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Resumo

Entre os Macuxi, situados, em sua maioria, sobre as savanas e serras da bacia do Rio
Branco, é possivel ouvir uma miriade de composicoes musicais. No entanto, desde mais
ou menos a segunda metade do século XX, as composicdes com ritmos de forr6 tém sido
as mais frequentemente apreciadas. A difusdo desses ritmos musicais nordestinos, bem
como de outros ritmos e praticas musicais exégenos no cotidiano macuxi, remonta ao
final do século XIX. Com a intensificacdo da migracdo colonial na regido, em decorréncia
da expansdo da pecudria bovina sobre os campos naturais do Rio Branco, e mais tarde, em
meados do século XX, em razdo do garimpo de ouro e diamantes, as populagdes indigenas
se viram forg¢adas ao contato mais intensivo com os forasteiros. A partir de uma analise
sumaria das principais praticas musicais macuxi, buscaremos refletir sobre o processo
criativo dessa populacao, com o fito de compreender as transformacgdes operadas pelos
Macuxi ao incorporarem o forrd, bem como os desdobramentos politicos e simbélicos que
tal procedimento criativo acarretou. Daremos especial aten¢do a manipulacao do conceito
de “cultura”, colateralmente relacionado ao processo criativo dos Macuxi, sobretudo no

que diz respeito as suas estratégias de resisténcia politica e cosmoldgica.

Palavras-chave: Macuxi; forro; etnologia indigena; cultura; praticas musicais.
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Abstract

Between the Macushi, located mainly on Rio Branco’s savannas and mountains, is
possible hear a myriad of music compositions. Especially after the second half of the 20th
century, the most popular and played music are the “forré” rhythms. The diffusion of
theses Northeastern Brazilian musical rhythms, and others foreign rhythms and musical
practices, into the macushi daily life goes back to the ending of 19th century when the
increasing colonial migration period took place, promoted by the cattle raising on the
natural fields of Rio Branco, and later, in the middle of the 20th century, because of gold and
diamond mining. From a summary analysis on the main macushi musical practices, this
article tries to reflect on the creative processes of this population, in order to understand
the transformations operated by the Macushi when incorporating forré rhythms, as well
as the political and symbolic developments that this creative procedure entailed. We will
give special attention to the manipulation of the concept of “culture”, collaterally related to
the creative process of the Macushi, especially with respect to their strategies of political

and cosmological resistance.

Keywords: Macushi; forr6; Ethnology; culture; musical practices.

Introducao

Depreende-se dos registros historicos que circunscrevem o periodo de fins do século XIX
até meados do século XX, produzidos por cronistas, missionarios, antropdlogos e agentes estatais,
que, entre os Macuxi, situados em sua maioria nos campos e serras da bacia do Rio Branco, hd uma
significativa predominancia de ritmos musicais conhecidos pelo designativo genérico de “forr6”
(Camara Cascudo 1939, 1944, 1954). Esses ritmos (baido, xote, xaxado, pé-de-serra e outros),
de origem sertanejo-nordestina, foram transmitidos aos indigenas na regido por intermédio da
populagdo migrante que ali acorria desde fins do século XIX, em razdo das severas estiagens que
assolavam o semidrido brasileiro no periodo. O convivio entre indios e migrantes, assentado,
sobretudo, no emprego da mao de obra indigena nas fazendas de gado bovino, proporcionou a
transferéncia desses conhecimentos musicais aos indios, tornando as praticas musicais de forrd
preferidas entre os Macuxi a ponto de substituirem os antigos cantos e dancas das grandes festas

de paiwari,! a exemplo dos repertorios tradicionais mais conhecidos, como o parixara e o tukui.

1 Termo “festas de paiwari” foi utilizado por cronistas do século XIX para designar as grandes festas
de bebedeira dos indios guianenses. Paiwari se refere a bebida alcodlica, fermentada a partir do
processamento da mandioca, e especialmente produzida para as grandes festas. O “paiwari’ ou
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“pajuaru”, “payuari”’, “pajud”, tem uma maior concentra¢do alcodlica dentre as variantes de cerveja
de mandioca produzida pelos indios. O caxiri, por sua vez, bebida cotidianamente consumida pelos
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Aincorporacgdo das praticas musicais de forrd, contudo, ndo inaugura o conjunto de
“inovacgdes culturais” decorrentes do periodo de contato entre indios e regionais - muito
menos no que diz respeito as praticas musicais. Anterior a adog¢ao do forrd, ha registros
da elaboracdo de praticas musicais inspiradas nas prédicas de missionarios anglicanos
e nos conhecimentos magicos dos xamas guianenses (piat’zdn). A conjugacdao desses
conhecimentos religiosos redundou na constituicdo de algumas variantes religiosas,
dentre as quais a mais conhecida foi a religido xamanico-crista Aleluia (Araruya, Aldluya,
Areruya), surgida em fins do século XIX. Embora tenha sido constrangida por missionarios
protestantes ou catélicos, o Aleluia ainda é praticado na regido circum-Roraima,
especialmente entre os Akawaio®.

Outra inovagdo cultural que pode ser reconhecida ap6s a introducao do forro, ja
na segunda metade do século XX, refere-se ao processo de reformulacdo e estetizacdo
dos antigos cantos e dangas indigenas, mormente conhecidos pelos repertoérios parixara e
tukui. Esse processo correspondeu a um dos aspectos da estratégia politica das liderancas
macuxi, conhecido entre estas como “resgate cultural”, que tinha como propésito constituir
simbolos de distin¢cdo étnica entre indios e regionais, que pudessem ser exibidos pelas
liderancgas indigenas aos interlocutores ndo indigenas como signos de sua legitimidade
politica para efetuar demandas ao Estado nacional, especialmente no que diz respeito ao

reconhecimento e resguardo de seus territdrios tradicionais.

Ao longo do historico de convivio entre indios e regionais, o conjunto dessas
“inovacgdes culturais” foi, entretanto, e muito frequentemente, apontado por antropélogos,
historiadores, agentes oficiais e eclesidsticos - sem contar a propria gente migrante -
como o resultado degenerado de um processo de “aculturacao” dos indigenas. Processo
este que, segundo tal visdo, desembocaria na inevitavel “integracdao” dos indigenas as
sociedades regional e nacional. Exemplos dessa abordagem podem ser apreendidas nos
registros da antropdloga e psicologa Iris Myers, ja na década de 1940, e nos registros do

etnografo e linguista Theodor Koch-Griinberg, algumas décadas antes?.

Macuxi, ja ndo possuiu elevada graduacao etilica (ver Schomburgk 1922, 1923 e Munhoz, 2015).
2 Além do Aleluia, a antropdloga pioneira no estudo das inéditas praticas religiosas na regido guianense,

Audrey Butt Colson (1960), pode registrar também o surgimento de outra vertente religiosa de
inspiragdo crista: o Chimiding ou Chimiting (corruptela das palavras inglesas “church meeting”) que,
assim como o Aleluia, também teria sido fruto das influéncias missionarias, desta vez adventistas.
Ha ainda outras duas variantes religiosas identificadas, por sua vez, pelo antropélogo estadunidense
D. Thomas (1974) entre os Pemon nas savanas venezuelanas: o Chochimuh (corruptela das palavras
“church men”, segundo Andrello 1993: 141 e Butt Colson 1994: 4) e 0 Movimento San Miguel.

3 Peter Riviére (1972), em sua etnografia Forgotten Frontier, ao tratar da constituicdo da sociedade de
Roraima, fortemente marcada pela atividade pastoril, registra uma divisao social bastante rigida entre

» o«

grupos sociais que habitavam a regido, que ele chama de “classes”, divididos entre “indios”, “caboclos”
e “civilizados”, e que corresponderiam as populagdes indigenas isoladas, as populagdes indigenas em
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Myers (1946), por exemplo, ao registrar o interesse dos indios pelos ritmos musicais
regionais, confere um tom pessimista e significativamente sentimental - parafraseando
uma expressao de Marshall Sahlins (1997a, 1997b) - ao tratar das mudangas de habitos e
costumes macuxi, ja se verificando cotidiano contato entre indigenas e regionais durante

as décadas precedentes. Diz a autora:

Nos dias de hoje, com o grande decréscimo no namero de tribos, e a tristeza
e desordem social que cairam sobre elas, as velhas dangas sdo coisas do
passado. Homens, mulheres e criancas ainda tomam parte delas em raras
ocasides, e cada vez mais frequentemente os jovens clamam abertamente
a interrup¢do do que consideram como “dangas antiquadas”, com seus
ritmos e melodias estranhas, sua riqueza de conhecimento e sentimento
poético, que dao lugar aos sons da gaita [harmonica] e queixas insidiosas
sobre o desejo reprimido das letras das can¢des dos ultimos sucessos do
carnaval do Rio [de Janeiro], nos abragos apertados e nos rodopios de
casais embriagados, em posturas pantomimicas de valsa, foxtrot, scotchs
e dos sambas. (Myers 1993[1944-46]: 38, minha traducio).

Semelhante desprezo em relacdo as mudangas de habitos é perceptivel nos registros
etnograficos de Theodor Koch-Griinberg, especialmente no que diz respeito as praticas
rituais e musicais dos indios Taurepang, Wapichana e Macuxi, da aldeia Komeilemong,
localizada no alto curso do Rio Surumu. O etnégrafo alemao faz referéncia, por sua vez,
ao Aleluia, ao qual, ao contrario do que fez para os cantos e dangas “auténticos” dos
indios, como o parixara e o tukui, ndo dedica extensos detalhamentos. O etndlogo alemao
menosprezou tais celebracdes em suas andlises e anotagdes, por considera-las a imagem
“degenerada” daquilo que os missionarios anglicanos haviam transmitido aos indios anos
antes:

No fim da tarde - o caxiri é servido s6 em pequenas quantidades - todos
dancam, a meu pedido e por ordem do chefe, a chamada ardriiya ou aldliiya
(halleluja), os Wapischana em separado, os Taulipang e Makuschi juntos,
primeiro diante da casa de Teodoro, depois na frente de minha cabana.
A danca prépria dos Taulipdng das montanhas, especialmente daqueles
das proximidades do Roraima, [é] uma lembranca em estilo indigena dos
missiondrios ingleses que atuaram outrora junto a essa tribo, mas sem

constante convivio com os regionais, e aos préprios regionais, que se autointitulavam “civilizados”,
respectivamente. Enquanto Riviere ndo formula qualquer interpretacdo ou juizo a respeito das
transformacgdes sociais e culturais das populac¢des indigenas ou “aculturadas” em sua etnografia, de
outro lado, por sua vez, no mesmo periodo, outro antropdlogo, Luiz Diniz (1972), reproduz o mesmo
entendimento pretérito de Myers e Koch-Griinberg, descrevendo o processo de incorporacdo de
elementos exdgenos as sociedades indigenas como resultado de “degeneracdes culturais”.
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deixar vestigios ‘cristdos’ perceptiveis. [...]. Como acompanhamento, sdo
cantadas diversas melodias com letra indigena ou num inglés degenerado,
breves melodias marciais com andamento ligeiro de marcha, pelo visto
hinos religiosos ingleses. Sem duvida, essas melodias, comparadas com
as melodias de danca originais dos indios, como parischerd e tuktii, entre
outras, ‘ddo uma triste impressdo de semelhanca, como os farrapos de
chita em corpos acostumados ao ar livre, para usar as palavras do Sr.
Von Hornbostel. [..]. Se os bons missionarios pudessem ver em que se
transformaram seus ensinamentos cristaos, ficariam espantados. (Koch-
Griinberg 2005[1916]: 80).

» o«

As “pantomimicas”, “tristes semelhancas” e o “inglés degenerado” das cangdes
sao alguns dos adjetivos utilizados por Myers e Koch-Griinberg que, de certa maneira,
perpetuaram-se nos discursos dos regionais e de antrop6logos em grande parte do século
XX, especialmente quando buscavam descrever as mudangas culturais ocorridas entre os
indios na regido. Tal discurso acabou sendo manipulado, especificamente por membros
do Estado e da sociedade regional, com o propdsito de dissimular interesses politicos,
sobretudo no que se refere as disputas territoriais. Com frequéncia, e ndo por acaso,
acusacoes de que os indios “imitam” os regionais emergem justamente para deslegitimar
suas reivindica¢des historicas e territoriais em fun¢do de sua suposta “genuinidade

cultural perdida”.

