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Estudios Latinoamericanos 23 (2003)

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

Aristoteles Barcelos Neto
Universidade Sao Paulo

A Vera Penteado Coelho, in memoriam

INTRODUCAO

A discussdo 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” amazénicos. Carneiro 1957, 1983, 1995]

1 Quero registrar minha gratiddo a Atamai Wauja, que acompanhou minha pesquisa € que me
ofereceu inestiméaveis informag¢des sobre sua histéria politica. Sou também grato a
Itsautaku, a Aulahu, a Yanahin, a Kuratu e a Hukai pelas valiosas informag¢des 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, Fabfola Silva e Rafael Menezes Bastos tém, nos iltimos 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 ¢ Renato Sztutman o revisou
e incentivou-me a publicé-lo, a ambos sou imensamente grato. De todo modo, eventuais
erros e omissdes sdo de minha inteira responsabilidade. Por fim, agradego a Maria Rosario
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?, etnol6gicos 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 tio minimas 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 problemadtica aclame por novas sinteses, seu
tempo ainda ndo chegou, nem mesmo nas revisdes mais recentes dos modelos. Uma
dessas revisoes, talvez a mais recente delas, forjada na comparacio entre a Melanésia e
a Amazodnia, expde a seguinte conclusdo sobre a dltima 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 dominagio dos homens sobre as mulheres — do que a
eficiéncia continua das suas rela¢des com os miiltiplos atores do universo” [Descola,
2001: 108].

Os Wauja® apresentam pelo menos duas particularidades contrdrias a essa afirmaggo.
Em primeiro lugar, eles estdo intensamente voltados para a (re)produgfo politica da
ordem social por meio de rituais, exatamente aquilo que Descola afirma ser menos
central na Amaz0nia. 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 andlise 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 excegdes.

5 O leitor encontrard na literatura etnoldgica o termo “Waurd”, que € 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 sdo um povo de uma lingua arawak que,
ha mais de um século, habita as proximidades da margem direita do baixo rio Batovi, na
regidio ocidental da bacia dos formadores do rio Xingu, estado do Mato Grosso, Brasil Cen-
tral. No entanto, a histéria dos wauja no Alto Xingu é bem mais antiga, pesquisas arqueo-
l6gicas recentes apontam a chegada dos ancestrais dos Wauja a regido por volta do século
IX d.C. [Heckenberger, 2001]. Desde o inicio do século XVIII teve inicio nessa regifo a
formagédo de um sistema social multiétnico que integra, além dos Wauja, outros nove gru-
pos de diferentes filiagdes lingiifsticas — Mehinako e Yawalapiti (Arawak); Kuikuro,
Kalapalo, Matipu e Nahukwd (Carib); Kamayura (Tupi-Guarani), Aweti (Tupi) e Trumai
(de lingua isolada). Os Wauja somam uma populagido de aproximadamente 330 pessoas,
das quais 270 residem em uma dnica 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)produgéo politica, que
se faz exatamente por uma combinagio dos planos cosmocéntricos e sociocéntricos,
sendo o material fundamental dessa (re)produgio o proprio sistema de relagdes com os
“multiplos atores do universo”. Este trabalho procura contemplar de maneira ndo isolada
esses dois planos. Socius e cosmos ndo sio, aqui, unidades de contraste pertinentes, o
que se sugere é uma forte inter-relagéio desses planos.

O que sdo 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 atengéo a
transferéncia desses atores do plano metafisico para o plano das formas expressivas,
de modo a lhes conferir uma participagio sensivel na vida social wauja, personifican-
do-os como méscaras, acrofones, panelas, desenterradores de mandioca, cestos, ca-
noas etc. Curiosamente, é por meio desse mesmo material artistico, que mostrarei um
Alto Xingu obsessivo pela hierarquia, pelo prestigio, pela acumulac@o e pelo contro-
le/distribui¢do de recursos.

A argumentacdo parte de uma estrutura seqiiencial de acdes que os Wauja
caracterizam por passear (com), trazer e fazer apapaatai. Os apapaatai®, os seres
prototipicos da alteridade na cosmologia wauja, estdo compreendidos por uma escala
de transformagdes muiltiplas e desiguais, que os apreende como animais, monstros,
“artefatos”, espiritos, “heréis culturais”, pessoas *“ndo-humanas” e/ou xamds; essa
mesma escala, em uma amplitude maxima, inclui contextualmente os préprios Wauja. A
dicotomia “humano”/“ndo-humano” €, portanto, de pouca pertinéncia para uma
ontologia wauja, contudo seu uso aqui nio é nada mais do que um mero recurso
descritivo-metodolégico, ao qual ndo 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 0 mundo dos apapaatai. Segundo os Wauja, a alma pode ser dividida
em vdrias fragGes, por isso ela € passivel de ser raptada (distribuida) por uma
diversidade consideravel de apapaatai, cada qual ligado a rituais especificos e inter-
relacionantes. Ao xama visiondrio-divinatério (yakapd) cabe descobrir com quais
apapaatai estio a(s) alma(s) do doente, prosseguindo-se, entdo, com uma terapéutica

