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RESUMO: No conjunto de saberes que abrangem os mais variados campos do conhecimento
dos povos indigenas o canto (musica) nao apresenta um status diferenciado como ocorre em
nossa sociedade, mas esta associado a outras praticas como a constru¢do dos instrumentos
musicais, a narragdo dos mitos, a execucdo das dancas e rituais. Com base na tradi¢do oral
dos Aikewara o artigo da énfase a relacéo entre canto e mito para mostrar sua integracéo e
interacdo com o Sapurahai de Karuara.
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ABSTRACT: In the group of tradicional knowledges that include the most varied fields of the
knowledge of the indigenous people the song (music) doesn't present a status differentiated as it
happens in our society, but it is associated to other practices as the construction of the musical
instruments, the narration of the myths, the performance of the dances and rituals. Based in the
oral tradition of Aikewara the article emphases the relationship between song and myth to
analize the integration and interaction and the Sapurahai of Karuara.
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Na literatura antropoldgica os trabalhos desenvolvidos sobre a
musica indigena2 levam em consideracdo a perspectiva de Blacking
(1963 e 1973) abordando o canto (musica) como sistema integrado e
interagindo com outros elementos da cultura, dando énfase ao contexto

! Mestre em Antropologia Social e pesquisador associado ao Grupo de Pesquisa Cidade, Aldeia e
Patrimonio do Laboratério de Antropologia Arthur Napoledo Figueiredo do Instituto de Filosofia e
Ciéncias Humanas (IFCH) da Universidade Federal do Para. O artigo faz parte de minha dissertagdo de
mestrado “Sapurahdi de Karudra: mitos, instrumentos musicais e canto entre os Surui Aikewara”
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% Andrade (1992); Alvares (1992); Aytai (1985); Blacking (1963 e 1973); Cameu (1977); Ermel (1988);
Feld (1982); Lins (1984/1985); Mello (1999 e 2005), Menezes Bastos (1978); Merriam (1977); Piedade
(1997 e 2004); Roseman (1991); Seeger (1987a, 1987h), entre outros trabalhos que abordam a musica
como fendmeno de analise.
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em que surge. No artigo, tomo o canto como cultura proveniente de um
conhecimento e saber tradicional3 que tem por finalidade explicar sua
pratica e concepc¢les relacionadas aos espiritos, animais e 0s mitos.
Com isso, serdo considerados os processos de aprendizagem relativos
ao conhecimento musical, envolvendo concepc¢bes relacionadas ao
sonho ensinadas pelos espiritos aos indigenas, para posteriormente
estabelecer a relacdo entre canto e mito no ritual praticado pelos
Aikewara.

Os Aikewadra sdo um Povo Tupi que habitam na regido Sudeste do
Estado do Para, na Area Indigena Sororo, pertencente aos municipios de
Marab4, Sdo Domingos do Araguaia e Sdo Geraldo do Araguaia que no
passado constituiam o territério Aikewara, antes da demarcacdo de suas
terras. A Area Indigena Soror6 esta localizada aproximadamente a 100
km de Maraba, a 50 km de Sdo Domingos do Araguaia e a 55 km de S&o
Geraldo do Araguaia. Ap6s o contato com o padre dominicano Frei Gil
Gomes Leitdo em 1953, os Surui, como ficaram conhecidos, hoje
reivindicam serem chamados apenas pela autodenominacdo Aikewara
(n6s, a gente) como forma de marcar sua identidade étnica.
Considerando este aspecto passo a chama-los conforme a demanda
feita pela populagéo indigena.

Aspectos da socializacdo musical

O saber referente ao canto leva em conta o contexto em que é
executado, mas também a variedade de fatores incluindo tempo,
espaco, musicos, instrumentos, platéia, os mitos, entre outros aspectos
que indicam a sua compreensdao em diversas sociedades e da forma
como sao repassados entre seus membros (SEEGER, 1987a). Como o
conhecimento nas sociedades indigenas ocorre pela transmissdo oral,
considerando também os aspectos da observagdo e experimentacao, a
memaoria torna-se o meio pelo qual as praticas e conhecimentos séo
armazenados para serem usados no momento adequado como: saber o

% O conhecimento tradicional fundamenta-se em principios e praticas culturais transmitidos de geracéo em
geracdo entre os membros de uma sociedade. O saber tradicional envolve pratica e exercicio intelectual
constantes de investigacao e inovacdo (CARNEIRO DA CUNHA e ALMEIDA, 2002).
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momento de cantar determinada musica, que tipo de instrumento serve
para acompanha-l4 e quais as melodias proprias do instrumento e que
ndo podem ser confundidas com outras, envolvendo processos de
socializacdo da pratica musical entre os indigenas (COELHO, 1988).

O processo de socializacdo em relacdo ao canto entre os
Aikewara, como em diversos povos indigenas ocorre pela experiéncia
dos ancestrais com o0s sonhos que ao manterem contato com o0s
espiritos aprenderam cancdes e demais técnicas empregadas em
procedimentos terapéuticos e dancgas coletivas. A outra forma de
socializacdo dos cantos ocorre pela iniciagcdo pessoa/pessoa referente
aqueles que podem tornar-se pajé, proporcionando o desenvolvimento
do iniciado que passa a agregar em torno de si um vasto repertério de
cantos para intervir na realidade (MATTA DA SILVA, 2007).