O que pretendo discutir neste texto se refere a compreensao de cronistas, agentes
de Estado e antropdlogos, da primeira metade do século XX, sobre a nocao de “imitacao”,
especificamente entre os Macuxi, que, ao contrario de se constituir como um processo de
degeneracado, perda ou mutilacao cultural, consiste em um processo criativo, habitualmente
utilizado pelosindios, sobretudo quando estabelecem contato com povos forasteiros, sejam
indigenas ou ndo indigenas, humanos ou nao humanos. Além disso, pretendo discutir como
tal processo coloca em xeque o préprio conceito de “cultura”, em sua acepgao reificada e
essencialista; e, por légica, e consequentemente, também o conceito de “representacao”,
sendo este um dos pilares preceituais do conceito de “cultura”. Para tanto, percorrerei as
principais praticas musicais dos Macuxi, em diferentes contextos e periodos histdricos, a
fim de extrair delas elementos que convirjam para uma compreensdao comum a respeito
das transformacdes culturais, isto é, de sua propria criatividade.

O contexto etnoldgico e geografico

Antes de abordarmos as praticas musicais propriamente ditas, cabe um breve

esclarecimento a respeito das fontes desse texto, bem como sobre o contexto etnolégico
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no qual ele se insere. Este artigo trata da populacdo indigena Macuxi, especialmente
aquela situada no territério brasileiro, entre os anos de 2013 e 2015, com quem estive
durante minhas investiga¢des etnograficas, subsidiadas pela Universidade Federal de Sao
Carlos e pela Fundagdo de Amparo a Pesquisa do Estado de Sdo Paulo. Em sua localizagao
mais abrangente, os Macuxi, povo de filiacdo linguistica Carib, estdo estabelecidos na
macrorregido conhecida como “Ilha Guiana” (Riviere 2001[1984]; Butt Colson 1971),
cujos limites estao circunscritos pelos rios Amazonas, Negro, Casiquiare e Orinoco, e pelo
Oceano Atlantico; abarcando uma extensao de aproximadamente 1.920 quilometros no
sentido leste-oeste e 1.280 quilometros no sentido norte-sul; e dividida politicamente
entre Brasil, Guiana, Venezuela, Suriname e Guiana Francesa. De maneira mais precisa, os
Macuxi estdo situados na regido circum-Roraima, cujo ponto “zero”, por assim dizer, é o
Monte Roraima - sendo este divisor de aguas que vertem para os rios Amazonas, Essequibo
e Orinoco. Essa regido é coabitada por outros povos de filiagdo linguistica Caribe, que
se distinguem e se autorreconhecem como Pemon ou como Kapon. Os Kapon englobam
os Akawaio, que estao localizados nas cabeceiras dos rios Mazaruni e Cotingo, junto as
vertentes ao norte e a leste do Monte Roraima, bem como os Patamona, que habitam as
cabeceiras dos rios Potaro, Siparuni e Mau (ou Ireng), a leste da cordilheira Pacaraima,
ja em territério da Republica da Guiana. A designacao Pemon, por sua vez, abrange os
grupos a oeste e a sudoeste da cordilheira Pacaraima, isto é, os Kamarakoto, os Arecuna,
os Taurepang e os Macuxi, que se estendem pelos campos e vales dos rios Cuyuni, Caroni,
Paragua, Uraricoera, Tacutu e Rupununi, entre a area conhecida como “Gran Sabana” (ao
norte e a oeste do Monte Roraima, no territoério da Venezuela) e nos “campos naturais” ou,
como dito pelos brasileiros, pelo lavrado, ao sul e a sudeste, ja em territorio brasileiro (cf.
Santilli, 1997: 14).

7

Segundo o antropdlogo Paulo Santilli (1997: 20), a designacao “Macuxi” é
recorrente para os grupos Pemon que habitam o sul da area circum-Roraima, nas
vertentes meridionais do Monte Roraima e nos campos que se estendem pelas cabeceiras
dos rios Branco e Rupununi, territério politicamente partilhado entre Brasil e Guiana.
Em territorio brasileiro, no estado de Roraima, estima-se que o contingente populacional
dos Macuxi compreenda aproximadamente entre 28 mil individuos, segundo estimativas
do censo demografico de 2010 (IBGE, 2010), e 33 mil individuos, segundo os dados de
maior precisao da Secretaria Especial de Saude Indigena da zona Leste (ver: Secretaria
de Estado da Saude de Roraima, 2016-2019); na Guiana, por sua vez, existem cerca de 9

mil individuos Macuxi*, e na Venezuela algo em torno de uma centena de pessoas (I.N.E.

4  Os dados disponiveis nos Bureau Statistics (2016) do governo da Guiana nio distinguem as etnias
indigenas existentes em seu territdrio nos relatérios dos recenseamentos de 2001 e 2011, nos quais
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2011). Tendo em vista que esses dados ja possam estar desatualizados (e alguns sao
genéricos demais para serem considerados, especialmente aqueles advindos do governo
da Guiana), pode-se supor que, mantida a taxa de crescimento demografico registrada
nas dltimas duas décadas, nos trés territérios nacionais, a populacdo Macuxi pode ter
crescido consideravelmente na ultima década (2010-20), com uma taxa de crescimento
de aproximadamente 10 a 15%, acompanhando a tendéncia global de crescimento
demografico indigena®.

No Brasil, os Macuxi estao dispersos principalmente entre os territdrios indigenas
demarcados pelo Estado Nacional brasileiro, compartilhados, por vezes, com outras
etnias, como os Akawaio (Ingarikd) e os Wapixana (populacao de filiagdo linguistica
Aruaque, com os quais os Macuxi compartilham diversas praticas culturais)®. Dentre essas
terras indigenas, a que abriga o maior contingente populacional macuxi é a Terra Indigena
Raposa Serra do Sol, cuja extensao territorial é de 1,7 milhdo de hectares, e abrigando
aproximadamente 21 mil pessoas (DSEI-LESTE 2015), divididas entre cerca de 201 aldeias
ou “comunidades”’.

Parte dos dados etnograficos que aqui sdo mencionados foram recolhidos por mim
entre 2013 e 2015, e estdo restritos mormente aos Macuxi na Terra Indigena Raposa Serra
do Sol. Empreendi trés incursdes de aproximadamente um més e meio cada, sendo uma
durante o periodo de chuvas (abril-setembro), e duas no periodo de estiagem (outubro-

marg¢o), totalizando pouco mais de quatro meses em campo. Nessas viagens, pude transitar

as etnias indigenas sdo genericamente categorizadas como “amerindios”. H3, contudo, o indicativo,
segundo a organizacdo ndo governamental Instituto Socioambiental, de que existam cerca de 9.500
indigenas Macuxi habitantes daquele territério. E possivel que esse dado nao seja preciso, mas é o inico

disponivel com tal distin¢do étnica (Ver: https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Macuxi - acessado
em 27/04/2020).

5 Segundo a Fundacio Nacional do Indio (FUNAI) do Estado brasileiro, houve um decréscimo da
populacgdo indigena de 1500 até 1970, quando enfim o crescimento populacional indigena comegou a
crescer numa média superior a taxa de crescimento da popula¢do Brasileira (ver: http://www.funai.
gov.br/index.php/indios-no-brasil/quem-sao , acessado em 27/04/2020).

6 A despeito da proximidade entre os Macuxi e Wapixana, no que diz respeito as suas praticas culturais

e seus territorios, dado o secular convivio entre esses povos - podendo, inclusive, serem encontrados
compartilhando aldeias e terras indigenas - ndo os considerarei como uma Unica populacdo em minha
analise, pois ndo gostaria de cometer generalizacdes imprecisas, sobretudo em relagio a cosmovisdo de
cada etnia. Creio que caberia uma abordagem em separado, restrita aos Wapixana, a fim de que se evite
generalizacdes inapropriadas. Sobre as semelhancas entre os Macuxi e Wapixana, ver Koch-Griinberg
(1982[1916], especialmente os vols. I e III).

7  No que se refere as diferentes terras indigenas, o Estado de Roraima concentra 32 terras indigenas,
que correspondem a aproximadamente 4,84 milhdes de hectares, ou cerca de 46% da area total do
estado. Dentre as terras indigenas habitadas pelos Macuxi, embora nao exclusivamente, estdo as terras
indigenas Ananas, Aningal, Anta, Araca, Barata, Bom Jesus, Boqueirdo, Cajueiro, Canauanim, Jaboti,
Mangueira, Manoa/Pium, Moskow, Ouro, Ponta da Serra, Raimundao, Santa Inés, Sdo Marcos e Sucuba,
além da Raposa Serra do Sol (Campos, 2011).
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por cerca de duas dezenas de aldeias, a maior parte concentradas na regido serrana e
algumas poucas situadas no lavrado. A integralidade dos dados etnograficos, e de outras
etnografias aos quais faco referéncia, estdo inscritos na dissertacdao Do parixara ao forré,

do forrd ao “parixara”: uma trajetéria musical (Munhoz 2015).

A imitacao dos animais e origem dos cantos serenkato’

Comoanotouoagente colonialeexploradorRichard Schomburgk (1922[1847]:157),
que esteve na entdo Guiana Inglesa durante a segunda metade do século XIX, as “tribos
do interior” se deslocavam dezenas de quildmetros, em longas caminhadas, a fim de
festejarem, com aliados, vizinhos e parentes, a realizacdo de “grandes festas”. Vestidos
com indumentdrias festivas, elaboradas com folhas de inajd (Maximiliana maripa) ou
de buriti (Mauritia flexuosa), com seus corpos pintados com motivos animais e graficos,
com jenipapo (Genipa americana), urucu (Bixa orellana), ou simplesmente besuntando os
corpos com argila branca (Koch-Griinberg 2005[1916]: p.79), as caravanas de convidados
chegavam, dancando e cantando, ao terreiro da aldeia anfitria, para celebrar algum
casamento, a inauguracao de uma casa, a realizacao de uma cagada coletiva ou qualquer
outro evento digno de uma festa. Essas festas reuniam um numero significativo de
convidados, instigados pelo extraordindrio momento de abundancia de bebida, comida
e, sobretudo, dos bailes. Koch-Griinberg (2005[1916]) também menciona o grande
entusiasmo dos indios em reforcar lagos de amizade e afinidade, como também pelos
momentos oportunos para peripécias amorosas - que podiam redundar em novos lagos
via casamentos. A mesma estrutura e o conteido dessas festas, com suas praticas rituais
e musicais, estenderam-se até as primeiras décadas do século XX, tendo sido modificadas
provavelmente entre as décadas de 1930 e 1940, sobretudo no que diz respeito aos

repertérios musicais, como ja mencionei na introducao, a partir dos registros de I. Myers.

Segundo se depreende das descri¢cdes do agente colonial Everard Im Thurn, que
esteve entre os indigenas guianenses entre 1877 e 1879, cada “tribo” indigena guardaria e
reproduziria, ao longo dos anos, seu repertorio particular de dancas e cantos - serenkato’ -
que, segundo o cronista, seriam interpretacdes ou representagoes da vida e dos costumes

dos animais. Diz o autor:

Certas dangas sdo imitacdes dos movimentos dos animais. Uma delas, de
tipo inusualmente vivida, imita as algazarras de macacos; outra, chamada
danca da onga, imita o rastejar lento e furtivo do predador. Nessa tltima, o
homem que representa o jaguar rastejando ao redor dos outros dancarinos,
passando entre eles, até que, de repente, surge sobre algum dancarino

Revista de @ntropologia da UFSCar, 12 (1), jan./jun. 2020



Felipe Munhoz Martins Fernandes

aos rugidos, e o carrega para fora do circulo; depois retorna e retira outro,
e assim continua até que ndo reste mais ninguém. Os Ackawoi tém uma
danca em que cada um dos dancarinos representa um animal diferente;
e nessa danga cada um carrega um bastdo com a figura do animal que
representa”. (Im Thurn 1883: 324, minha traducdo, énfase minha)

O entendimento de que os cantos e as dancas sdo “representagdes” dos costumes
ou caracteristicas dos animais foi retomado pelo etndgrafo e linguista Theodor Koch-
Griinberg (2005[1916]), ap6s sua expedicdo cientifica empreendida entre os anos de
1911 e 1913, a partir da qual foi produzido o mais amplo e apurado registro etnografico
sobre as populagdes indigenas na regido dos campos e vales do rio Branco. Koch-
Griinberg atentou-se, longa e pormenorizadamente, as diversas praticas e concepgoes
que o etnografo considerava “peculiares” e “auténticas” as populagdes nativas, dentre as
quais os cantos e as dancas executadas especialmente por ocasido de sua presenca nas
aldeias Koimeleméng e Kaualidnaleméng, situadas nos vales dos rios Surumu e Cotingo®.