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

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

7 Devido a concentragfio temdtica deste artigo, ndo disponho de espaco para detalhar a
cosmologia wauja e como esta poderia intervir no debate sobre os principais modelos teé-
ricos até agora propostos [Descola, 1992; Viveiros de Castro, 2002b; Lima, 1999].
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relativamente eficaz na recuperacdo da(s) alma(s), o “pequeno” ritual de trazer apapaatai,
no qual certos parentes do doente si&o convocados a mimetizar 0s apapaatai €m 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 mascaras e/ou aerofones rituais, sobre os quais o doente (ou ex-doente, caso seu
estado de satide tenha se normalizado) assume a posi¢do de nakai wekeho (“dono do
ritual”, i.e. aquele que encomenda a fabricagfio dos apapaatai € que deles cuida e
alimenta). Contudo, o ritual de apapaatai ¢ muito mais do que um meio de curar: suas
implicagBes socioldgicas mais relevantes sé podem ser entendidas através dos eventos
subseqiientes a 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 manutengdo desses rituais consolida duas categorias sociais permanentes e
fundamentais da sociedade wauja — kawokd-mona e nakai wekeho —, de cujas
articulaces resultam uma série de servigos e 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” do ritual e da prépria continuidade do
ritual. Tais produtos e servi¢os, como veremos, correspondem a extensdo da poténcia
agentiva dos apapaatai para dominios das aliangas econdmicas e politicas entre os
nakai wekeho, os kawokd-mona e o restante da comunidade. De agentes de doencas
a “benfeitores” rituais: esta € a transformagfio ideal das relagdes dos Wauja com os
apapaatai. As sinalizagOes para essa transformagfo sdo dadas pela politica césmica
xamdanica, o negdcio das almas.

A minha hipétese € que as relagOes sociais com os apapaatai, na forma da doenca e
do ritual, sdo o pivor central da socialidade wauja. E a partir da doenga que dominios
internos da sociedade wauja se articulam, como as trocas entre ndo co-residentes, a
tradugfio xamanica da cosmologia, 0 ethos da generosidade-respeito-vergonha — questdo
bastante cara a 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 ritualizago que instaura o seu papel politico.
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Como parte dessa hipétese, sugiro ainda, que a légica da manuteng@o desses rituais,
para além dos seus efeitos meramente terapéuticos, incide diretamente sobre a énfase
wauja na (re)produgdo politica da ordem social via rituais. Se o ritual surge em funcgiio de
superar uma condi¢io patolégica, a sua continuidade seria em fungio de uma economia
politica, cuja operagéo simbdlica bésica parece ser a “familiarizacéo” dos apapaatai, ou
seja, transformar uma relagio de “predagéio” (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 apropriagio de um excedente de agéncia (de intengdo 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 aplicagiio 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 “predagdo” e “familiariza¢@o”, entre o exterior (ndo-humano) e o interior (humano),
que, no entanto, evitam afirmar tal dicotomia: seu horizonte € o da fuso entre esses
dois dominios. Os meandros dessa relag@o serfio abordados a partir da trajetdria
politica de um “nobre” wauja, Atamai, que, nos Gltimos oito anos, se tornou um
“grande chefe”. Antes disso, permita-me o leitor, uma introdugio a algumas categorias-
chave e a organizagio ritual dos agentes patolégicos envolvidos na conceitualizagdo
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 tradug#o, a de “nobre”, a qual, em determi-
nados contextos, deve ser somada a de chefe. Todo amunaw, antes de ser propriamente
um chefe, é alguém que possui substancia “nobre”, herdada patri e/ou matrilinearmente.
Se herdada de apenas uma linha, a quantidade de substancia serd menor.

A chefia wauja se expressa em duas dimensdes, 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 necessério ser “nobre”, entretanto a chefia de aldeia tem como
requisitos indispensdveis a posse de substincia “nobre” e a sua potencializagdo, a qual
depende de uma parentela extensa — que pode incluir um ou mais chefes de grupos
domésticos — capaz ¢ interessada em fazer pesados investimentos rituais em nome de um
parente que possui reconhecida substancia “nobre” (e.g. primogénitos) e certas habilida-
des especificas.