O saber musical co-participado garante a continuidade da
tradicdo e revela a importancia que o canto assume na vida das
popula¢cdes indigenas, seja para conferir a humanidade relacionando
canto e mito, manterem contato com os espiritos, nortear relacdes de
género, seja para perceber as concepg¢des sobre seu universo sonoro e
cosmoloégico. Como no caso do mito da origem das cacas que a partir
do canto entoado no inicio da narrativa estabelece a relacdo do mito ao
rito praticado pelos Aikewara. Entdo, a etnografia do Sapurahai de
Karudra® e seus aspectos simbdlicos sao fundamentais para a
compreensao dos encaminhamentos que serdo dados, a seguir, com a
finalidade de mostrar a relacdo proposta acima.

Sapurahéai de Karuéra

* Expressdo que se refere as dancas coletivas acompanhadas de cantos entoados pelo pajé. De acordo com
0s motivos de sua realizacdo que pode variar de uma grande cacada a expulsdo das doencas na aldeia,
para cada tipo de Sapurahdi ha dancas e cantos especificos como das cagas, dos casais, dos espiritos,
entre outras. Das vérias dangas executadas pelos Aikewara o Sapurahdi de Karuara ou Festa dos
Karuéra, apresenta-se como o0 Sapurahdi mais importante, pois envolve 0 uso praticas organizadas para o
bom desempenho das agdes entre os indigenas e os Karuara que retornam a aldeia por ocasido do ciclo
ritual.

® Abrange a categoria de espiritos especiais que difere dos Asonga e herdis miticos identificados por
Laraia (1986), pois sdo temidos pela capacidade de provocar doengas e mortes, caso sua entrada no plano
habitado pelos Aikewara ndo seja controlada a partir dos procedimentos rituais (canto, fumo e gritos)
exercidos no ritual.
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O Sapurahai de Karuara € uma danca ritual coletiva praticada
pelos indigenas e acontece entre os meses de agosto e setembro, meses
que demarcam a passagem da estacdo do verdo para a estacdo do
inverno e esta relacionada ao calendario agricola dos Aikewara. A danca
ritual envolve, além dos procedimentos e técnicas para manter o
controle dos Karudra, a atualizacdo dos ensinamentos da cultura
indigena, culminando no aprendizado pelos mais jovens com 0s mais
velhos sobre os mitos, os instrumentos musicais e 0s cantos a serem
exercidos no cotidiano. Para os Aikewadra os velhos ndo sdo unicamente
as pessoas de mais idade, incluem também as pessoas experimentadas
em termos dos saberes indigenas e que os socializam para os demais.
Para fins do artigo considero velho como sindnimo de especialista.

Os preparativos comegam com a queima das rogas, segundo 0s
especialistas esse ato entre outros antecedem ao inicio do ritual
realizado para renovar as tradicOes da sociedade, seja pela constante
pratica da danca, seja pela aspersdao da fumaca sobre 0s corpos no
sentido de revitaliza-los e prevenir doencas. As atividades preparatorias
sdo executadas pelos especialistas e envolvem a construcdo da tukasa
(casa ritual), dos artefatos, dos petymahow (cigarros de palha) e da
pintura corporal. A pintura possuia a combinagdo de varios motivos
como espinha do peixe, rastro do porcéo, anta e cipds entre os homens,
no caso das mulheres rastro da anta e da onga, revertiam seus COrpos.

Os especialistas sdo homens e mulheres que dentro das préticas
culturais dos Aikewara destacam-se pelas habilidades que possuem em
torno da construcdo dos instrumentos musicais, dos cantos, dos mitos e
da pintura corporal. Pelo conhecimento que possuem tais pessoas sao
reconhecidas socialmente entre os demais membros da sociedade e
indicadas no assunto, saltando a condicdo de especialistas por terem
aprendido as praticas culturais com o cacique Musenadi, antiga lideranca
dos Aikewara que detinha o poder politico e religioso. Sendo
considerado até hoje um dos grandes lideres que os Aikewdra tiveram, e
lembrado pelos velhos em suas agOes e ensinamentos da cultura,
mediante a interagdo com 0s mais jovens.

Entre as posi¢cbes ocupadas no ritual pelos especialistas
destacam-se: Miho, Arikasa e Sawara’a que além de assumirem papéis
especificos no ritual apresentam-se usando araraw (adorno de cabeca)
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diferenciados. Miho € denominado de Ywaongara (chefe verdadeiro dos
espiritos), sendo responsavel pela execugdo dos cantos e por mediar a
relacdo entre os espiritos e 0s Aikewadra, usa uma faixa emplumada de
diversas penas na regido da fronte. Arikasa € o Kururu uma espécie de
sapo que na crenca dos indigenas representa os Karuadra e se encontra
usando um adorno de cabeca feito de penas de arara. Sawara’a dentro
do contexto ritual € denominado de Ywarywetu (chefe dos espiritos) cuja
funcéo ritual € chamar os espiritos com um grito, rompendo o siléncio
na casa e durante a realizagdo da danga, usa um adorno de cabeca com
penas caudais de arara dispostas na parte anterior do adorno.

E importante mencionar os papéis de Warini e Nerona durante o
rito. Warini € chamado de Upurahasuewa’é (portador do cigarro) que
tem a funcdo de defumar as mulheres e meninas durante a danca.
Segundo os Aikewdra as mulheres sdo defumadas para que seus corpos
fiquem fortes, pois ao fortalecerem os corpos com a fumaca acreditam
também que fortalecem seus espiritos, imunizando-os contra doencas.
E Nerona esposa de Miho assume a funcdo de liderar as mulheres e as
meninas, sabendo exatamente os momentos que incluem as paradas e o
reinicio da danca.