Peco licenca ao leitor para reproduzir um longo trecho dessa descrigao:

“Os dancarinos chegam numalonga fila, vindos de longe na savana.
E uma espécie de danga de mascaras. Usam singulares adornos
de cabega, feitos de folha de palmeira inaji, que cobrem parte
do rosto; longos penduricalhos do mesmo material envolvem
0 corpo e cobrem as pernas. Eles tiram abafados sons uivantes
de tubos feitos de leve madeira ambativa, que tém na parte da
frente todo tipo de figuras de madeira, pintadas de varias cores,
enquanto agitam os instrumentos para cima e para baixo. Chegam
dang¢ando, dobrando os joelhos; a cada dois passos, batem com o
pé direito no chao, dobrando ligeiramente o tronco para frente.
Assim, movimentam-se sempre um trecho mais longo para
a frente, um mais curto para tras e chegam, pouco a pouco, a
praca da aldeia. Cada divisdo tem o seu primeiro dancarino, que
vai batendo e chocalhando, no compasso das batidas dos pés, o
longo bastdo de ritmo, cuja extremidade superior é envolta com
pingentes de casco de veado ou metades de cascas de frutos.
[..]- Com a mao direita no ombro esquerdo do parceiro, seguem
a passos miudos numa segunda fila ou dos lados, assim como
numerosos adolescentes. [..]. Os dancarinos formam uma roda
grande e aberta e se movimentam balan¢ando-se alternadamente
para a direita e para a esquerda, ora para frente, ora para tras.

8 Munido de um fondgrafo e de uma maquina filmadora - rarissima a época -, Koch-Griinberg chegou,
inclusive, a registrar em imagem e audio as festas dos indios Macuxi, Taurepang e Wapixana.
Infelizmente, parte consideravel das gravacoes em filme foi perdida durante a segunda guerra mundial,
restando apenas as cang¢des em audio, os registros escritos de raro talento descritivo e alguns poucos
minutos do antigo material filmico. Para ver o filme de Koch-Griinberg, acesse o link: https://www.
youtube.com/watch?v=GhIWMgHWXKk5Y (ultimo acesso em 03/09/2018).
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Apés cada volta, batem vdrias vezes o pé onde estdo e gritam alto:
‘hé - hii - hai-hai-hai-hai-hai-jii - juhi’ [...]. O primeiro dancarino
canta alguns compassos, a seguir, os outros entram. Comegam
baixinho, sua voz vai crescendo cada vez mais e, pouco a pouco,
perde-se no refrao mondtono, repetido inimeras vezes: ‘haf - a -
d hai-4a- 3" (Koch-Griinberg 2005[1916]: 77-78)
Figura 1: dancarinos parixara, Taurepang.
Fonte: T. Koch-Griinberg 1982, tomo III: 142.

A danca descrita por Koch-Griinberg, segundo interpretacbes de meus
interlocutores macuxi, é inequivocamente uma danca parixara, na qual se faz referéncia
aos animais quadrupedes, especialmente o porco-do-mato que, como diz um dos cantos,

vem “chegando para dancar, cantar e beber”.

De acordo com Theodor Koch-Griinberg, as dangas e cantos, executados por
ocasido das antigas festas de paiwari, conservam intima relacdo com as narrativas miticas
- pandon - e com 0s personagens animais a que se referem. Segundo o etnégrafo alemao,
os cantos sdo como “relatos poéticos dos mitos” (1982[1916], tomo III: 144), como nos
casos dos repertorios parixara e tukui’. Para esses cantos e dangas, preferidos nas antigas
festas, o parixara é dedicado a todos os animais de caca, principalmente aos quadrupedes,

enquanto o tukui esta relacionado as aves e os peixes'’.
Vejamos agora o que dizem alguns desses mitos.

Para o repertério do parixara, ha dois mitos que, segundo Koch-Griinberg,
explicariam sua origem, e por meio dos quais podemos compreender alguns de seus
significados mais profundos: o mito “Wewé e seus cunhados” (Koch-Griinberg 1982[1916],
tomo II: 90)'! e o mito “Eteté [ou Como Kasana-Podole, o urubu-rei, obteve sua segunda
cabeca]” (Koch-Griinberg 1982[1916], tomo II: 85). O primeiro mito trata de um cagador-
xama azarado'?, que obtém utensilios magicos dos animais e que lhe facilitam a pesca
e a caca. Esses utensilios sdo sucessivamente perdidos pelo heréi, em razao da acao de

seus cunhados invejosos. O mito traz, em seu desfecho, Wewé - o personagem central -

NG 0« NG o«

9  Haasvariagdes graficas do termo parixara, como “parisera”, “parizera”, “pariseld”, “parizeld”, “parischara”,
parischerd”; enquanto para o tukui, encontram-se as variacoes “tukuid” e “tikuzi”.

10 O repertorio das festas, contudo, é mais extenso, compreendendo também os cantos e dancas oarebd

(“oalebd”, “oarebdn” ) e 0 mauard (“mauld”).

o« AN

), mauari (“mauali”), oaré (“calé”, “oalé

11 Diz Koch-Griinberg que Wewé significa um quadripede lendario, que come tudo; um fantasma.
Traduzido em portugués por “guloso”.

12 Originalmente, diz Koch-Grunberg, “todos estos bailes parecen ser medios magicos para lograr mucho
éxito en la pescay en la caza” (1982[1916], tomo III: 143).
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transformando-se no “pai dos porcos-do-mato”, Zauelezdli, que com os peixes permanece
“|[dan¢ando] diariamente [...] como primeiro dangarino [...]” (Koch-Griinberg 1982[1916],
tomo III: 366).

O segundo mito sobre a origem do parixara fala de um personagem chamado Etetd,
um cacador azarado'® que furta e perde, sucessivamente, os utensilios magicos de caga,
igualmente adquiridos dos animais, pela mesma razao do mito anterior'*. Apds ter perdido
todos os objetos magicos, Etetd se transforma no famélico monstro Wewé, que persegue e
mata por inani¢do os animais que encontra, ao impedi-los de se alimentar. Como desfecho,
Wewé aterrissa no ombro do urubu-rei, Kasana-podole, e se transforma na segunda cabega
do mitol6gico urubu.

Ja para o repertorio tukui, o mito de referéncia é “Wazamaime, el padre de los peces”
(Koch-Griinberg 1982[1916], tomo II: 100), que trata de um xama malquisto pelos seus
parentes, e que, ao cavar um buraco muito fundo, acaba por atingir o céu que se encontra
abaixo da terra, e para esse céu é lancado por um forte golpe de vento. Nesse outro plano,
o heroi se transforma em passarinho, Sekéi, que se encontra com a filha do gigante tatu
Mauraime, com quem contrai matriménio. Em certo momento, o xama decide voltar a casa
de seus parentes, mas, antes de partir, é advertido por seu sogro para que nao revelasse o
seu paradeiro e o de sua filha aos seus cunhados, temendo que aqueles os quereriam matar.
Wazamaime, embriagado durante uma festa, acaba por revelar o lugar de sua nova morada
para seus cunhados. Como consequéncia, seus cunhados matam o gigante Mauraime,
enquanto sua filha logra escapar e desaparecer. O her6i toma conhecimento do assassinato
de seu sogro e resolve vinga-lo destruindo a casa de seus parentes humanos. Para isso, ele
recebe auxilio dos peixes, com os quais inunda a casa de seus parentes, afogando-os nas
aguas de um rio. Em troca do auxilio, o herdi se transforma em Mord-podole, “o pai dos
peixes”, com os quais permanece dancando e cantando tal como o primeiro dancarino.

Nesses trés mitos, hdA em comum a indicacdo da origem dos cantos e dangas do
parixara e tukui, notadamente de procedéncia exdgena, apreendida dos animais - e,
em alguns casos (embora nao mencionados aqui), dos mauari - espiritos da natureza,

habitantes de lagos, rios e serras’®, reconhecidos na literatura amazoénica como “donos”

13 Este também é o nome da cabeca esquerda de Kasana-podolé, o urubu-rei, no mito “A visita ao céu”
(Koch-Griinberg 1982[1916], tomo II: 76).

14 E notavel que alguns desses utensilios magicos roubados sio também instrumentos musicais, como
0 maraca keweli, utilizado durante as dangas de paiwari, conforme de depreende dos mitos (Koch-
Griinberg 1982[1916], tomo II).

15 Ver, por exemplo, o mito 46 “Asi empezo el baile Mara’pd” (Armellada 2013[1964]: 306), ou ainda
“Cémo se origind el baile ‘sapala-lemu’” (Koch-Griinberg 1982[1916], tomo II: 104), “Cémo se originé el
maile ‘*kukilyikog” (Koch-Griinberg 1982[1916], tomo [1:106), “Cémo se origind el baile ‘murud” (Koch-
Griinberg 1982[1916], tomo 11:109).
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(Fausto 2008). Outra caracteristica é a apresentacdo desses seres, a principio, como
seres eminentemente perigosos, os quais, amitude, valem-se da musica e da dang¢a como
subterfigio para atrair e ludibriar suas presas, de modo analogo aos procedimentos de
alguns cacadores. Porém, o que nos interessa é a recorréncia, no plano mitico, do modo
como sdo feitas as “transferéncias” ou “aprendizagens” dos repertdrios musicais, via de
regra oriundos dos animais ou espiritos. A este procedimento chamemos de “imitacdo” ou

“mimesis”.

Os animais e as possibilidades de existéncia nos cantos e dangas

A respeito dos atributos das dancas e cantos, o entendimento de Im Thurn e de
Koch-Griinberg é de que se tratam de “representacdes” da vida dos animais, ou uma
projecdo de como os indios compreenderiam a vida desses seres, refletindo ou “imitando”
seus movimentos, sons e suas formas graficas. Contudo, no mesmo conjunto de registros
etnograficos de Koch-Griinberg, o etnomusicélogo Eric von Hornbostel, designado por
Koch-Griinberg para empreender a andlise formal dos repertérios musicais coletados
entre os indigenas guianenses, sugere outro entendimento. Para Hornbostel, quando os
interlocutores indigenas - Patamona (Akawaio) e Macuxi — de Im Thurn e Koch-Griinberg
dizem que estdo a “ser” os porcos-do-mato enquanto dangcam - isto é, “pisoteamos o chao
como porcos-do-mato” (Im Thurn apud Kock-Griinberg 1982[1916], tomo III: 143), ou
quando sdo convidados para uma festa, dizem que “[chegam] para beber como porcos-do-
mato”, os indios estariam a dizer que, naquele instante, a constituicao fisica da humanidade
seria equivalente entre animais e humanos, tal qual no tempo mitico. Isto é, haveria, assim,
uma indiferenciacdo (ao menos parcial) em que humanos e animais nao seriam distintos
em suas formatacgdes fisicas e, por isso, haveria a possibilidade de ser o outro, ndo uma

mera representacdo daquele.