Em um primeiro plano, o que esté por tras da chefia de aldeia € a idéia de “nobreza”,
de transmissdo patri e/ou matrilinear de uma substincia escassa que apenas alguns



68 Aristételes Barcelos Neto

poucos individuos possuem. A estratégia de conservagio dessa substincia é um dos
principais aspectos da politica matrimonial wauja: “nobres” devem se casar com “nobres”.
Contudo, a posse dessa substéncia deve receber uma confirmago ritual — o Pohokd —~
na adolescéncia, condigio irrefutdvel para que o jovem amunaw possa, quando adulto,
ser apoiado em uma posicdo relevante de chefia, cuja expressdo maxima se realiza na
chefia de aldeia, reservada para ndo mais do que dois individuos em atuagio simultinea,
idealmente o primogénito e o irméo 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, ordinario), malu (falso, imprestavel)® . Amunaw-kuma é dito
para os “chefes” do tempo mitico (Sol, Lua e seu av0, Kwamutd) e para os “donos”
(chefes) ndo-humanos de dominios geocdsmicos especificos, como o Ulupu-kuma
(Urubu-Rei bicéfalo), que vive no céu sem jamais descer a terra. A bicefalia € um indice
de “nobreza”/chefia. Décadas atrés, os bancos de madeira representando o Ulupu-
kumd eram uma importante insignia de chefia entre os humanos [Agostinho, 1974;
Coelho, 1980]. Amunaw-iyajo sdo os grandes lideres politicos, sejam eles indigenas ou
brancos. Amunaw-mona s@o os chefes de parentelas extensas ou de grupos domésti-
cos ou ainda auxiliares dos amunaw-iyajo (contextualmente, ja percebi os Wauja
traduzirem amunaw-mona por “vice-cacique” e “ministro”). Amunaw-malu € alguém
que ndo tem sua “nobreza” reconhecida. Malu € 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 variag@o qualitativa ¢ uma fungo direta da quantidade de substéncia “nobre”
que o individuo recebeu de seu pai e/ou méde amunaw e da sua condigio de
primogénito(a). A quantidade de substincia “nobre” decresce do primeiro filho para os
subseqtientes, gerando uma forte desigualdade entre os filhos seniores e juniores de
um amunaw ou de uma amuluneju. Essa l6gica degenerativa da substincia é também
func@o do tempo da couvade, maior para o primogénito e quase nulo a partir do terceiro
ou quarto filho. Esse tipo de couvade de duracfio decrescente €, acima de tudo, um
esforgo para gerar a distingdo entre o primogénito e os demais filhos, sendo, nesse
sentido, o primeiro simbolo (rito) da reproduc@o do estatuto de amunaw na descendéncia,
ao 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 analise ampla e
pormenorizada desses modificadores em sua versio yawalapiti.
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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-iyajo o auxiliam em assuntos especificos,
como o trato com os brancos, a conduggo de certos rituais (sobretudo o Pohokd) ¢ a
participac@o como cantores em um importante ritual xaméanico chamado Pukay®. Ao
putakanaku wekeho € atribuido o dever de cuidar das pessoas de sua aldeia e da
prépria aldeia enquanto espago fisico; “chefe” é sempre aquele que cuida, razdo pela
qual o putakanaku wekeho chama seu pessoal de “criangas” nos discursos cerimoniais.

De um certo modo, todo 0 amunaw nasce amunaw-mona (i.e. “pequeno nobre”); é
apenas uma trajetéria pessoal que lhe 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 tomar-se um amunaw-iyajo. O mais
“nobre” dos wauja, por sua perfeita dupla descendéncia de importantes amunaw, ndo
demonstrou, em sua juventude, pleno dominio da etiqueta, uma performance oral
minimamente aceitidvel, nem um desenvolvimento corporal satisfatério aos olhos dos
Wauja, sua estatura ficou abaixo da média e sua performance nas lutas era realmente
péssima. Embora amunaw, esse homem nao tenha nenhuma voz nos assuntos da aldeia,
e sua “chefia” se restringe apenas ao seu pequeno grupo doméstico. Juntam-se a ele, na
mesma condi¢@o 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 wauja,
sao amunaw, alguns “mais” outros “menos”, dentre estes apenas 3 homens e 3 mulheres
s&0 amunaw-iyajo/amuluneju-iyajo, e outros 3 ou 4 homens caminham para a posigio
de amunaw-iyajo em um futuro ndo muito distante, quando os amunaw-iygjo atuais
falecerem ou lhes indicarem para assumir tal posi¢dio. Embora haja uma forte diferenciagdo
qualitativa entre as categorias amunaw-mona e amunaw-iyajo no plano ideal, no plano
empirico a estrutura de representagéo politica permite com que certos individuos, con-
forme sua inser¢fio na economia simbdlica de prestigio e suas conquistas pessoais,
ascendam da posigcdo amunaw-mona a de amunaw-iyajo. Enfim, um grande chefe
wauja ndo € exata e necessariamente alguém que possui a maior quantidade de substancia
“nobre”, mas aquele que conseguiu potencializar a substancia “nobre” que tem, mesmo
que esta nfo seja muita.

1.1 ALGUMAS DISTINCOES SOBRE OS AGENTES PATOLOGICOS/
PERSONAGENS RITUAIS
O meu trabalho entre os Wauja iniciou-se com um estudo da cultura material. Ao

9 O Pukay é conhecido como Payemeramarakd (misica da comunidade de pajés) entre os
Kamayura. Menezes Bastos [1984/1985] realizou uma primorosa etnografia da versdo
kamayura desse ritual.


































