Laraia (1986) quando realizou pesquisa entre os Aikewadra na
década de 60, assistiu um ritual denominado “Ahiohaia’. Na ocasiéo,
teve a oportunidade de registrar a explicagdo sobre o seu procedimento.
Pela semelhanca dos dados trata-se do mesmo ritual mudando apenas a
terminologia com o passar do tempo,

[floi durante esta cerimbnia, quando o céu estava
ainda embaracado pela fumaca da queimada, que o
chefe Surui, desempenhando também o papel de pajé,
nos mostrou a lua, rodeada por um grande circulo
luminoso, dentro do qual aparecia ainda uma estrela
afirmando que aquele era o ‘oporahai’ (danca) de
Mahira. Disse, ainda, que a lua era seu pai, Musenai,
executando no céu o mesmo procedimento que ele
realizava na terra. A estrela proxima a lua
representava Moumarihd que tinha o mesmo papel de
Wasai, a segunda pessoa em importancia na cerimbnia
e acrescentou que os homens dancam dentro do
circulo luminoso, enquanto as mulheres o fazem fora
do mesmo (LARAIA, 1986, p. 249-250).
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A descricdo apresentada informa a funcdo dos principais agentes
rituais e de elementos presentes nos planos celeste e terrestre como:
seres humanos, herois miticos, sobrenaturais e astros. Dessa maneira,
ao acionarem a cosmologia os Aikewara procuram explicar a correlacdo
entre os dois planos por meio da pratica do mesmo procedimento ritual,
a danca.

O inicio do rito comeca com a entrada dos homens e dos
meninos na casa ritual tendo a frente Miho, Arikasa e Arikasu seguidos
pelos indios formando uma fila indiana. Sawara’a é o ultimo a entrar na
casa, isso esta ligado a posicdo que assume na danca ficando a parte
dos circulos. Apo6s a entrada, todos os homens se sentam em troncos de
arvores colocados no interior da casa, aguardando o comando de Miho
para dar continuidade ao ritual. Durante esse tempo, antes da realizagéo
dos procedimentos rituais, alguns indios acendem os cigarros num fogo
mantido dentro da casa para serem usados na dancga.

Os procedimentos rituais no interior da casa sao realizados por
Miho, Arikasa e Sawara’a que sdo os unicos a ficarem de pé. O ritual tem
inicio com a movimentacdo dos wapusa (maracas), unico instrumento
musical usado no ritual, passando a acompanhar o grito de Sawara’a
chamando os espiritos. Em seguida Miho entoa o canto ywagpé (l4& no
céu) que indica a atualizacdo do mito das cacas no rito dentro da casa
ritual marcando o ritmo com wapusa. Concluido o canto, Sawara’a
finaliza 0 momento novamente dando o grito e Miho proferindo palavras
aos Karuara.

Os homens e 0os meninos saem da casa ritual da mesma forma
como entraram, com a finalidade de tomarem suas posi¢des. Em torno
de Miho e Arikasa os circulos sdo organizados, assim como toda a
movimentacdo depende de suas ag¢des funcionando como um nucleo
pelo qual os demais circulos estdo integrados. Enquanto os homens e os
meninos terminam de se posicionar, as mulheres e meninas lideradas
por Nerona se aproximam do local formando um circulo externo. A
parte de todos os circulos se encontra Sawara’a posicionado na diregéo
da porta da casa ritual. A partir de seu grito sera dado inicio ao canto
com a movimentagdo dos circulos na danca.

Os demais participantes, levando em consideracdo o nucleo
formado por Miho e Arikasa que dancam de um lado para o outro e
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marcam o compasso binario compreendendo dois tempos, encontram-
se distribuidos em quatro circulos liderados pelos especialistas. A
dindmica da danca ocorre a partir da movimentacdo dos circulos se
alternando em sentido anti-horério e horario a cada parada e reinicio da
danga, quando abrem e depois se fecham retornando as suas posigoes.

O primeiro circulo liderado por Maira € formado por meninos,
sendo que a sua movimentacao € bem lenta. O segundo circulo liderado
por Arikasu agrega alguns indios adultos e adolescentes, ao contrario
do primeiro desenvolve uma movimentagdo mais rapida seguindo o
ritmo dos cantos entoados. O terceiro circulo tendo a frente Masara é
formado essencialmente por jovens, em relagdo aos dois primeiros sua
movimentacdo ocorre com bastante rapidez obedecendo a dindmica dos
circulos. O quarto circulo é formado por adultos e jovens desenvolvendo
um ritmo lento se equiparando a movimentagdo do circulo das mulheres
para defuma-las, neste circulo além de Warini h4 quatro indios que
fazem uso do cigarro a partir da observacdo dos procedimentos feitos
pelo especialista, sendo socializados nesta pratica. A parte dos circulos
formados pelos homens e meninos esta o circulo das mulheres e
meninas que se movimentam (andam) sempre no sentido anti-horario,
sendo lideradas por Nerona.