Para Hornbostel, a intencao de viver o tempo mitico, no qual as diferenciacdes
corpdreas entre animais e Macuxi ndo se impunham, ajudaria a explicar porque os indios
reproduziam os cantos primordiais com uma impressionante fidelidade ao vernaculo,
algo que, no que diz respeito as outras narrativas, como as narrativas miticas - pandon -,

isso ndo ocorreria. Nas palavras do proprio etnomusicélogo:

0 mito é apenas uma histoéria de criacdo, ao passo que o mito cantado [o
canto das festas] é a palavra viva, a criagdo mesma e, ao mesmo tempo, a
instituicao de novas criagdes. Por isso, o canto se transmite em sua forma
mais fiel a sua linguagem antiga, mais fiel que o conto [e mito], cujo texto
pode mudar, j4 que ndo é essencial e nem requer eficicia. Mas o mito
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original ndo é prosa narrativa: se canta e danca. (Hornbostel apud Koch-
Griinberg 1982[1916], tomo III: 365-66, minha tradugao).

A autoria coletiva e imemorial dos cantos, transmitida fielmente ao longo dos
anos, levou Richard Schomburgk (1922[1847], 1923[1848]) a afirmar que alguns de
seus canticos eram ininteligiveis, até mesmo para os proéprios indios, tendo em vista a
antiguidade do vernaculo, ao que os indios atribuiam a lingua dos humanos primordiais.
Essa caracteristica se assemelha, por convengao, as formulas magicas - tarén -, cuja eficacia
e poténcia estdo associadas a fidedignidade com que sdo reproduzidas e transmitidas.
Ja as narrativas miticas - pandon - sdo convencionalmente variaveis, prestando-se a
modela¢des segundo a destreza fabuladora de seus narradores (cf. Armellada 2013[1964];
Santilli, 1997).

Destarte, para Hornbostel, enquanto cantam e dan¢am, os indios Pemon e Kapon
revivem o tempo mitico, no qual humanos e animais ndo diferiam em sua constituicao
fisica e, efetivamente, podiam ser tal qual um porco-do-mato, ser um beija-flor, ser um
mauari - ser um Outro, em sintese. Nesse sentido, dangar e cantar nao se tratariam de

“representacdes”, mas de outra coisa.

Poderiamos aventar um paralelo na bibliografia etnolégica acerca da possibilidade
de “tornar-se o Outro” durante um ritual. Segundo se depreende do material etnografico
de Anthony Seeger (2015[1987]), que detalha algumas das praticas musicais festivas/
rituais dos Kisédjé (Suya), consta que, por ocasido da execucao da “festa do rato”, haveria
a possibilidade de transformagdo dos homens em ratos e dos ratos em homens - isto
¢, uma festa de seres “hibridos”, por assim dizer; algo que ocorrera integralmente nos
tempos miticos, quando nao havia distin¢ao entre humanos e animais, e que se reproduz
contemporaneamente. Também entre os Kisédjé, o processo de “imitagdo” nao parece
dizer respeito a representacdo da vida dos ratos ou dos homens, mas a uma outra coisa,

que mereceria outra categorizacdo. Mais adiante retomaremos esse ponto.

Os piai’ do piat’zan: a imitacao dos espiritos

O entendimento de Hornbostel acerca das dancas e dos cantos eserenkato, como
possibilidade de transformacdo, encontra ressonancia nas praticas magicas do xamanismo
Pemon e Kapon. As viagens espirituais empreendidas pelo xama - piat’zan - sdo, em
sintese, a possibilidade de alternancia controlada da existéncia, corpdrea e etérea, que
confere ao oficiante a capacidade de enxergar o mundo de modo diverso daqueles nao
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iniciados.

Para efetuar tal alteracao controlada da existéncia, o xama necessita modelar e
controlar seu corpo e sua voz, para que seja “leve” e para que sua voz seja “bonita”, a
fim de que seja possivel empreender viagens “espirituais”. Essa habilidade é desenvolvida
principalmente durante a iniciacdo do xama, que consiste em um rigoroso treinamento

vocal e corporal, sendo umas das principais técnicas do xama a ventriloquia.

Essa especial habilidade vocal entre os indios foi objeto da admiragao de cronistas e
missionarios, que, com frequéncia, anotavam a respeito da acurada sensibilidade musical
dosindios, a exemplo do missionario anglicano W. H. Brett (1840: 346-47, minha tradugdo),
que descreveu “o agudo conhecimento [dos indios] sobre a natureza e os habitos dos
animais”, tendo estes desenvolvido uma incrivel habilidade de “imitar o canto de diversos
passaros e animais”. De modo similar, o gedgrafo George H. Tate (1930: 593, minha
traducdo) escreveu que “os indios sdo capazes de imitar o som dos passaros e animais
quase exatamente”, pontuando que eles “[...] parecem compelidos a tentar copiar qualquer
som que escutem”. Ou, ainda, Koch-Griinberg, que, atribuindo tal capacidade imitativa as
destrezas proprias dos xamas, disse que os indios podiam reproduzir de modo perfeito
tanto os mais diversos sons da natureza quanto os cantos e as prédicas dos missionarios
(Koch-Griinberg 1982[1916], tomo III: 107-109-168). Nao a toa, o treinamento vocal é

central para o exercicio do oficio xamanico.

A habilidade ventriloqua dos piat’zan, desenvolvida principalmente durante a
fase de iniciacao dos nedbfitos, é notavel sobretudo durante a terapéutica xamanica. Esta
consiste, grosso modo, na execugdo ritual de um sem nimero de cantos magicos - piai’ -
0s quais servem como evocativos para os espiritos auxiliares, que acompanham o xama

em suas viagens sobrenaturais, e que, através de sua boca, cantam.

Tive a oportunidade de dialogar com alguns piat’zdin macuxi durante minha
incursdo a campo entre 2013 e 2015. Cada um deles empregava diferentes procedimentos
em suas terapéuticas rituais, embora seus rituais coincidissem em diversas concepgoes.
Registrei as descri¢cdes dos procedimentos xamanicos realizados pelos piat’zdn Orlando
Pereira, da aldeia Uiramutd, Romualdo Viriato, da aldeia Santa Liberdade, e Mariana, da
aldeia Barro, mas pude realizar anota¢des em primeira mao em uma tnica oportunidade,
com o piat’zdn Mathias, da aldeia Sdo Matheus, com quem acompanhei presencialmente

uma sessao terapéutica.

E, embora haja, hoje, muitas variantes na forma de execugao dos rituais xamanicos,
o formato mais antigo, detalhado por Koch-Griinberg entre os Pemon (1982[1916]), é

ainda reproduzido de modo praticamente idéntico. Isto é, encerrado em uma habitagao
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completamente escura, o oficiante principia a sessdo de cura ingerindo sumo de tabaco
pela narina; na sequéncia, sentado em um pequeno banco de madeira talhado com
formas animais, o oficiante emite ruidos e chiados, antes de iniciar seus cantos, que sdao
acompanhados pelo silvo ritmado de feixes de folhas, especialmente colhidos, que o xama
choca contra o piso. A ingestdo do sumo de tabaco propicia ao terapeuta magico uma
espécie de narcose, que estabelece, em conjunto com a execuc¢do dos cantos, um estado
alterado de consciéncia. Durante a sessdo, a voz do xama se altera diversas vezes, segundo
os espiritos que cantam e falam por intermédio de sua boca, correspondendo as etapas da
viagem espiritual do xama (cf. Koch-Griinberg 1982[1916], tomo I1I: 171-173)%.

JA& o processo de treinamento do xama consiste, especialmente, na sucessiva
ingestdo de eméticos a base de plantas e cascas de arvores, e da ingestdao abundante de
agua das cachoeiras, até a regurgitacdao; processo que tem por finalidade “absorver as
diferentes vozes da queda d’agua” e conferir ao corpo do xama a qualidade da “leveza”
(Koch-Griinberg 1982[1916], tomo IlI: 177). Tais procedimentos sdo acompanhados por
uma rigorosa dieta alimentar, restrita a alimentos considerados “leves”, como pequenas
aves e peixes, e bebidas nao alcoodlicas, como sa’burt, isto é, caxiri pouco fermentado
(Koch-Griinberg 1982[1916], tomo III: 180-81). Durante o processo de treinamento, os
neofitos atraem os espiritos imitando suas vozes, reproduzindo seus cantos evocativos.
Ao final do processo inicidtico, quando o corpo do xama esta finalmente preparado para
recebé-los, os mauari que serdo os espiritos auxiliares do xama se aproximam cantando,
dessa vez através da boca do novo oficiante, sendo, posteriormente, direcionados a habitar
pequenos cristais de quartzo, que o xama carregara consigo para o resto da vida (Koch-
Griinberg 1982[1916], tomo III: 180).

Figura 2: Cristais de quartzo, receptaculo dos mauari, auxiliares do piat’zan Romualdo Viriato.
Fonte: Foto do autor, 2014, aldeia Santa Liberdade®’.

16 Segundo meus interlocutores macuxi, o tabaco é o elemento que permite que a alma do piat’zan se
depreenda do corpo e possa empreender as viagens espirituais, sem que, com isso, o oficiante pereca
no processo. Pois o tabaco é também um espirito ou um piat’zdn antigo, que permanece no corpo do
oficiante enquanto esse viaja “entre as serras”.

17 Oscristais da fotografia pertencem ao piat’zdn Romualdo Vitoriano, habitante da aldeia Santa Liberdade,

situada na regido do baixo rio Cotingo.
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A capacidade de modificar a voz e o corpo é também compreendida pelos Macuxi
como uma mutac¢do corporal completa. Dessa monta, a assertiva dos Macuxi de que os
xamas podem vestir os “trajes dos bichos” pode ser compreendida integralmente. Essa
habilidade torna os xamas perigosos, e os distingue das demais pessoas’®. Note-se que sao
a voz e o corpo modificados que ddo ao xama a capacidade de se transformar ou emular,
parcialmente e temporariamente, a constituicdo do “Outro”, humano ou ndo humano. Esse
processo pressupde a “incorporacgao”, literal até, de elementos exdgenos, sobretudo de
cantos e de “espiritos” - mauari. Esse é um outo ponto importante que devemos fixar, e

para o qual retomaremos mais adiante.

A transformacao decorrente do oficio xamanico, sobretudo corporal, encontra
ressonancias nas praticas cerimoniais-religiosas do Aleluia, religido xamanico-crista
surgida em fins do século XIX, que nos ajuda a refletir sobre os procedimentos imitativos

dos Macuxi.

O Aleluia e o canto de Deus

De acordo com a antropdloga britanica Audrey Butt (1960: 84-85), pioneira nos
estudos acerca das religides xamanico-cristds da regido circum-Roraima, a datacao precisa
acerca da origem do Aleluia é praticamente impossivel, embora considere razoavelmente
seguro afirmar que sua origem tenha se dado, provavelmente, entre os anos de 1845 e
1885, entre os Macuxi nas montanhas Kanuku, localizados a leste na savana Rupununi.
Seu surgimento é fruto da influéncia das missdes anglicanas instaladas no interior da
Guiana, especialmente a partir de 1831, ano da primeira grande investida anglicana sobre
a coldnia Guiana Inglesa - quando foi erigida, na confluéncia dos rios Cuyuni, Mazaruni
e Essequibo, a missao Church Missionary Society, denominada missdo Bartica, de onde se
articularam também outras missdes, como a missao do rio Pirara na segunda metade do
século XX, a leste na savana Rupununi. Essas missdes exerceram significativa influéncia
entre as populacgdes indigenas nas areas mais reconditas da col6nia, especialmente entre
os Macuxi, permitindo que, dada a intermiténcia dessas missdes, os indigenas pudessem
elaborar suas proéprias interpretacdes sobre os conhecimentos rituais e religiosos
apreendidos.

Nao obstante, os Macuxi acabaram por abandonar o Aleluia, sobretudo ao longo do

18 De acordo com Koch-Griinberg (1982[1916], tomo III: 167), o destaque adquirido pelos xamas se
sobrepunha, muitas vezes, aos dos grandes chefes - os “principaes” ou “capitanes” - que, frequentemente,
intermediavam as relagdes com os europeus. A disputa politica, nas aldeias, entre tuxauas (chefes) e
piat’zdn (xamas) ganharia outro concorrente, com o surgimento do Aleluia e seus profetas, ipuke’ndn.
Os profetas, segundo David Thomas (1982), chegariam a exercer poder até mais influente do que o de
xamas e chefes.
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século XX, em razdo das missdes catdlicas que se instalaram nos territérios venezuelano
e brasileiro. Desde fins do século XX, o Aleluia tem sido praticado quase exclusivamente
pelas populagdes Akawaio (Ingarikd) situadas na regido que fralda o Monte Roraima.
Esses teriam aprendido o Aleluia com seus vizinhos Macuxi, por volta do periodo entre
1885 a 1905. E possivel que a manutencéo do Aleluia entre os Akawaio tenha se dado em
razdo do relativo isolamento dessa populacdao em relagdo as demais aldeias indigenas, o
que impediu a presenca de missiondrios na regido ao longo do século XX e até hoje (ver
Santilli, 2001[1997])".

