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RESUMO

SEVERIANO, RafaelOs Tupinamba no Brasil colonial Aspectos da transmissdo musical. 2015.
176fls. Dissertagdo (Mestrado em Artes) — ProgrdenR0s-Graduacgdo em Artes, UFPA, Belém.

Estudo ethomusicologico no qual busquei compreemrdeartir de relatos histéricos, aspectos
da transmissdo musical da sociedade Tupinamba asilBrolonial. Estudos sobre tal
sociedade evidenciam que os diversos saberes aislteram mantidos e transmitidos
mediante praticas rituais que ocorriam na sociedidéas praticas eram entdo, além de
celebracdes, o0 momento no qual um conjunto de esilma transmitido as geracdes mais
novas pelas mais velhas, sendolopusde circulagéo e apropriagéo de saberes: as gsracoe
mais velhas educavam as mais novas para seguim@n® ¢coodelo social. A transmissao de
saberes ocorria também no cotidiano da sociedatearibos os casos a apropriacdo dos
saberes tradicionais implicava na existéncia deqasos de criacdo e recriagcdo destes
mesmos saberes. A suposicdo é que o0s saberes iswiam transmitidos da mesma
maneira: nas praticas cerimoniais, rituais e catids. A metodologia constou de analises dos
relatos historicos interpretados a luz de presfapoda Etnomusicologia, Educacdo e
Etnologia, e uma ampla contextualizacdo da socee@ad questdo, sobretudo dos contextos
que chamei de contextos musicais. O recorte terhpocaliza os séculos XVI e XVIII,
periodo no qual as principais fontes foram prodasid€Como contribuicdo geral, pretende-se
aprofundar os conhecimentos sobre os Tupinamb&seectial sobre aspectos musicais, bem
como contribuir com a Etnomusicologia das socieslakdeligenas das terras baixas da
América do Sul. As conclusbes alcancadas por esbalho apontam que a transmisséo
musical ocorria nas praticas cerimoniais, rituaisogdianas, e apresentam aspectos de tal
transmissao.

Palavras-chave Tupinamba. Musica indigena. Transmissao musical.



ABSTRACT

SEVERIANO, RafaelThe Tupinamba on colonial Brazit Aspects of musical transmission. 2016.
176pgs. Dissertation (Master in Arts) — Graduategfam in Arts, UFPA, Belém.

Ethnomusicology study on which | was searching doderstanding, from the historical
reports, on the aspects of musical transmissioff ugfinamba society on colonial Brazil.
Studies about this society demonstrate that a siveultural knowledge were kept and
transmitted by ritualistic practices that occurmdthe society. These practices were, by the
time, beyond celebrations, the moment which a $eétnowledge was transmitted to the
younger generations by the old ones, being a aticul and appreciation locus of knowledge:
the older generations taught the younger ones ltowfoa social model. The knowledge
transmission also occurred in social everyday. IBeth cases the traditional knowledge
appropriation didn’t imply the absence of creatmmd recreation of this knowledge. The
assumption is that musical knowledge was transditiehe same way: on ceremonial, ritual
and everyday practices. The methodology consistedamalysis of historical accounts
interpreted in the light of assumptions of Ethnoimoiegy, Education and Ethnology, and a
wide context of the various contexts of societyvaball the musicals, which | called musical
contexts. The assumption is that musical knowledgs transmitted in the same way: ritual
social and everyday practices. The methodologyistatsin analysis of historical accounts
interpreted in the light of assumptions of Ethnoimoiegy, Education and Ethnology, and a
wide context of the society in question, especi#ilg contexts | have called the musical
contexts. The time frame focus on the XVI and X\énturies, period which the principal
fonts were produced. As a contribution, it's inteddto increase knowledge of the
Tupinambd, especially on musical aspects, as vgetioatribute to the Ethnomusicology of
indigenous societies of lowland South America. €baclusions reached by this work point
that musical transmission occurred on cerimoni#ljat and everyday practices, and
presenting aspects of this transmission.