O ritual se prolonga com o passar do tempo, em meio a paradas
e ao retorno da danca a partir da movimentacdo de Miho que,
incansavel, deve-se manter firme agregando além da func¢édo do canto, a
danca e o uso do cigarro de palha por uma hora e meia. Por ocasido da
execucao do ritual e do tempo de permanéncia na dancga, ao longo dos
dias, torna-se visivel o cansago dos indigenas. Os mais velhos devido a
idade sdo os primeiros a apresentarem sintomas de dores e caimbras
nas pernas, sendo socorridos pelos indios néo participantes que
realizavam massagens depois da aplicagdo de pomadas nos locais
afetados. Mas o clima de poderem estar participando do Sapurahai de
Karudra foi um fator determinante em meio as dificuldades, como por
exemplo, Awasai (antigo pajé) que mesmo com seus problemas de
saude foi até o final de todas as atividades. Tal determinagédo leva em
conta também a regra de quem inicia a danca deve permanecer até o
final, pois segundo a crencga, 0s Karuara castigam o0s indios que
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abandonam a danca, podendo até provocar a morte, caso ndo recebam
os cuidados necessérios para livra-los do mal que os afligem.

Além dos indigenas que ajudavam os dancarinos nas ocasides
mencionadas acima, havia um grupo misto de ndo indios responsaveis
em preparar todas as refeicbes ao longo da semana, pois a atengcdo dos
Alkewdra estava voltada para o acontecimento. Entre os ndo indios
foram destacados dois homens para distribuirem agua aos indigenas
que dancavam, mostrando que no ritual ha uma rede de solidariedade
como percebeu Mastop-Lima (2002) fazendo com que todos, indigenas
e ndo indigenas, de certa maneira, participem do ritual.

Com a aproximacdo do final da danca os indios mais jovens
aceleram os passos até o encerramento do canto. Em seguida, os
homens e os meninos retornam em fila para o interior da casa ritual
obedecendo a mesma ordem inicialmente assumida. As mulheres e
meninas ficam no interior da casa de Mihd, apenas Nerona permanece
do lado de fora aguardando a saida dos homens e dos meninos.

Com a volta dos homens e dos meninos a casa ritual Miho,
Sawara’a e Arikasa permanecem de pé, os demais indios ficam sentados
em siléncio aguardando a finalizacdo do rito. Apds Sawara’a dar o grito,
Miho profere algumas palavras relacionadas aos Karuadra e reinicia o
canto ywagpé. Ao término do canto todos os indios se levantam e
amarram seus artefatos nas paredes de palmeiras que revestem a
estrutura da casa. Em seguida, todos se sentam e estabelecem dialogo
entre si, os mais velhos dao conselhos e falam do tempo antigo, das
tradicbes dos Aikewdra e dos antepassados entre eles Moroneiko e
Musenai, envolvendo um clima de seriedade e descontracdo. O didlogo é
mantido por alguns minutos até que Mihd inicia a saida da casa,
culminando com o encerramento das atividades que serdo retomadas a
tarde.

No decorrer dos dias o ritual segue o padrdo realizado pela
manh&, antes do nascer do sol, pois a tradicdo repassada pelos antigos
manda que a danca inicie nas primeiras horas do dia e & tarde seja
encerrada com o pér-do-sol culminando com o retorno dos espiritos
para a casa ritual. Na finalizacdo do rito todos os procedimentos foram
realizados. Ao retornarem a casa ritual Miho entoa um canto em que fala
0 nome de cada indio participante do rito e dos antepassados como
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fossem apresentados aos espiritos, visando evitar problemas durante
suas investidas pelo interior da mata como falam os Aikewara. O
procedimento do canto do pajé fazendo referéncia aos antepassados foi
constatado por Laraia (1986) quando observou a cerimdnia denominada
Ahiohdia entre os Aikewadra, seus registros mostram que,

[d]urante os dias do Ahiohdia, os indios afirmaram ter
visto dentro da Tokasa o espirito de seus ancestrais,
convocados pelo canto ritual do pajé. Uma dessas
cancdes, entoadas no inicio e final de cada sesséo,
possuia um estribilho que era precedido pelo nome de
todos o0s antepassados, ainda lembrados (LARAIA,
1986, p. 250).

Ao longo do canto ouve-se o grito de Sawara’a e um som
semelhante ao zunido de abelha produzido pelos indios, tal dindmica se
processa até que Miho chame pelo ultimo nome finalizando o canto
ritual, os indios procedem a mesma dinamica antes de sairem da casa.
Depois das ordens dadas por Miho todos se levantam e retiram os
artefatos fixados nas palmeiras que revestem a estrutura da casa e saem
do local na mesma ordem de entrada cumprindo as obrigacdes rituais
durante uma semana.

Com o encerramento do Sapurahai de Karudra a casa ritual é
desmanchada e seus materiais jogados em um local determinado fora
do nucleo da aldeia. Como se trata de uma casa que representa a
morada dos Karuara deve-se evitar qualquer tipo de contato com os
seus elementos constituintes, pois estes podem ser prejudiciais a saude
dos indigenas, conforme comentarei adiante. Ao iniciar o desmanche da
casa todos os indios ficavam produzindo sons em tom médio por alguns
minutos, mesmo 0s que ndo participavam desta atividade. Segundo os
Ailkewara, essa entonacgdo vocal serve para mandar o Karuara ir embora
da aldeia, uma forma de avisar que o ciclo ritual havia sido concluido.

Considerag¢des sobre os aspectos simbdlicos do Rito Aikewdra

Ao comecar o ciclo ritual os Aikewdra adotam um tipo de
comportamento baseado pela observancia de normas que tendem a
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assegurar o bom estado de saude dos indigenas, a partir das
recomendacfes do pajé que possui a capacidade de curar as doencass.
Durante a realizacdo do ritual os Aikewara estdo proibidos de cagar,
tomar banho nos acudes em horarios impréprios, parar de dancar,
comer determinados tipos de caca, ter relacdes sexuais, entre outras. O
que antes era permitido nos dias comuns torna-se proibido até que o
ritual seja concluido.

