o capital simbdlico fundamental do poder.

A economia politica wauja estd baseada na possibilidade de distribuir constante-
. mente o que foi acumulado nos rituais de produgo e de reiniciar novos ciclos produtivos
a partir do que foi previamente distribuido. Um grande chefe € alguém capaz de susten-
" tar um consideravel niimero de rituais, e conseqiientemente de arregimentar pessoas
para os trabalhos. Essas pessoas trabalham nos rituais patrocinados pelo chefe porque
elas confiam na sua generosidade, ou seja, no seu compromisso em dar continuidade
aos ciclos produtivos. Um homem de poder entre os Wauja € um homem capaz de
acumular e de distribuir. Essa distribui¢fio ndo diz respeito apenas a bens materiais, mas
também A transferéncia de posse de apapaatai ¢ consequentemente dos rituais af
implicados, como mencionado anteriormente. Penso que ji me aproximo de um ponto
em que posso fazer uma conclusio, ainda que muito provisoria.

A partir da andlise de alguns grupos sul americanos, Santos Granero procura
demonstrar que

“nas configuragdes xamanisticas das terras baixas da América do Sul o poder
politico esté freqiientemente imbuido nos processos econdmicos e que, em socie-
dades nas quais xamis s#o lideres politicos, seu poder apresenta-se como sendo
de natureza econdmica” [1986: 657].

De fato, os dados wauja que apresento corroboram com a conclusio de Santos
Granero de que o poder politico e o ritual de produgio sio dois lados de uma mesma
moeda® . Contudo, o material wauja € divergente no que diz respeito a posigéo privile-
giada do xamanismo na configuragio desse esquema.

Entre os Wauja, o controle de simbolos sagrados necessarios para a produgio das

relagdes de poder [“meios misticos de reprodugio”, cf. Santos Granero, 1986] néo tem
uma ligagdo direta com 0 xamanismo, pois, como vimos, os “donos” dos rituais perma-
nentes de apapaatai sdo invariavelmente amunaw e os performers, kawokd-mona;
portanto, é desnecessdrio ser xama para assumir ambas posi¢des. O xamanismo s6 ¢

28 Essa idéia foi criticada por Erikson [1988] a partir do material pano (Matis ¢ Cashinaua),
mas suas criticas, ainda que pertinentes, sfo feitas a custa de um certo engessamento da
relaciio entre cultura e familia linglifstica, um modelo que, apés o trabalho de Viveiros de
Castro [1992] e Fausto [2001], parece bastante enfraquecido. Embora a relagiio entre poder
polftico e controle de recursos econdmicos na Amazbnia seja uma questdo que
freqlientemente emerge dos trabalhos sobre grupos arawak inseridos em sistemas regionais
multiétnicos [e.g. Santos Granero, 1986, 1993; Heckenberger, 1999, 2001a; Hill & San-
tos Granero, 2002 org.], nio penso que esta seja uma particularidade “arawak” e que deve
ser descrita enquanto tal.

Festas para um nobre: ritual e (re)produ¢do sociopolitica no Alto Xingu 87

crucial no momento de comunicagio com 0s apapaatai para a recuperagio das almas
por eles raptadas, concluida essa etapa o mesmo se retira de cena, deixando espaco livre
para a etapa seguinte, o fazimento ritual dos apapaatai; assim, uma vez que estes foram
“familiarizados”, cessam as atuacdes xamanicas.

Qualquer individuo wauja pode se tornar xamd, estd é uma deciso pessoal, entretan-
to é impossivel alguém se tornar “nobre”. Além disso, a ascensdo de um “nobre” a
posicio de chefe é menos uma escolha pessoal do que uma longa negociagdo com o
grupo. Um chefe wauja ndo precisa de conhecimento mistico para configurar seu poder
politico, mas sim de substiincia “nobre”, cuja distribuigdo, como vimos, ¢ bastante
desigual®.

Substincia “nobre’” (sangue / substdncia de origem interior / relagdo vertical com
ancestrais) ¢ substincia xamanica (yalawo / substincia de origem exterior / relagdo
horizontal com os apapaatai) sio poderes de natureza e escopo distintos para os
Wauja, contudo quando somados formam um “super” poder, um risco que os Wauja
evitam com certa relutincia. O problema nfo é exatamente acumular poder, mas acumu-
lar diferentes poderés. Néo estou negando a importancia do xamanismo na economia
politica wauja, apenas reitero a sua posigdo secunddria. Porém isso ndo enfraquece a
interpretagdo de Santos Granero, ao contrério. Para tanto, a sua moeda deve ser cunhada
ndo s6 com uma ideologia de poder baseada nos “meios misticos de reprodugio”, mas
também baseada na descendéncia®.