Keywords: Tupinamba. Indigenous music. Music transmission.
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INTRODUCAO

Recordo-me que, durante toda a minha infancia, animide me contava que sua
bisavo era india Guarani do Espirito Santo, e quetsido trazida a forca para o Rio de
Janeiro. Minha mée, por sua vez, teve essa mermmiada por sua mae. A minha bisavo, a
pessoa que melhor poderia contar um pouco mai® ®dsa historia faleceu dando a luz a
minha avo. Assim, nem minha avo — que também jalécitla —, nem minha mae, e
consequentemente eu, tivemos maiores informacd®es €3se nosso laco ancestral com os
Guarani.

Esta memdria me traz contentamento por um ladisteza por outro; espero, algum

dia, conseguir saber um pouco mais dessa minhatasicdade.

* k% %

A motivacao desta pesquisa — para ser breve —saalsegundo semestre do ano de
2013. Na ocasidao cursava, como aluno especialsaptina “Seminarios Tematicos de
Historia Cultural e Educacédo” ministrada pela psetga doutora Maria Betania Barbosa de
Albuquerque, no Programa de Pos-Graduacdo em Hituakg Universidade do Estado do
Para.

Em certo momento da disciplina, foi discutido otteXHistoria da Educacdo e
Historia Cultural” (FONSECA, 2003). Entre Histor@ultural e outras questdes, o texto
aborda os problemas e objetos tradicionais queawant a Historia da Educagéo, apontando
para a necessidade de “extravasar o mundo da epacda 0 enfrentamento de outras
dimensdes dos processos e das praticas educdibids’p. 67).

No encontro seguinte o texto estudado foi o livB@lieragens indigenas e educacgao
ndo escolar no Brasil colonial” (ALBUQUERQUE, 20,18¢ autoria da prépria professora.
Lembro-me dos comentarios feitos no momento detdelsameu foi que achava muito
interessante a alteracdo na sequéncia de textigsp @studo de Fonseca (op. cit.) se tratava
de um texto bibliografico e teorico. O texto daslibragens” veio “mostrar” como fazer essa
Histéria Cultural, um trabalho que realizava o faxasar’ do mundo escolar, que tratava de
processos e praticas educativas ndo escolares,gropasto por Fonseca (op. cit.).

Recordo-me dos comentarios da professora Betabra $@o ter encontrado em sua
ampla pesquisa, um estudo que abordasse espeéfitara muasica dos Tupinamba. Tais

estudos mencionavam a musica dos Tupinamba relatadantes histéricas, o proprio estudo



de Albuquerque (op. cit.) sendo um deles, mas mantiha se ocupado especificamente
sobre essa musica.

Tais inquietacdes me tomaram. Meus pensamentosmgegforam: se existem fontes
para o estudo da musica dos Tupinamba, por queexi&tem (até aquele momento nao
conhecia nenhum) esses estudos? Se, como evidelnaia das “beberagens”, um conjunto
de saberes era transmitidos nas praticas cultwamp seria 0 caso da transmissdo dos
saberes musicais? Afinal, como era a educacao ahesitre os Tupinamba?

ApoOs o encerramento do semestre letivo pude rneftedis sobre as diversas questfes
tratadas na referida disciplina. Meu foco iniciatawa em quais seriam as contribuicbes de
alguns pressupostos da Histéria Cultural, cormropriagdo de Roger Chartier e
circularidadede Carlo Guinzburg. Refleti também sobre a educag@mnusica da sociedade
tupinamba no periodo colonial.

Reli o livro da professora Betania e adentrei poraampo gue jamais pensava em
enveredar-me: o indigena. Li muitos textos com tmmandigena, principalmente os que
tratavam da musica desses povos.