Sobre essas normas constatei que ndo era permitido aos velhos
comer carne de caga, como também ndo podiam se ausentar da aldeia
para buscar peixe por estarem a frente dos procedimentos rituais. Por
isso, um grupo de indios que estavam dan¢ando se reuniu para entrar
na mata com a finalidade de trazer peixes para os velhos usando a
técnica do timbd6. Além dos homens um grupo de mulheres
participantes da danga, acompanhou a caminhada pelo interior da mata.
Apesar disso, ndo demoramos muito tempo e retornamos a aldeia assim
que os peixes foram capturados, pois havia certo cuidado por parte dos
indios.

Neste periodo cerimonial ¢é interditado aos
participantes deixarem a aldeia, por qualquer motivo,
ndo podendo banhar-se nos riachos e principalmente
embrenhar na floresta. Somente determinadas pessoas
podem participar da caca e ir ao igarapé buscar a agua
necessaria, inclusive para o banho dos participantes
(LARAIA, 1986, p. 249).

Mas isso nao indica um padrdo homogéneo em termos
comportamentais, se por um lado mantém-se uma atitude de respeito
diante das proibi¢des alimentares (macaco, catitu, veado, anta e mutum
castanheira), atividades cotidianas (cagar, tomar banho nos agudes),
reproducdo humana (relagcbes sexuais) e performance no ritual (n&o
parar de dancar) para se evitar a agdo dos Karuara durante o ciclo ritual.
Por outro lado h4 também certa flexibilidade sob esse aspecto como,
por exemplo, a assimilacdo de sistemas de crencas externos a cultura
Aikewara por parte de alguns indigenas que realizam suas atividades
normalmente (cacar, ter relacfes sexuais). Diante desse aspecto,

® Entre outras sociedades indigenas como Asurini do Tocantins, Asurini do Xingu, Kayabi, Waiapi
pesquisadas por Andrade (1984/1985); Gallois (1984/1985); Lins (1984/1985) e Muller (1984/1985) se
constataram a existéncia da crenga em sobrenaturais atribuindo-lhes a capacidade de provocar doencas.
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observo essas mudancas como um reflexo das transformagdes ocorridas
com o contato.

Além disso, todo o cuidado deve ser mantido com relacdo aos
elementos de carater simbdlico que se ligam aos Karudra como a tukdsa
(casa ritual), wapusa (maracéas), araraw (adornos de cabeca) e 0s restos
de petymahow (cigarros de palha). A tukdsa por ser a representagdo da
morada dos Karuara, se torna o centro das atividades rituais e por onde
tudo converge como 0s cantos, as dancas e a comunicagdo entre
espiritos e indigenas, dividindo o mesmo espac¢o. Para as mulheres a
casa ritual € um espaco proibido, pois de acordo com a crenca as
mulheres podem ser acometidas por doencas podendo falecer, caso
entrem neste local ou mesmo toquem nos elementos que compde a
estrutura da casa ritual.

O wapusad e o araraw enquanto objetos da cultura material dos
Aikewara também pertencem aos espiritos, pois ao deixarem as casas
dos indigenas passam a ocupar o interior da tukdsa e saem somente a
cada reinicio do ritual. Tais objetos se pensarmos nos termos
durkheimianos adquirem o carater sagrado como algo que deve ser
mantido a parte, isolado dos demais objetos e das pessoas (DURKHEIM,
1989). Da mesma forma o aspecto envolve os cigarros de palha,
alojados nas paredes da tfukasa ou mesmo 0s restos de cigarros
deixados no local da danca.

Com isso, a dindmica ritualistica que envolve a adesdo de um
tipo de comportamento ganha sentido como um meio que, na
concepcao dos Aikewara, corresponde as suas necessidades, fala de si e
renova a tradicdo de sua sociedade. Os movimentos das dancas, as
performances dos especialistas, gritos, zunidos e os cantos por um lado
evocam relagcbes implicitas na cosmologia indigena entre seres
humanos, sobrenaturais, animais e ancestrais. O proprio canto ywagpé
entoado no inicio do ritual estabelece relacdo com o mito da origem das
cacas do qual falaremos a seguir. Por outro lado utilizando essas
técnicas corporais, entendidas enquanto “[...] maneiras como o0s
homens, sociedade por sociedade e de maneira tradicional, sabem
servir-se de seus corpos” (MAUSS, 1974, p. 211). Os Aikewara procuram
estabelecer o contato e o controle dos espiritos de forma eficaz em
beneficio da sociedade.
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Por essa razdo o Sapurahai de Karudra torna-se um grande ritual
que envolve a pajelanca, visando ndo s6 a aquisicdo do bem-estar dos
indigenas, mas também como um momento de socializacdo de
conhecimentos e praticas pelas quais os indios mais novos sao
introduzidos, dando continuidade a tradigdo. A partir da prética ritual os
indios ordenam seu universo por meio de desempenhos sociais que tém
por tras uma riqueza de simbolismo, de construcdo simbodlica em que se
organiza uma mudanca de estado que se liga a “uma renovacdo do
NOsSso espirito” (entrevista com Kaip/ em 18/09/2006).