Segundo os dados historicos e etnograficos disponiveis, os cerimoniais do Aleluia
sdo essencialmente musicais, compostos por cantos e dangas, os quais os adeptos dizem
terem sido enviados por anjos e pelo proprio Deus. Esses cantos, registrados por Abreu
(1995) entre os Ingariko, em fins do século XX, ostentam um padrao impressionante de
repeticdo em diversos elementos. Por exemplo, um Unico canto pode compreender um
total de cinquenta ciclos de repeticao para uma unica frase, intercalada por outras frases
curtas, mais ou menos repetidas. As dangas coletivas, por sua vez, sdo executadas em
cirandas ritmadas, nas quais os fiéis se ddao os bracos e giram em passadas coreografadas,
expandindo e contraindo os circulos formados pelos dancarinos, de modo igualmente
repetitivo. As dancas sdao geralmente guiadas por um “mestre de cerimonias” - ina epuru
ou ebulu -, que inicia os meneios da danga e canta a primeira estrofe do canto, sendo
secundado pelos demais fiéis. As dancas e cantos sdo seguidos por prédicas, proferidas
pelo profeta - ipuke’ndn.

As dancas e cantos dos cerimoniais do Aleluia, repetidos ao longo de horas
ininterruptas, levam seus praticantes a exaustdo, tanto fisica quanto mental. Nesse limiar,
os fiéis sdo levados a um estado alterado de consciéncia, quando experimentam delirios e,
nio raro, sincopes. E nesse instante de suspensio da consciéncia que os adeptos do Aleluia
tém as “visoes” de entidades celestiais ou do préprio Deus, com o qual podem adquirir

novos conhecimentos rituais, novas dangas, cantos, oragdes, e até mesmo objetos.

Os procedimentos de aquisicdo de conhecimentos rituais e religiosos do Aleluia,
foram registrados especialmente por Audrey Butt (1960; ver também Butt Colson 1971)
junto dos Akawaio e Patamona. Esses procedimentos sdo descritos nas narrativas dos

ipuke’ndn, que se referem a sua trajetdria espiritual, servindo também como narrativas

19 Em 2014, eu tive a oportunidade de registrar uma dezena de cantos e dancas do Aleluia, praticados
pelos habitantes da aldeia Arongaem - uma das mais distantes aldeias Macuxi localizada nas serras,
em relacdo a capital do Estado, Boa Vista, as quais se pode chegar por veiculos terrestres, ja a alguns
quilémetros das aldeias Akawaio. La estive com Thiago e sua familia, cuja esposa é Akawaio, praticante
do Aleluia. Por essa razido, seus filhos e noras, que vivem na aldeia, praticam o Aleluia e, inclusive,
construiram uma sochi, edificacdo dedicada a execuc¢do dos cerimoniais religiosos.
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que contam a origem da religido. Nao irei retomar essas narrativas aqui, mas apenas
pontuar algumas das principais convergéncias entre os procedimentos de aquisi¢do dos
implementos magico-espirituais pelos ipuke’ndn e os piat’zdn, atento, notadamente, aos
procedimentos imitativos em relacdo aqueles com quem os profetas e xamas adquirem os

cantos, as dangas, as oragoes e os objetos, bem como em relagdo aos missionarios.

Convergéncias entre o Aleluia e oficio xamanico dos Macuxi

No Aleluia, assim como no xamanismo pemon, segundo a antrop6loga britanica
Audrey Butt (1960: 102, minha traducao), “o uso da palavra certa, da canc¢do certa, [a]
assisténcia de espiritos ajudantes e guias [como ocorre na viagem espiritual do ipuke’ndn
a morada de Deus] sublinha a fundamental similaridade de método entre a nova e a
antiga formas de contato espiritual”. Audrey Butt se refere ao adormecimento e ao sonho
como os meios pelos quais os profetas empreendem viagens espirituais e encontram o
criador, Deus, e outras divindades (Butt 1960: 80), com os quais adquirem substancias
medicinais, palavras, oragdes, papéis grafados e perfumados, além dos cantos e dancas.
Esse procedimento de comunicagdo/transporte é comparavel a aquisicdo de poderes
magicos pelos xamas, através de seus espiritos auxiliares, em sonho ou em transe (Butt
Colson 1971: 51). Outro fato que reforca a vinculacdo entre xamanismo e Aleluia, no que
diz respeito aos procedimentos que precedem a viagem espiritual, é o jejum ou a dieta
especial. A dieta, para o xamanismo, é um dos procedimentos iniciatérios na preparagao
do corpo do piat’zdn para receber os mauari (ver Koch-Griinberg 1982[1916], tomo II:
177-178). Notadamente, tamanha semelhanca corrobora com o argumento de Audrey
Butt, de que “os primeiros e mais antigos profetas do Aleluia eram xamas treinados” (Butt
1960: 80, minha traducdo), e que, por isso, puderam servir como base para comparagdes
de procedimentos e do conjunto de conhecimentos.

Outro ponto comparavel é justamente a possibilidade de acesso ao que seria o
plano post mortem, ou o “paraiso” dos cristdos. Segundo a cosmovisdo dos adeptos do
Aleluia, o acesso ao plano da abundancia e da infinitude s6 é franqueado aqueles que, em
vida, empenharam-se no exercicio dos cantos e rezas, trazidas do paraiso pelo ipuke’ndn,
e aqueles que seguiram uma vida reta, orientada pelos dogmas da religido. Até ai, nada
muito diferente do cristianismo. A diferenca para com o cristianismo e a semelhanca
com o xamanismo Pemon esta no fato de que o ipuke’ndn é capaz de alcancar o éden em
vida, embora o faga apenas fortuitamente (cf. Butt 1960; Abreu 1995; Amaral 2014).

Interessante notar, ainda, que o fundamento escatologico do Aleluia, o de alcangar o
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paraiso, ocorreria, para os adeptos (com excecdo do ipuke’ndn) no instante do apocalipse,
em que todos seriam transportados ao paraiso por meio do “banco de Jesus”, sob o qual
todos seriam colocados e transportados para o éden. Esse banco é também uma clara
associacdo com o artefato magico do xamd, que é um banco de madeira zoomorfo (cf.
Abreu 1995; Amaral 2014). Ja na cosmovisdo xamanica, o acesso ao plano de existéncia
dos mortos é conferido aos oficiantes xamas, embora seja sempre uma viagem perigosa,

na qual o xama pode perecer no processo.

Ha ainda a aproximacao clara do Aleluia com o xamanismo guianense através da
relacdo que os adeptos da religido xamanico-crista estabelecem com o corpo. Ha exemplos
muito peculiares dessa concep¢ao de modificacdo do corpo e simultanea modificacao
de plano existencial, exempli gratia, nos escritos do agente colonial Everard Im Thurn
(1934[1893]). Segundo Im Thurn, conforme o que observou acerca de um movimento
profético entre os Macuxi de Konkarmo (aldeia provavelmente situada na savana
Rupununi), em fins do século XIX, duas de suas liderangas indigenas religiosas diziam
estarem se transformado em “brancos”, e que estariam ensinando aos seus seguidores a se
tornarem “brancos” também a partir do ensino de seu idioma e do uso de indumentarias

europeias, levando, assim, o procedimento imitativo a uma outra literalidade.

[Os lideres religiosos] eram obrigados a confessar [aos demais habitantes
daquela aldeia] que suas peles ainda eram vermelhas, ndo brancas - mas
talvez aquela troca levaria algum tempo para se efetuar. E, de qualquer
modo, eles mostraram que tinham se tornado como os dois homens
brancos no que tange a fala (Im Thurn 1934[1893]: 88-89, minha
traducao).

Ha algum sentido no que argumentam os antigos profetas de Konkarmo, se assim
as interpretarmos utilizando o estudo de Audrey Butt Colson (1998: 130, minha traducao),
pois o verdadeiro propdsito das dancgas e cantos do Aleluia, segundo essa autora, “é a
comunicac¢ao direta com Deus e outros espiritos divinos”; e isso s6 ocorre “quando a forca
vital ou o espirito (a’kwari) [ou yekatén em Macuxi] de um individuo ascende ao mundo
celeste, numa viagem semelhante aos voos xamanicos”, e que tal objetivo s6 poderia ser
alcancado cantando, dangando e rezando obstinadamente (Abreu 1995; Butt Colson
1998; Amaral 2014). Deste modo, modificar o corpo e o idioma sao inteligiveis no que diz
respeito aos propdsitos da religido. Nao obstante, no xamanismo, o piat’zan empreende
individualmente a mediagao entre humanos e mauari, transformando o seu corpo - ainda

que parcialmente ou temporariamente - em um mauari ou animal.
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Assim, no Aleluia a transformacao que se deseja é completa, definitiva e, sobretudo,
coletiva. Seu sentido ultimo, contudo, ultrapassa o objetivo de estabelecer comunicagao
com as divindades. Os adeptos do Aleluia almejam, em cada cerimoénia, a transformacao
completa de si mesmos em seres celestiais, em anjos e arcanjos, em seres semelhantes
a Deus para, simultaneamente, empreenderem o efetivo e permanente transporte de si
mesmos para o paraiso. E ha mais. Sendo o Aleluia “a verdadeira palavra de Deus”, pode-se
dizer que constitui também a “fala de Deus” ou, ainda, a “lingua de Deus”, que se revela nos
cantos ou prédicas do Aleluia; isto é, também uma emulacao (ou tentativa) das almas das

divindades e, desse modo, uma emulagdo corporea (cf. Amaral 2014: 137)%.

Nota-se, destarte, que emular o outro, tanto no xamanismo quanto no Aleluia, tem
a ver com a capacidade de transformacao, tais como revelam, a sua maneira, os cantos e

dangas do parixara e tukui, mencionados anteriormente.

Uma politica cosmoldgica

Para além da compreensdo acerca das ressonancias entre o xamanismo e o Aleluia,
que evidenciam os procedimentos de aquisicdo de objetos, cantos e da modificacao
da forma de existéncia a partir da imita¢do, faz-se interessante evidenciarmos uma
interpretacdo, erigida por antropo6logos e antropélogas que se dedicaram a compreender
o profetismo xamanico-cristdo na regido circum-Roraima (por exemplo, Butt Colson 1960;
Thomas 1976, 1982; Abreu 1995; Amaral 2014), e que destaca sentidos complementares
acerca dos procedimentos imitativos do Aleluia. Trata-se de um sentido politico relativo ao

surgimento dessa religido, e que é importante mencionar para os propdsitos desse artigo.

Para esses pesquisadores, ha uma interacdo entre a formacao da religiao xamanico-
cristd e o contexto histdrico no qual as popula¢des indigenas estavam inseridas ao longo
do periodo colonial. Segundo tal entendimento, o Aleluia teria irrompido como uma reagao
ao surgimento dos europeus nas Américas; uma reagdo expressa, nesse caso, por meio
dos arranjos simbdlicos da religido xamanico-crista. Seriam esses arranjos uma tentativa,
segundo esses antropologos, de subversao da ordem colonial, da dominac¢do dos “brancos”

sobre os “indios”.