Outra constatacdo alcancada na referida discigbna fato de serem poucos os
pesquisadores que se dedicam ao estudo colorliadz tpela aparente escassez de fontes.
Bem mais raras sao as pesquisas sobre musicaindgpem questéo, e esse numero se reduz
ainda mais quando se trata de musica indigena.s Esmastatacbes acabaram por me
desafiarem ainda mais, aumentando a minha ingé®tapbre a musica tupinamba no
periodo colonial.

No final das férias de 2013 para 2014, ja possuia puojeto mais ou menos
estruturado, que com o aprofundamento das leitumpassar do tempo, foi ganhando corpo

mais definido.

* k% %

Busco, neste estudo, uma compreenséo, a partela®es historicos, de aspectos da
transmissdo musical da sociedade Tupinamba, unpalss que habitavam o Brasil atual
quando da ocupacao europeia.

Dados como extintos desde o século XVII, os Tuplmativeram seu reconhecimento
oficial pela Fundagdo Nacional do indio (FUNAI) €002. De acordo com a Fundagio

Nacional de Saude (FUNASA), atualmente existem St.ir@glios vivendo em cerca de 23



diferentes comunidades que comp&em a Terra Indiepmamba de Olivenca-BAgue
esta ha cerca de dez anos pela conclusdo da defafr&stes estdo em um longo processo
de resisténcia, revitalizagéo de suas memoériaster@ue questdes territoriaigrocesso que
conta 516 anos.

No periodo de escrita deste trabalho, mantive slbgercontatos com pessoas
Tupinambé& de Olivenca e do Rio de Janeiro, por ieena@des sociais. Conversamos sobre
questbes de educacdo escolar indigena, lutas piérie, como durante muito tempo os
Tupinamba mantiveram oculta sua origem indigerayts assuntos. Pude falar também da
pesquisa que estava realizando, encaminhar treldh@esquisa e outros textos para alguns
Tupinambé de Olivenca e de outros lugares.

Recordo-me de um didlogo sobre um manto guerrefimambé que esta atualmente
em um museu na Dinamarc&m uma das conversas com um Tupinamba, ele neuajae
houve uma comitiva de Tupinamba que foi a este musegue 0s que presenciaram este
manto foram tomados de forte emocé&o, ao verenmaest@to pertencente aos seus ancestrais.

Em um desses dialogos, tive a ajuda de José (Balkista, indigena Tupinamba, na
elaboracédo de um texto, onde ele falou sobre stéesia indigena:

Aos que dizem o contrario (alguns linguistas, gilogos, gestores, universidades
e outros que se consideram pais e maes da palitic@enista), permanecemos e
permaneceremos, nés, povos indigenas do Nordesteluta constante porque
exigimos e merecemos respeito. Nossa luta pelagoBncia fisica e cultural é
histérica. A negacao, por parte do Estado, de nogsdicdo de indigenas é uma
estratégia, historica, de negacdo de nossa exwt&nacle usurpacdo de nossos
territérios. O cenério politico que se descortiia nos parece nada animador; o ano
que se aproxima [2015] sera de muita luta e erdgneabto. NGs, porque somos
desta terra, ndo deixaremos a luta enfraguecepeRese dignidade aos povos

indigenas deste pais, exigimos!! (JOSE CARLOS TURIBA, 26/12/2014 in
SEVERIANO, 2015b, p. 3).

Mantive contatos, por e-mail e redes sociais, coena® Machado, indigena
Tupinambé& no Rio de Janeiro. Dela, trago um relato:

As aldeias do povo [tupinambd] hoje estdo concdasano Sul da Bahia. Mas por
todo Brasil tem parentes espalhados. Teve aquekdagam levados a forga para
outros estados por militares e jesuitas. Na maidas comunidades caigaras da
regido sudeste tem filhos, netos, bisnetos de &ugdd. Foi um povo considerado

! para Tupinamba na atualidade Cf. Alarcon, 2013.
2 https://campanhatupinamba.wordpress.com.
? http://pib.socioambiental.org/pt/povo/tupinamba.