O canto no mito Ajikewadra

O conteudo das narrativas mitologicas versa sobre os mais
diversos acontecimentos com a finalidade de explicar a origem de suas
instituicdes, tradicdes e técnicas: como o fogo, a caga, Os ritos, 0s
tabus, entre outras, sendo compartilhados pelos membros da sociedade
via a socializacdo de carater intergeracional, garantindo a manutengéo
da memoria coletiva da sociedade. Além disso, procuram mostrar a
dindmica no descolamento de tais elementos do ambito da natureza
para o da cultura (LEVI-STRAUSS, 1991). Entre os varios elementos da
cultura indigena que aparecem nos mitos, 0s cantos também
apresentam este carater de transpor um dominio ao outro pelo
estabelecimento das relagcbes entre humanos, espiritos e animais
ensinando a arte de cantar, reforcar acbées dos personagens ou mesmo
dar um sentido de continuidade ao tempo, revivendo o passado no
presente atualizando as origens, como ocorre nos cantos que fazem
referéncias a temas mitoldégicos executados nos rituais dos Guarani
analisados por Montardo (2002). Os mitos, assim, d&o Vvarias
possibilidades de apreender os sentidos entre os membros de
sociedades indigenas, como no caso os Aikewdra, estimulando a pensar
as relagdes entre canto e mito.

Segundo Lévi-Strauss (1975), ha uma relacdo muito préoxima
entre mito e linguagem, pois 0 mito é uma narrativa, entao ele provém
do discurso se dando a conhecer pela palavra. Logo, cada mito pode ser
analisado independentemente, procurando traduzir a sucessdo de
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acontecimentos por meio de frases, as mais curtas possiveis (mitemas).
O mito deve ser lido como uma partitura musical, portanto, requer um
procedimento diverso, com uma dimensédo diacrbénica e sincrbnica, pois
ele pode iniciar com um tema e em seguida mostrar variagdes, e para
conhecé-lo é necessario olhar sua totalidade. Com essa perspectiva,
pensar as relagdes entre canto e mito significa refletir a respeito de som
e sentido. De acordo com Silva (1999) a relacdo entre a musica e a
mitologia,

[...] aparecem na obra de Lévi-Strauss como um
desdobramento no campo da antropologia dos
pressupostos estabelecidos pela linglistica estrutural
sobre a relacéo entre som e significado. Como afirmou
Saussure, ‘0 signo linguistico une uma coisa € um
nome, mas um conceito e uma imagem acustica’. E as
imagens acuUsticas s6 adquirem sentido quando
colocadas em relagcdo umas com as outras e com as
coisas as quais se unem. Os mitos, como a musica,
formam sistemas cuja inteligibilidade deve ser buscada
na relacdo estabelecida entre termos, suas unidades
de significagcdo. Ouvir uma musica é ouvir a si mesmo.
E o0 mesmo vale para quem conta um mito (SILVA,
1999, p. 85-86).

A frente de tais consideracbes os mitos serdo analisados e
incorporados no artigo por se tratar de narrativas que estabelecem
relagbes com o canto. O que me chamou aten¢do durante o registro do
material foi o carater musical que envolve determinadas narrativas como
0 mito de origem das cagas, 0 mito do urubu-rei e 0 mito da mucura,
nas quais o canto aparece ao longo da narrativa. Para fins do artigo
centralizarei a analise no mito da origem das cacas, como forma de
melhor exemplificar a relagdo entre canto e mito integrada no ritual.
Antes farei consideracdes sobre as circunstancias em que 0s mitos
foram narrados, ou seja, 0 contexto em que ocorreram as narragoes.

Os mitos foram narrados mediante o didlogo mantido com os
especialistas em frente ou mesmo dentro de suas residéncias pela
manha e a tarde. Contando com audiéncia composta pelos membros da
unidade familiar (esposos (as), filhos (as), netos) e outros indigenas que
chegavam ao local para conversar, passando a interagir como
tradutores. Durante a narracdo as pessoas que estavam em volta
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permaneciam em siléncio e atentas ao que estavam ouvindo. O siléncio
sO era interrompido com as brincadeiras das criancas quando se faziam
presentes no local, sendo logo repreendidas pelos adultos.

Outro ponto importante a ser considerado nas narrativas refere-
se as repeticbes de palavras, as pausas dadas ao longo do texto, ao
didlogo mantido entre as personagens, sons indicando o langcamento
das flechas pelo tatu no mito da origem das cacas. Fatores que revelam
diferencas entre os velhos em relagdo aos demais integrantes da
sociedade, que devido a experiéncia acumulada se servem de varios
artificios tornando dindmico o ato de narrar. Nas entrevistas procurei
deixar os indigenas a vontade para narrar qualquer mito mesmo ja
sabendo da existéncia de alguns registrados nos trabalhos de Laraia
(1986), Mastop-Lima (2002), que contribuiu para obter outras versodes
do mito da origem das cagas, conforme as observagOes de Lévi-Strauss
(1975 e 1991), referidas anteriormente, para o estudo dos mitos.

As versfOes obtidas dos mitos serdo comparadas com outras
registradas pelos pesquisadores que trabalharam com os Aikewadra,
como mencionei acima, mesmo ndo apresentando o aspecto da musica,
pois entendo que o material registrado pelos pesquisadores, associados
aos obtidos por mim, durante o trabalho de campo, fornecera elementos
para sua compreensdo. Baseado em Lévi-Strauss (1991) farei uso da
abreviatura “M” com a finalidade de indicar as versdes dos mitos e
proceder no encaminhamento da andlise a partir do mito da origem das
cacas,