O Aleluia se constituiu, segundo essa interpretacdo, como uma via de superacao

dos “brancos” por meio da transformagdo dos seus praticantes em seres divinos, num

20 Haaiaproximagdes claras entre corpo e alma (por falta de termos melhores no momento), que poderia
nos levar a discussées muito interessantes sobre como pensam os Macuxi a respeito, mas que nio
cabem neste texto, embora nos deixem explicito que a mudanga corporal implica, necessariamente,
uma mudanca vocal e, por sua vez, “espiritual”.
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porvir poés-apocaliptico?’. Em sintese, o relevante a se reter dessa interpretagdo é que o
surgimento do Aleluia relaciona a transformacdao como superacdo de assimetrias, seja
entre indios e “Outros”, seja entre indios colonizadores, entidades, espiritos e o proprio
Deus cristdo. No Aleluia, os profetas ipuke’ndn superaram os clérigos anglicanos ao
tornarem a si proprios canais de acesso ao divino, livrando-se dos intermediarios
missionarios, superando, inclusive, as habilidades daqueles que apenas acessavam Deus
através da palavra escrita, ndo com seus proprios sentidos, como assim faziam os profetas
do Aleluia®’. Retomaremos esse ponto mais adiante, que nos servira para compreender a

pulsdo criativo-imitativa dos Macuxi.

Passemos, agora, aos desdobramentos mais recentes das praticas musicais Macuxi:
as praticas musicais das festas e das reunides politico-interétnicas, isto é, entre os ritmos

de forré e as dancas tradicionais estetizadas, parixara e tukui.

Do parixara ao forro e ao “resgate cultural”

Como dito no inicio deste texto, os ritmos musicais de origem sertanejo-nordestina
se tornaram preferenciais entre os Macuxi desde fins do século XIX. Ao longo desse
periodo, com a intensificacio do contato com migrantes oriundos do Nordeste do
territério brasileiro, os ritmos de “forré” viriam a substituir os antigos repertoérios das
festas de paiwari. Porém, longe de ter sido uma mudanca de habito por livre e espontanea
vontade dos indigenas, esta ocorreu também em decorréncia dos constrangimentos e
discriminagdo. Os antigos repertorios musicais e suas dangas, e até mesmo as festas dos

indigenas nas quais tais repertdrios eram executados, foram constrangidos e discriminados

21 Solugdes culturais indigenas ao conturbado periodo colonial, segundo a interpretacdo mais recorrente
em antropologia (cf. Lévi-Strauss 1991), estariam assentadas, por principio, na presumida assimetria
entre “brancos” e “indios”, assinalada objetivamente na profusido de objetos técnicos em posse dos
europeus - pelos quais os indios mantinham grande estima e fascinio. Mas, mais do que isso, estariam
também representadas pela suposta imortalidade dos forasteiros, a qual os indigenas associavam ao
habito dos europeus de trocar de roupas com frequéncia, o que, por analogia, os amerindios teriam
associado a troca de pele de alguns animais, o que, por sua vez, explicaria a suposta longevidade

extraordinaria dos europeus.

22 Sao diversos os exemplos de reagdes cosmolédgicas das populagdes indigenas nas terras baixas
amazonicas ao aparecimento dos europeus. Para citar alguns exemplos mais célebres, ha o estudo
empreendido por Hélene Clastres em La Terre sans Mal. Le prophétisme tupi-guarani (1976), no qual a
autora trata do profetismo Tupi-Guarani a partir do material histérico disponivel, com especial aten¢do
a figura dos profetas caraiba. Outros exemplos relevantes de registro e interpretacdo do messianismo
foram realizados por William Crocker (1976[1967]) sobre o movimento messianico entre os Canela no
Estado do Maranhdo, ou os registros e reflexdes produzidos por J. Melatti (1967, 1972, 1974) acerca
dos movimentos messianicos entre os Krad, ou, ainda, as reflexdes produzidas por Manuela Carneiro
da Cunha (1986) a respeito da reformulacdo dos mitos entre os Canela, que ensejaram o messianismo
registrado por Crocker.
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pelos clérigos catélicos, missiondrios anglicanos e pela prépria populagdo migrante que
se instalou na regido do rio Branco, e que exortavam os indigenas a abandonarem suas

“praticas selvaticas” e adotassem praticas “civilizadas”.

A etnografia de Peter Riviere (1972) a respeito da populacdo pastoril de Roraima
traz relevantes descricdes do ambiente social regional na década de 1960, em que tal
discriminacdo era levada a cabo, especialmente a respeito dos constrangimentos e
violéncias sofridas pelas popula¢des indigenas naquele periodo. Conforme escreveu
Riviere, a segregacao dos indios era latente, a exemplo da divisdo social do trabalho na qual
os indios eram, quase sempre, empregados exclusivamente nos postos mais laboriosos
e desgastantes das fazendas. Outro aspecto da posicao social dos indigenas, ressaltado
por Riviere, tornava-se evidente durante as festas nas fazendas e vilarejos, dedicadas a
celebrar os dias de santos padroeiros das mesmas. Nessas festas, sobretudo durante os

bailes, Riviere aponta:

[...] onde aos caboclos era permitido assistir (e mais frequentemente eram
excluidos da festa), eles nao podiam dancar com mulheres brasileiras. De
outro lado, as caboclas eram encorajadas a dancar com os brasileiros, e
quando a danca era na maloca, os jovens dan¢cavam, uma vez que, como é
comum em classes amplamente subordinadas, eles proviam os musicos.”
(Riviere 1972: 29-30, minha tradugao)?®.

A discriminagdo era a ténica da relacdo entre indios e regionais, a comecar pelo
designativo conferido aos indios empregados nas fazendas, isto é, “caboclos”. Esse termo,
de cunho pejorativo, era atribuido aos indigenas que adotavam os costumes e habitos
regionais, ficando a designacao “indio” reservada as populagdes distantes, arredias
ao contato e isoladas geograficamente. A si proprios, os regionais designavam como
“civilizados”.

Nota-se, também, que eram os indios que se encarregavam de “animar” as festas,
como os Macuxi até hoje se referem ao oficio dos musicos. A musica era, dessa maneira,
uma atividade que permitia aos indigenas acessar (ainda que de maneira restrita) eventos
e lugares vedados a outros patricios ndo musicos.

Nesse cendrio de discriminac¢do e violéncia, os conflitos entre indios e regionais

23 A posicdo dos musicos indigenas era peculiarmente privilegiada no que diz respeito a capacidade
de transito entre os ambientes da fazenda e das aldeias. Algumas das liderancas indigenas que se
mobilizaram em torno das demandas histéricas e territoriais eram também musicos, como o tuxaua
Orlando Silva, da aldeia Uiramuta. Orlando afirma que sua posi¢do de musico nos bailes lhe dava a
capacidade de enxergar todos os movimentos da festa, testemunhando a discriminagdo relatada por
Riviere. Ver mais a respeito em Munhoz (2015).
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foi acirrando-se, especialmente em meados do século XX, em razdo de conflitos cada vez
mais constantes decorrentes da ocupacdo dos territorios tradicionalmente habitados
pelos indios por fazendas de gado bovino. A expansao dessas fazendas foi de tal modo
excessivo que comecgou a haver o cerceamento da mobilidade dos indios, impedidos de
exercerem suas praticas de exploragcdo econdmica tradicional ou acessarem fontes de
agua, cercadas pelos pecuaristas. Isso somado a depredacgao constante das rocas indigenas
pelos rebanhos bovinos e a frustracdo com a suposta educagdo das criancas indigenas
em troca do emprego nas fazendas - que, via de regra, revelava-se em regime servil de
trabalho (Santilli, 1997: 39) -, eclodiu em conflitos violentos e redundou na constituicdao
de organizagdes indigenas. Essas organizac¢des ficaram encarregadas de intermediar as
relacOes entre os indios e o Estado Nacional, ja na segunda metade do século XX, tais como
a Associacdo dos Povos Indigenas de Roraima (APIR) e o Conselho Indigena de Roraima
(CIR). Houve também a formalizacdo de organizagdes indigenistas, sendo a mais notavel
delas o Conselho Indigena Missionario (CIMI), que deu respaldo politico e econdémico as
demandas indigenas, fomentando iniciativas que pudessem gerar autonomia dos indios
em relacao aos regionais, com a finalidade de romper os lagos clientelistas e de compadrio,

dando suporte a organizagao indigena?*.

Houve, entdo, uma inflexao no tratamento conferido pelos clérigos e missionarios
em relacdo as praticas musicais e rituais indigenas, notadamente em relagdo aos antigos
repertorios de parixara e tukui.Se, antes, aabordagem consistia em uma mistura de coer¢do
moral e religiosa com a intencao de extirpar o que consideravam um “comportamento
selvagem” dos indios durante as festas, esta passou a ser, desde entdo, um apoio as
liderancgas indigenas para a rememoracao desses repertdrios musicais, com o sentido de
constituir estratégias de fortalecimento étnico e cultural. Optou-se, portanto, por eleger
os elementos culturais que correspondiam ao imaginario estereotipado da sociedade
regional acerca daquilo que seriaimediatamente e inequivocamente relacionado aimagem
do “Indio”. Assim, os cantos e dancas das antigas festas de paiwari (bebida feita a base
de mandioca), especialmente os repertérios parixara e tukui, tiveram papel de destaque
nessa escolha.

Como osrepertorios de parixara e tukui ndo eram mais executados nas festas macuxi

24 Alguns planos economicos foram constituidos entre indigenas e clérigos no sentido de romper os lacos
clientelistas e de compadrio dos indios com os regionais, a partir de atividades que gerassem renda. A
iniciativa mais bem-sucedida ficou conhecida como “projeto do gado”, que foi organizado e financiado
pela ordem missionaria eclesiastica Nossa Senhora da Consolata, sediada em Turim (Italia). Conhecida
em italiano como Una muca per’indio (“Uma vaca para o indio”), a ordem missionaria promoveu uma
campanha em sua cidade sede a fim de arrecadar fundos para a aquisi¢do de rebanhos bovinos, que
seriam cedidos aos indios, em rodizio, a fim de que a producio desse rebanho servisse como fonte de
renda comunitaria, proporcionando autonomia financeira as aldeias (cf. Santilli 1997).
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contemporaneas, sua rememoracdo e estetizacdo foram deslocadas para o ambiente
escolar,onde foram reelaborados a fim de que pudessem ser exibidos durante os eventos de
carater politico interétnico, como as reunides de liderangas indigenas com representantes
do Estado e entidades indigenistas. Destarte, de um ponto de vista meramente utilitarista,
a constituicdo de elementos diacriticos de dissemelhanca em relacdo aos regionais teve
como proposito legitimar, no plano simbdlico, as demandas territoriais e historicas
exclusivas dos povos originarios, sedimentando, assim, um entendimento juridico inscrito,

posteriormente, na carta constitucional do Estado brasileiro de 1988.

Figura 3: Jovens Macuxi preparando-se para dangar o parixara numa recep¢ao
tradicional Macuxi, aldeia Maturuca, 2014.

Fonte: Acervo pessoal de Paulo Santilli.

E digno de nota que os procedimentos estetizantes dos quais as liderancas macuxi
se utilizaram para legitimar sua distingdo social ante a sociedade regional, assemelham-se,
em certa medida, a forma como a sociedade regional lida com suas “tradi¢des culturais”,
isto é, com sua historia e sua cultura pretéritas. Podemos comparar, por um instante, o
“resgate cultural” macuxi com a estetizacdo e a performatizacdo das “festas juninas” ou
“festas de Sdo Jodo”, organizadas pelos regionais roraimenses durante os meses de junho
e julho, originalmente dedicadas a celebrar o solsticio de inverno e o inicio de um novo
ciclo agricola, e que foram incorporadas e adaptadas as celebracdes da Igreja Catdlica,
ainda no século XIV, e atribuidas as comemoracdes de seus santos, como Sdo Jodo, Sao
Pedro e Sao Paulo (cf. CAmara Cascudo 1954;1939). Essas festas, contemporaneamente
celebradas em praticamente todo o territério brasileiro, emulam algumas das antigas
praticas rituais do ambiente campestre, mesclando elementos antigos e modernos, com

destaque para a musica, a danga, a culinaria, sem falar na indumentaria. Podemos dizer
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que, do ponto de vista da forma, os Macuxi projetaram em seu acervo cultural o mesmo
trato que os regionais conferem as suas praticas culturais tradicionais, imitando esse

aspecto conceitual dos regionais.

Mas além do paixara estetizado, ha também outro elemento a ser compreendido

como uma “imitacdo” da forma musical: o forro.