O bailado do poder vai muito além da relagfio entre chefes e xamds. Os especialistas
rituais (kawokd-mona) €m um papel fundamental na legitimagfio dos chefes. Para a
economia politica wauja nada é mais precioso que obter a confianca e o respeito dos
kawokd-mona, pois nada adianta ser “dono” dos rituais se néo hd quem os execute, por
outro lado os kawokd-mona nunca sio “donos” dos rituais que eles oficiam. A l6gica
organizacional dos rituais de produciio wauja funda-se na idéia de que ninguém pode
performatizar os seus préprios rituais. Mesmo que um chefe seja um grande flautista, ele
nunca podera performatizar um ritual em seu préprio favor.

O excedente de bens simbélicos dos chefes (basicamente rituais de méscaras e
aerofones para o caso wauja), que Heckenberger [1999: 136] propde estar na base de

29 Essa mesma distribui¢do desigual pode ser observada no ambito do poder xamaénico. A
maioria dos homens wauja de idade madura dominam a técnica xamnica de soprar taba-
co, contudo os wauja sé reconhecem como verdadeiramente poderosos apenas os xamis
que recuperam almas raptadas pelos apapaatai e que igualmente praticam divinagiio e
neutralizagiio de feiti¢os letais [Barcelos Neto, 2001, 2002]. O xamanismo wauja é mais
potente nas suas dimensdes comunicacionais, de trinsito de almas e de trocas de perspec-
tivas do que como uma técnica de cura; a rigor, esta é apenas uma forma subsididria das
dimensdes supra referidas.

30 A questdio da descendéncia foi publicada sete anos mais tarde, no seu texto sobre os lideres
politico-religiosos amuesha [Santos Granero, 1993].
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uma economia simbélica do poder, é sempre dependente do apoio de seus kawokd-
mona, 0s quais por sua vez devem ter o respaldo do resto da comunidade. Em suma, o
sistema se configura da seguinte maneira: os xamas visiondrio-divinatdrios (yakapd)
atestam que os “nobres” (amunaw), depois de curados, sdo “donos” de tais e tais

. . apapaatai; e os especialistas rituais (kawokd-mona) atestam que apenas eles podem

performatizar os rituais de apapaatai para os “nobres”. Esse sistema terndrio, fundado
" na interdependéncia hierdrquica desses estatutos sociopoliticos, evidencia um esforgo
wauja em evitar que diferentes poderes sejam somados, embora, ao final, o peso da
balanga seja sempre favordvel aos chefes “maiores”. Tudo isso parece confluir para o
problema colocado por Santos Granero [1993: 228] sobre a combinagdo de fatores que
ndo permitiram a emergéncia do Estado na Amazdnia. Mas esta j4 € uma outra questio,
cujo desenvolvimento reservo para um futuro artigo.
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You Are What You Speak, or Are You?
Identity, language, sociocultural change, and the
Pa’ikwené (Palikur)!

Alan Passes
University of St Andrews

“If you have your own language, you are Indian. The Pa’ikwené do, but
the Kariptin don’t. They speak Creole and Portuguese, so they’re not real
Indians. I speak Pa’ikwaki, and I am Indian!”

(A Pa’ikwené informant, my translation)

INTRODUCTION

1 spent most of my fieldwork in the mid-1990s living in the Pa’ikwené, or Palikur,
community of Deuxiéme Village Espérance, hereafter referred to as Espérance 2, near the
Créole town of St Georges on the Oyapock river, the frontier between Guyane (French
Guiana) and Brazil. One night as I was preparing for bed there was the sound of fighting.
Going to investigate, I found the village male youths angrily trading punches with their

1  “Pa’ikwené” is the autonym, “Palikur” the ethnonym conferred by outsiders, though
the Pa’ikwené will use it in given contexts. Belonging to the Arawakan language family,
they inhabit Northern Brazil and French Guiana and presently have a combined population
of about 1600 people.