M1. No céu ele tava cantando bonito memo pra ele. Ai
todo mundo queria ir. Todo mundo queria i la no céu.
Ai eles falaram cumo é que nos ia la no céu, pra nos
danca com ele. Ouvia o canto bonito memo. Ele falava
jacu, anta, macaco. Ai tatu, tatu pequenininho diz que
ele acertou no céu pra ele com a frecha. Ai diz que ele
frechou de novo jacu, jacamim tudo. Ai ndo acetou
nao. Ai era bom pa i chama tatuhd [tatu] pra frecha
nés vé, sera que ele aceta? Ai ele acetou memo. Ai que
dé tatuhu. Ai a mulhé dele falou assim ha! ele ta
durmindo. Ai a mulhé dele chamou ele. Acordou. Tem
pessoal chamando tu pra frecha & no céu. Ta bom. Ai
ele levantd. Ai ficou conversando com ele. Ai ele foi.
entdo bora pra nés i danca. td bom. Ai frechd tatu. Ai
ele acetd. Ai comecou: tam, tam, tam, tam. entdo vé
se vocés vao aceta, serd que vocés vao aceta ?. Ai jacu
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e jacamim num acetou n&o. E sO ele: tam, tam. Até
que vé o descendo. Ai ele gracas a Deus. Ai ele acetd
mesmo até chega. Ai ele falou gracas a Deus nés vamo
danca memo. Ai ele foi jacu, jacamim, jacaré,
puraqué, arraia é, porcao, anta. Anta foi no meiao que
ele foi. Ai quebrd frecha pra i porque anta, anta é
pesado. Ai o resto foi embora no céu. O indio que foi
embora no céu. Por que no meido. Ai foi na frente. Na
frente que ele foi tudinho. Ai morreu tudinho, morreu
nao, eles virou um bicho assim macaco, guariba, anta.
Antes ndo era bicho era gente. Porque ele quebrou. Ai
virou macaco, anta. Era gente esse anta, macaco. Era
tudo gente, jacu. Ai depois que virou. Ai ele caiu. Ai
virou. Ele veio em cima logo macaco, guariba, jacu,
anta. Tudo virou. Ficou memo no chao: tatu, porcéo,
catitu, akuti [cutia]. Tudo no chdo. Ai virou tudo
(entrevista com Arihéra em 12/02/2006).

No mito temos 0s seguintes mitemas:
1. Ouvia-se um canto no céu.
2. Os habitantes da terra queriam ir para o céu dangar.
3. Jacu e jacamim jogaram flecha, porém ndo acertaram o céu.
4. Os habitantes da terra concordaram chamar tatuhu para
flechar o céu.
5. Tatuhu flechou o céu.
6. Os habitantes da terra subiram pela flecha.
7. Durante a escalada a flecha quebra com o peso da anta que
vinha no meio.
8. Uma parte do grupo conseguiu subir ao céu.
9. A outra parte do grupo caiu e se transformou em bichos.

O mito estabelece relagdes cosmoldgicas por via das ligacbes
entre o plano celeste e terrestre e bem como dos seres que neles
habitam, revelando as marcas de identidade e conhecimento da
sociedade indigena. A oposicdo céu/terra enquanto espagos
diferenciados acarretam problemas para as personagens que tentam
superar tal situacdo a partir das investidas do tatu fazendo uso de sua
habilidade com o arco e a flecha, como forma de opor-se a nova ordem
estabelecida por Mahira, esse aspecto somente é identificado em
comparacdo com o fragmento do mito coletado por Laraia (1986) em
trabalho de campo entre os Aikewara.
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M2. Tatorohoa lancou uma flecha para o céu.

Todos os bichos agarraram na mesma,

buscando atingir as regifes celestes.

Buscavam o céu que Mahira separara da terra.

A anta agarrou a flecha por ultimo

e esta perdeu a forga e caiu.

Todos os bichos viraram caca (LARAIA, 1986, p. 236-
237).

No estudo sobre mito e identidade étnica Mastop-Lima (2002)
utiliza mitos coletados entre os alunos da escola Moroneiko Surui. A
autora apresenta o mito que no seu ponto de vista ocorre, a partir da
queda dos habitantes da terra, a institucionalizagdo da caga, e
estabelece relacdo com o M1 e M2. No M3 coletado pela autora um novo
elemento aparece e se refere a existéncia de uma festa no céu, como
também é encontrado no M4,

M3. Era uma vez a festa |I& no céu jacu e jacamin e
outro bixarada naquele tempo o céu era baixinho eles
ouviram a festa la no céu e queriam ir |a no céu. Jacu e
jacamim pegou a flexa e comesou a sesta [a acertar] a
flexa la no céu. Asestou [acertou] dois [duas] e jacu
pensou no tatu e mandou o jacami[m] ir atras do tatu e
0 tatu estava dormindo e a mulhe do tatu contou que
ja[ca]lmin estava atras dele e ele sail para fora da casa
e ja[ca]min contou que tinha a festa la no céu e contou
que eles jogaram a flexa e asestaram [acertaram] o
tatu foi para la e ele viu a flexa |4 em cima do céu e o
tatu falou ci [se] eu sou craque eu vou asesta [acertar]
atras do outro [da outra flecha] e o tatu esticou a flexa
e asestou [acertou] a ponta atras do o[u]tro [da outra
flecha que ja estava no céu] e esticou de novo e
asestou [acertou] de novo até qui a flexa vem bem no
chéo e eles comesaram a bixarada a subir para cima do
céu e quando a bixarada ido xegando I4 [n]Jo céu e a
ponta da flexa arrancou e a bixarada cairam tudo. Esta
€ a istoria nossa (MASTOP-LIMA, 2002, p. 102).