O forroé regional e o forré da maloca

Nos ultimos cento e cinquenta anos, a regido da bacia do rio Branco teve sua
composicdo demografica intensamente alterada, o que, consequentemente, modificou em
muito o cotidiano dos povos indigenas ali habitantes. A primeira onda migratéria iniciou-
se em fins do século XIX, concomitante ao ciclo da borracha nas bacias hidrograficas que
afluem ao rio Amazonas. Por conter um bioma de savana mais propicio a pecudria extensiva
do que o baixo Amazonas, e por serem os migrantes nordestinos acostumados com o trato
pecuarista, a regidao do rio Branco se consolidou como um dos polos fornecedores de
proteina animal para os consumidos da pujante economia de Manaus naquele periodo,
pautada na exploracdo e exportacdo da borracha. Com a decadéncia da economia
borracheira nas primeiras décadas do século XX, o fluxo de migrantes diminuiu, embora
tenha se mantido em lento ritmo de crescimento. A segunda onda migratéria, dessa vez
muito maior, ocorreu nas ultimas décadas do século XX, relacionada a economia mineira.
Nesse periodo, a populacdo na regidao de Roraima chegou a quadruplicar de tamanho,
entre 1980 e 1990. Esse fluxo pode ser interpretado como consequéncia do fechamento
de grandes minas na regido do Par4, ao exemplo da famosa mina de Serra Pelada (IBGE
1940-2010), que tornou Roraima foco de interesse desses mineiros, por ser uma regiao
conhecida por conter significativas reservas minerais em ouro, diamantes e outros metais

preciosos de alto valor de mercado.

E, nesse contexto de constantes ondas migratdrias, as popula¢des indigenas
testemunharam a invasdo acelerada de seus territorios, sendo obrigados a conviver
com os migrantes, absorvendo (por vontade ou impingidos a tanto) os vestires, falares,
culinarias e religiosidades peculiares dos migrantes, além de suas praticas musicais e

festivas, é claro.

Ao longo do processo de mobilizagdo politica dos indigenas em torno de suas
demandas histdricas e territoriais, os clérigos e missionarios tiveram um papel, novamente,
dubio. Se, anteriormente, repudiavam os habitos “selvagens” em relacao as festas indigenas

e as praticas musicais, exortando os indigenas para que as abandonassem, também viam
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o forré dos regionais com maus olhos. Segundo asseveram antigas liderangas indigenas
macuxi, os clérigos e missionarios consideravam o forré dos regionais como praticas
ritmicas e corporais “lascivas”, de “estimulos carnais”, além de serem consideradas, como
dito no inicio do texto, uma espécie de “degeneracao cultural”, associada a anomia social

em razao do consumo exacerbado de alcool, que fragilizava os lagos e as dinamicas sociais.

Porém, a despeito das admoestagoes de um de seus principais aliados nos embates
politicos em favor das demandas territoriais e historicas, os indigenas foram dissuadidos
de reproduzirem as praticas musicais dos regionais, ainda que os clérigos, num primeiro
momento, tenham logrado restringir a pratica do forré ao ambiente privado das aldeias,
deixando para os ambientes politico-interétnicos os repertérios musicais tradicionais,
como os ritmos e as dangas estetizados de parixara e tukui. Isso, até o surgimento de uma

novidade macuxi: o forré da maloca.

No ano de 2005, as mesmas liderangas indigenas que promoveram a estetizacao
dos antigos repertérios de cantos e dancas resolveram exaltar sua identidade étnica
ndo apenas com a exaltacdo da “cultura tradicional”, mas também a partir do registro
de composi¢coes musicais indigenas em ritmos de forré. Essa ampliacdo da estratégia de
resisténcia cultural se solidificou a partir do registro, em compact disc, do primeiro album
de forré indigena: “Caxiri na cuia, o forré da maloca”. Além de representar uma forma de
celebrar a conquista da principal reivindicagao territorial dos indigenas nos ultimos 30
anos - a demarcacdo da Terra Indigena Raposa Serra do Sol - o album musical de forré
indigena se tornou uma espécie de icone da nova “indianidade macuxi”. O forré da maloca

foi, portanto, um momento de inflexao da estratégia de “resgate cultural” dos Macuxi.
Caxiri na Cuia (03:35)

Autor: Bento Pereira da Silva
Bento P S. - voz

Maria H. P, Silva - voz

Genisvan da Silva André - teclado
Odilio J. de Souza - guitarra

E com vocés o Caxiri na Cuia

E com vocés o xote da alegria

E com vocés o Caxiri na Cuia

E com vocés o xote da alegria

Bebe caxiri, bebe Macuxi (Imagem retirada da capa do album de forré “Caxiri na Cuia”)
Bebe Macuxi, bebe caxiri
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Come malagueta

E come murupi
Quem sabe do sabor
E o indio Macuxi

A letra da can¢do, que da nome ao album musical Caxiri na Cuia, esta carregada
do sentimento de orgulho e de autoestima, como se nota através da transcricao acima.
E exatamente nesse sentido e sentimento que o forré da maloca se assemelha muito aos
estilizados parixara e tukui, como algo criado para se ter orgulho e para se exibir ao Outro,

ao forasteiro.

H4, portanto, a construcdao de uma distingdo entre o “forré” dos “brancos”, isto
é, dos ndo indigenas que produzem e difundem seus repertorios musicais, e o “forré da
maloca”. Essa ruptura ndo estd, entretanto, inscrita propriamente na forma e na utilizacao

dos ritmos musicais de origem nordestina, mas nos planos simbdlico e politico.

Alguns poucos anos antes e depois da gravacdo do compact disc Caxiri na Cuia, as
composic¢des de forré macuxi foram sendo levadas a publico, especialmente em ambientes
de discussao politica interétnica. Desse modo, as liderancas indigenas ampliaram o
repertério de performances musicais desses eventos, anteriormente restritos aos

repertorios estetizados do parixara e do tukui.

Apé6s a demarcacdo da Terra Indigena Raposa Serra do Sol e do langamento do
Caxirina Cuia, iniciou-se, enfim, um novo tempo para os Macuxi: um tempo de poder existir
enquanto sociedade contemporanea, atual e criativa. Um tempo de afastar-se daquela
imagem de sociedade “primitiva”, estatica e tradicionalista, que almeja tdo somente
preservar (ao menos no discurso) aquilo que é tradicional, tal como uma pec¢a de museu

em sua acepg¢do classica. Mas ha mais.

Existe, ainda, outra distin¢ao a se fazer sobre os repertérios de forr6é produzidos
pelos Macuxi, isto é,aqueles que sdo engajados politicamente, que tém seu espagoreservado
no ambiente das aldeias, mas também nos eventos politicos interétnicos, e o forré6 macuxi
que ndo carrega em si nenhum sentido politico explicito, que permanece relativamente
restrito ao ambiente privado das aldeias. Os repertérios musicais performatizados nos
ambientes politicos, como as composicées do dlbum Caxiri na Cuia, mas também de
albuns musicais gravados posteriormente, como Panela de Barro e Filhos de Makunaima,
mantinham um teor politico identitario bastante evidente em suas composi¢des, enquanto
os repertorios de forré executados nas festas nas aldeias continuavam sendo, em grande

medida, produzidos por musicos e compositores ndo indios, em sua maioria oriundos
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das regides Norte e Nordeste do Brasil. Somente uma pequena parcela do repertério das
festas nas aldeias eram de autoria de musicos indigenas. Notei, durante meu periodo de
campo entre 2013 e 2015, que havia um continuado esfor¢o por parte dos musicos macuxi
em registrar suas composi¢cdes em compact disc e popularizar-se entre os indigenas e
regionais, tal como ocorreu com o album Caxiri na Cuia. Alguns desses musicos e grupos
musicais lograram registrar suas composicdes, ainda que de maneira artesanal, tais como
os grupos Macuxizinhos do Forrd, Nativos de Sdo Marcos, Filhos de Maruwai, Forré dos
Canaimé e Beijo Coladinho. Com a gravacdo de albuns musicais proprios, esses grupos
conseguiam manter significativa circulacdo entre as aldeias Macuxi e Wapixana de
Roraima, vindo a substituir a atuacdo de alguns grupos musicais ndo indigenas, tornando

a funcao de “animadores de festas” tdo somente Macuxi.

A origem da “cultura” e a imitacao

Abordadas as principais praticas musicais dos indios Macuxi, do passado e do
presente relativamente recente, cremos ter suficiente material para formular reflexdes
tedricas a respeito dos sentidos, politicos e cosmoldgicos, daquilo que chamei de

“procedimentos imitativos” macuxi.

Antes de prosseguirmos, ndo obstante, faz-se imprescindivel ater-nos sobre
os fundamentos do conceito de “imitacao” e, por conseguinte, acerca da viabilidade do
conceito de “cultura”, tributario do conceito de “representagdo” ou “imita¢ao”, cuja origem
remonta a filosofia classica grega de Platdo. Para operar tal raciocinio, ndo me valerei
de um termo émico ao qual poderia atribuir um significado (pretensamente) autéctone,
dotando-o de uma suposta neutralidade epistémica. Ao contrario, parto do proprio
conceito de “imita¢do” - longamente utilizado por antropélogos, criticos de arte e fildsofos
-, oriundo do arcabougo filoséfico greco-romano que o consagra, isto é, o arcabouco da
filosofia Ocidental, para, justamente, o questionar através das praticas musicais Macuxi.
Em outras palavras, valho-me daquilo que fazem e vivem os Macuxi para por em evidéncia
e examinar os proprios conceitos de “imitacdo” e “cultura”, expondo, a um sé tempo, a
peculiaridade da forma de existir Macuxi e a dificuldade teérico-filoséfica de utilizar esses
conceitos e pressupostos na analise antropolégica.

O conceito de “imitacao”, segundo o entendimento mais simplério a respeito,
pressupde que exista, necessariamente, uma relacao entre dois elementos, distinguidos
entre “passivo” e “ativo”, isto é: o elemento que é imitado (o modelo, o icone) e aquele que

imita (aimagem, a cdpia). Dessa dualidade sobrevém a transmissao de algo (conhecimento,
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a mensagem, o modelo), que serve como base e referéncia para sua imagem, sua cépia
(fiel ou infiel). E justamente essa “imagem”, a “cépia” que, segundo a filosofia platdnica, se
denomina “representacao”. Essa distin¢cdo entre “original e cdpia” é a sintese da distincao
que Platdo faz a respeito da dualidade constitutiva de seu mundo: de um lado, a “esséncia”,

de outro, a “aparéncia”.

Por conseguinte, sendo tributario do conceito de “representacao”, o conceito de
“cultura” respeita essa dicotomia platonica entre “original” e “copia”. A construcao classica
do conceito pressupde que “cultura” seja a produgdo, consciente e/ou inconsciente, do
geist (do “espirito”) de uma dada “sociedade” (cf. Carneiro da Cunha 2009).>> Cultura,
entendida como uma totalidade abstrata e material, “representaria” uma sociedade, pois
dela seria o seu “reflexo”, a “imagem” produzida pelo espirito do coletivo humano. Cada
sociedade, por sua vez, conteria em si uma cultura que a distingue das outras sociedades

- portanto, que da a ela sua identidade.

Se a “originalidade” de uma sociedade é mensurada por sua “representac¢do”, isto é,
por sua “cultura”, uma mudanca nessa “cultura” poderia indicar, segundo este raciocinio -
que aqui reproduzo de modo simplério -, uma mudanca “essencial”, na sociedade mesma,

no seu geist, no seu “espirito coletivo”.

O entendimento de que a mudanc¢a ou a transformacao no ambito da cultura
significaria uma “degeneracao” da sociedade, segundo o exemplo de antropdlogos e
agentes coloniais do século XIX e parte do XX, de alguma maneira impediria a possibilidade

de uma “transferéncia” de elementos culturais de uma sociedade a outra?®.