M4. Diz que tava cantando la em cima Arahy ywagpé,
ywagpé, ywagpé, ywagpé, pessé muséruwaténuté.’
Quando ele tava cantando essa ai, 0s povo que
moravam aqui diz que tavam tudo escutando e
olhando pra cima. Diz que jacu frechou [flechou]
primero e num acertou. Diz que jacu foi atras de

A traducéo do canto é: La no céu, la no céu vocés vao virar.
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tatukapehaw [tatu]. Diz que jacu quando chegou na
casa dele. Ai diz que tatu tava durmindo. Ai diz que
pergunto pra mulhé dele se o tatu tava la; ta ele ta
aqui mas ele ta durmindo. Ai depois diz que ele
acordou. Ai a mulhé dele falou pra ele: veio jacu aqui
na nossa casa e falou pra vocé i [ir] 14 frecha [flechar].
Frecha o que mulhé? Frecha la em cima, la no céu, pra
oce frecha la em cima, la no céu. E pra vé se noés
consegue i [ir] 14 no céu pra ndés vé a festa que ta
existindo la que nés tamo [estamos] ouvindo os toque,
as mausica, os povo cantando l& em cima, entdo pra
nos i la. E frech&a 14 no, pra nés podé subi na frecha. Ai
ele foi frech&a. Ai diz que falou pro jacu aonde é que é
pra mim frecha, é pra vocé frecha ai no céu e se vocé
tivé pontaria certa que da pra frecha o céu. Ai vocé
frecha de novo, vocé vai largando a frecha. Ai e
conforme ele acertar frecha bem na pontinha da frecha
e ingancha o outra frecha no outro e vocé é que sabe
memo, que vocé vai fazé como escada pra noés subi la
no céu. E ai se vocé tive cansado da pra outro. Ai diz
que deu pro jacamim. Ai jacamim largou a frechada la
também mas diz que num acretou. Ai depois ele falou
ha! Vocés num tém pontaria certo, certo. E ai eu vou
frecha de novo. E ai ele tomou de conta. Ai diz que ele
ia frechando, engachando tudo assim um na ponta da
outra até que ele chegou a frecha até no chdo memo.
E ai ele falou assim: agora esta pronta e o que que nos
vamo fazé?, nés vamo [s] subi la pra cima. Ai diz que
ele tudo tava subindo, subindo, subindo os povo que
moravam aqui ha terra tava subindo, era jacu, era
tucano, era todo tipo de gente que morava aqui. Ai
quando a anta comecgou a subir que foi chegando a
escada quebrou, a escada quebrou. Ai o pessoal
cairam la de cima. E ai viraram bicho, viraram bicho.
Ai diz que eles gritavam: olha agora nds tamo caindo,
agora nos caindo. Diz macaco penduraram assim nos
paus e os outro cairam. Jabuti caiu aqui no chéao
também. Ai virou jabuti. Ai num era mais gente, virou
jabuti. E cobra virou cobra e muitas pessoas que
moravam aqui na terra que subira no céu ai cairam
tudo e todos viraram tudo bicho. E que até hoje existe
essas bicharada daqui (entrevista com Mihdé em
5/03/2006).

No M4 além da festa que também aparece no M3, ocorre a
execugdo de um canto. Observando o encadeamento entre os outros
mitos junto com as informacdes fornecidas pelos especialistas encontrei
relacdo do mito da origem das cacas com o Sapurahai de Karuadra, mas
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de que forma as narrativas se integram ao ritual praticado pelos
indigenas?

Nos M3 e M4 é mencionada uma festa celebrada pelos habitantes
do céu, no caso os espiritos, havendo cantos e dancas. O Sapurahai de
Karuara realizado pelos Aikewdra é considerado uma grande festa “a
Festa dos Karudra’” como também a denominam. Pelo carater celebrativo
da festa a cosmologia é acionada a partir do canto ywagpé que inicia o
ritual dentro da casa revivendo, no rito, o acontecimento da queda que
vai desencadear a transformacéo dos habitantes da terra em bichos, fato
narrado no mito da origem das cagas. AO mesmo tempo em que permite
a relagdo do mito no rito o canto ywagpé atua como veiculo de
comunicacdo entre indigenas e espiritos que passam interagir no
mesmo plano. Essa interagdo rompe apenas no ciclo ritual com a ordem
estabelecida por Mahira (separacdo entre o céu e a terra) constatada no
M2, pois ndo sdo mais os habitantes da terra que se dirigem ao céu,
como no passado, sim os espiritos que voltam a terra para celebrar com
0os humanos.

Observando os argumentos sobre a integracdo mito e rito
apresentadas por Lopes da Silva (1995), os considero pertinentes para
as relacdes que faco entre as versdes do mito da origem das cagas com
a Festa dos Karuara, segundo a autora,

[b]astante fregientes s8o os mitos que se articulam a
ritos especificos. Fazem-no por uma vinculacdo
explicita (através de cenéarios, personagens ou
assuntos comuns) ou indiretamente, através de um
tratamento préprio a um tema que é abordado
diversamente em algum ritual. Algumas vezes, 0s

rituais sdo, de fato, dramatizacbes do que é narrado
nos mitos (LOPES DA SILVA, 1995, p. 329).

Ao dramatizar esse acontecimento o canto ywagpé proporciona
tanto a atualizagdo do mito quanto a inversdo da ordem de Mahira no
rito, também informa a origem da pratica ritual, estabelecendo
conexdes com a cosmologia dos Aikewadra. Fato que permite a ligacdo
entre seres humanos, sobrenaturais, animais e ancestrais por meio das
relacBes existentes entre canto, mito e rito.
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