Esse impedimento a mudanga, transformacdo e transferéncia cultural, colide,
entretanto, com a constituicdo da cultura entre as populagdes indigenas amazonicas,
dentre as quais, evidentemente, os Macuxi estdo incluidos. Como resumiu Eduardo
Viveiros de Castro (2004: 477), a forma canénica da aquisicdo de implementos culturais
nas sociedades amerindias €, justamente, pela via da transferéncia, pacifica ou violenta,
de elementos exdgenos as sociedades. De tal forma assim esta inscrito recorrentemente
no material mitico amazonico, no qual a aquisicio da cultura se da “por roubo ou
aprendizagem, de protétipos ja possuidos por animais, espiritos ou inimigos”.

Ora, o material mitologico Macuxi que explica a origem dos repertorios parixara e

25 Tratamos aqui o conceito de “sociedade” como aquele que relaciona uma cultura = uma sociedade,
cujas fronteiras sdo definidas por variaveis arbitrarias e, hoje, muito questionaveis (ver Ingold 2005).

26 A antropologia de Claude Lévi-Strauss é um exemplo claro de como as reflexdes acerca das
transformacdes culturais foram sendo paulatinamente tratadas na disciplina antropolégica ao longo do
século XX. Faz-se interessante notar a preferéncia do autor por analises sincronicas, especialmente no
inicio de sua carreira, tendo incorporado preocupagdes cada vez mais nitidas com a mudanga ao longo
da segunda metade do século XX (ver a sintese de Goldman, 1999).
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tukui (e outros) reitera essa proposi¢cdo da sua origem nos animais; ou nos inimigos, para os
cantos xamanicos - piai’ (ver Koch-Griinberg, 1982[1916], tomo II: 63); ou, ainda, aqueles
repertorios transmitidos por espiritos, como é o caso da origem da religido xamanico-
cristdo Aleluia, em que os ipuke’ndn recebem os conhecimentos rituais de anjos, arcanjos
e do proprio Deus. E, enfim, até mesmo os repertdrios de forré poderiam ser enquadrados
nessa forma de aquisicao por transferéncia, pois, de muitos pontos de vista, os ndo-indios,
os “brancos” (missiondarios, fazendeiros e garimpeiros), poderiam ser enquadrados na
figura de “inimigos”.

Assim sendo, seria de grande fecundidade, na mesma linha do raciocinio de Carlos
Fausto (2011), pensar as mudangas socioculturais nas popula¢des amerindias e seus
procedimentos peculiares de criatividade através do “mimetismo”, de modo complementar

a historicidade de cada populacgao.

Compreender as mudancas socioculturais contemporaneas seria, assim,
antes uma questao de investigar as formas indigenas de produzir a
transformacao, do que de estudar a historicidade especifica da situacdo
de contato ou a estrutura do processo sociopolitico mais amplo em
que as sociedades indigenas estdo inseridas. Mudancas na tradicdo ndo
costumam ser pensadas pelos indios sob a forma da inovagdo, mas sim
da apropriacdo exdgena, resultado da interagdo criativa com estrangeiros
(humanos ou nao-humanos) por meio do sonho, do transe, da guerra
ou da troca. Se a inovagdo da tradi¢do é o resultado de uma apropria¢do
do exterior, 0 mecanismo de apropriagdo é mimético: no ato mesmo de
apropriar-se da alteridade, acaba-se por mimetizar o outro (Fausto 2011:
11).

Se as populacdes amerindias entendem a constitui¢do de sua “cultura” segundo
um processo de imitacdo, isso equivaleria a dizer que a “cultura”, para as populagdes
amerindias, é a “copia da copia”, ou a “representacdo da representagdo”.

E ha na filosofia platonica algo que se aproxima dessa “copia da cépia”, e que se
distancia dessa dualidade platdnica rigida, entre copia e modelo. E esse esta, também, na
filosofia platonica, embora relegado ao subproduto dessa dualidade: trata-se do simulacro.
Para nos ajudar a entender a relevancia dos simulacros, a filosofia de Gilles Deleuze é

bastante pertinente.
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O simulacro e a Cultura

Na tese de Gilles Deleuze, Diferenca e Repeticdo (1988[1968]), na qual o filésofo
francés aprofunda suas reflexdes sobre a filosofia platonica e sua dicotomia constituinte
do mundo das esséncias e das aparéncias, ha uma longa discussao sobre a producido
das semelhancas e das diferencas, redundantes da discussdo a respeito da vinculagao
entre os polos platonicos do “modelo” e da “cépia”. A marca da relacdo entre tais polos
na filosofia de Platdo, segundo o fildsofo francés, é a semelhanga. Mas nao é qualquer
semelhanca. Entende-se que uma cépia sé é “boa” quando sua semelhan¢a mantém uma
relacdo espiritual, nooldgica e ontolégica com o “original”. Ou seja, s6 ha semelhanca na
medida em que a cépia conserva uma relagdo com a ideia da coisa copiada, e ndo com sua
exterioridade. (E importante reter aqui que nio é a exterioridade que define a semelhanca
para Platdo, mas a relagdo “interna”, cuja identidade esta relacionada a ideia.) Ja a “cépia
ruim”, que é uma c6pia que implica na perversao do modelo e no distanciamento também
em relacdo a “copia boa”, o filésofo francés chama de “simulacro-fantasma”, ou a “imagem
sem semelhanca” (Machado 1990: 29-30). E é justamente o simulacro que, para Platao,

seria um subproduto que deveria ser extirpado da Reptiblica.

Se levarmos essa formulacao filoso6fica a pratica Macuxi, ao exemplo da apropriacao
dos ritmos musicais de forr6, poderiamos dizer que a “copia boa”, segundo a logica
platdnica, seriam os repertorios de forré produzido pelos migrantes nordestinos, dado
que seus repertorios de forr6 mantém uma relacao interna com aqueles que o produzem.
Em outras palavras, tais repertdrios seriam uma “representacao dos nordestinos”, de sua
“cultura”, ao passo que os repertorios de “forré macuxi” seriam a “copia sem semelhanca”,
ou cuja semelhanca esta assentada somente no exterior (seja nos ritmos musicais, nos
meneios das dangas etc.), prescindindo, assim, da vinculacao interna com a ideia de uma

sociedade nordestina.

Porém, para a filosofia antiplatonica de Deleuze, o simulacro, a cépia sem
semelhanca, constitui aquilo que justamente implode essa dicotomia platénica entre o
mundo da esséncia e o da aparéncia, pois da possibilidade da transferéncia, do devir, ao
qual a Reptiblica ndao contempla.

De acordo com Deleuze, o simulacro pde em risco a démarche platdnica pois se
constitui enquanto uma imagem sem modelo, isto é, ela rompe com a dualidade (modelo/
copia) a partir da produgao de um terceiro elemento, hierarquicamente igual ao “modelo”,
mas que ndo pressupde copias. Dessa maneira, inviabiliza-se a divisdo dual do mundo

platdnico, que sustenta o conceito de “representacdo”.

E se ndo ha mais “representacdo”, como seria possivel falar em “cultura”?
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Transposto o raciocinio deleuzeano ao caso macuxi, em sintese, o que resulta é
que, ao imitarem os animais, os espiritos, os missiondrios e os “brancos”, os Macuxi
ndo estariam projetando a “cultura do Outro” em sua prépria “cultura indigena”, mas
estariam produzindo a si mesmos a partir da existéncia do Outro, tendo em vista que
sua existéncia pressupde a imita¢do. A imitacao é o mecanismo que produz a si mesmo
enquanto “imagem sem modelo”, e é a mais eloquente capacidade de produzir trocas e de
proporcionar conhecimentos e reconhecimentos humanos. Pois, para a pratica Macuxi, se

podemos assim estender o raciocinio, s6 € humano quem imita.

Podemos dizer também que os Macuxi, ao se apropriarem dos ritmos musicais de
forré para modelar sua identidade étnica, lastreada na concepgao oitocentista de “cultura”,
essencialista e reificada, deram um né no préprio conceito de “cultura”, evidenciando a
sua inaplicabilidade na analise antropoldgica enquanto formuladora das “diferencas”
(entendidas enquanto exterioridade). Isso se torna claro no aparente paradoxo que
as estratégias simbdlicas de resisténcia Macuxi e as dinamicas criativas no cotidiano
produziram quando estes foram defrontados com seus parceiros nao indigenas, isto é,

agentes indigenistas e missionarios, basicamente.

Retomemos brevemente a interpretacao do etnomusicélogo Hornbostel a respeito
do significado dos cantos e dancas dos indigenas pemon, especialmente o parixara e o
tukui,ja mencionadaneste artigo. Segundo o estudioso, ao dangarem e cantarem o parixara,
os indios estariam sendo os porcos-do-mato, e ndo os representando. Ndo haveria que
se falar em “representacdo da vida dos animais”, mas no reavivamento do tempo mitico,
no qual Macuxi e porcos-do-mato ndo exibiam distingdes corpéreas, isto é, cujo pano de

fundo da existéncia era humano - embora suas identidades se mantivessem preservadas.

Outro ponto interessante a se levar em conta, e que se relaciona com os sentidos
politicosenvolvidosnapraticaimitativamacuxi,dizrespeitoao que se convencionouchamar
de “ideologia igualitarista” dos povos guianenses, construida por etndlogos e etndlogas
que se dedicaram a montar modelos comparativos acerca das populagoes amerindias da
chamada “ilha Guiana” - a exemplo dos relevantes trabalhos de Peter Riviere (1984) e
Joanna Overing (2002[1983]). Poderiamos supor, superficialmente, segundo o modelo da
“ideologia igualitarista”, que o ato de imitar dessas populacdes estaria relacionado aos
mecanismos de anulac¢do das diferencas no interior das sociedades guianenses; e que essa
mesma estrutura mecanica anti-diferenciante estaria inscrita na conformacgao de suas
estruturas de parentesco, ou na consequente semelhanga cultural entre esses povos, ou
nos aspectos de sua dinamica politica (especialmente no que diz respeito a conformacao

da chefia), ou, ainda, nas dinamicas econ6micas. Esse mecanismo imitativo seria, a seu
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modo, o mantenedor do “igualitarismo” reinante entre os guianenses.

Entretanto, como podemos notar nos casos do Aleluia, do xamanismo, do forré da
maloca e, de certo modo, igualmente para o parixara e o tukui estilizados, a imitagdo macuxi
se constitui como uma tentativa de superacdo da condi¢do de inferioridade em relagao aos
possuidores dos implementos culturais desejaveis. Esse movimento de supera¢do nao tem
absolutamente nada que ver com a igualdade, mas com a inversao da desigualdade a favor
de quem imita. H4, ndo obstante, uma diferenca substantiva entre os efeitos de alguns
mecanismos sociologicos na realidade empirica e aquilo que essas sociedades desejam,

almejam e, fundamentalmente, entendem como ideal.

Nao acredito que seja o igualitarismo o ideal guianense. H4 uma interpretacao
erronea da realidade guianense nesse sentido, que desconsidera as motivagdes por tras

de cada imitagdo, e se atém tdo somente aos resultados sociologicos?.

Por fim, € preciso que se dé novamente destaque ao ponto de que a mimesis macuxi
ndo tem e ndo teve, em nenhum momento, o condao de suspender ou extinguir a distingdo
entre o “nés” Macuxi e o “eles” (animais, divindades, nao indios, missionarios, espiritos e
outros). Como produtores de simulacros, os Macuxi sdo moto continuo de transformacoes,
cujas fronteiras da diferenca sdo sempre renovadas, e cuja incapacidade de visualiza-las
na exterioridade de seus atributos culturais (do passado e do presente) nao significa que
essas fronteiras nao subsistam na interioridade da a¢ao ou daquilo que é imitado. O I6cus

da diferenca esta deslocado, ndo esta necessariamente na “cultura”.

E, uma vez mais, se a organiza¢do cosmoldgica macuxi pressupde que nao ha um
atributo cultural essencial, segundo o que se depreende dos mitos, e segundo o modo como
os Macuxi constroem sua alteridade, ndo ha porque se falar em “cultura” nesse sentido
essencialista e reificado. Os conceitos de “tradigdo” e “cultura”, conexos aos principios
da “representacdo” ou da “copia” platonica, sdo disfuncionais para os Macuxi e, suspeito,

também para a propria filosofia ocidental. Mas essa ja é outra historia.
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