4 Apresento o relato histérico sobre este mantoeguirsdo capitulo. Existe dados mais atuais, poréortiné
acesso.

® Discorro sobre este manto no segundo capitula gesguisa.



extinto por algum tempo. Alguns se diziam de oetraa, outros com medo e até
vergonha negavam a identidade. Os Tupinamba do ®Rimaioria deles ndo se
reconhecem enquanto indigenas. A gente reconhexe guparente pelas historias,
regibes que vivem e principalmente por muitos costu culturais que nao foram
abandonados. Se hoje me reconhe¢o enquanto Tugnfngracas a minha avo
Emilia que falava com orgulho da cultura. Ela edeanpor alguns anos que sua avé
morreu assassinada com uma bala no peito no fomaédulo 19 em um municipio
do Rio de Janeiro, quando tentava retornar parahgaBem um conflito de policias
e indigenas. Em um solo coberto por sangue e lagrmsso povo renasce todos 0s
dias lutando para garantir que a cultura e asdemrgestrais sejam respeitadas
(RENATA MACHADO, 10/12/2014).

Ao falar de Tupinamb& no periodo colonial e no mumeatual, ndo estou me
referindo a dois grupos distintos, mas a um grupaempos e espacos diferentes.
Ha ainda diversos Tupinamba por diversas partesBdisil e grupos que se

reconhecem ligados aos Tupinamba. Os Ka'apor, pemplo, seriam um dos povos
remanescentes dos Tupinamba (RIBEIRO; NEPOMUCEN@ &§AMARINHA, 2016).

Figura 1 — XIIl Caminhada dos Martires Tupinarhba

.

Fonte: Blog do Gusmab.

® A caminhada seguiu do centro de Olivenca e sgidigité a praia do Cururupe. 29/09/2013.
" www.blogdogusmao.com.br/v1/2013/09/30/indigenasdizam-caminhada-dos-martires-tupinamba.



Estes contatos foram bastante significativos para, racredito que para estes que
mantive contato também. Embora os Tupinamba no mtmrstual ndo sejam assunto desta
pesquisa, fica aqui o registro e a tentativa dérifmnr para as questdes atuais deste povo.

Segundo Veiga (2004 [1981]), foi em 23 de abrilABe ocorreram 0S primeiros
contatos dos colonizadores europeus com os potn®sao chamado Brasil. Para Veiga,
estes nativos “foram provavelmente Tupiniquins @spntando uma das trés grandes secodes
em gue os Tupis da costa foram divididos, Tupinaen@arijéo sendo os outros” (ibid., p. 206,
traducédo minha).

O conhecimento das sociedades do litoral do eet&mnr “descoberto” Brasil € o mais
amplo, pois os colonizadores tiveram maior contaim estas do que as que habitavam as
areas mais interiores.

De acordo com Heléne Clastres (1978), essas sdegddo litoral — os Guarani
inclusos — sdo de longe as mais conhecidas. O comdieto dessas sociedades, aqui se
sublinha os Tupinambd, chegaram até nés pelos snretatos de cronistas, missionarios e
vigjantes, que deixaram descri¢cdes de diversostaspeestas. Esse conhecimento dos grupos
Tupi-guaranis que habitavam a costa brasileira das primeiros séculos da conquista
depende de um material razoavelmente extensoadeaeim sua origem (FAUSTO, 1992).

Para Fausto (ibid.) é razoavel a homogeneidadenideniacdes contidas em tais
fontes, nos permitindo, assim, certo grausdguranca na tentativa de interpretacdo dessas
sociedades, o que ndo nos dispensa de uma lefttica,cfeita apartir da situacdo dos
autores, por exemplo.

Essas diversas fontes apontam para a musicalidaslesatiedades indigenas que
habitavam as terras do “Novo Mundo”.

Diversos estudos foram realizados sobre a sociedaggnamba, destaco os de
Florestan FernandeA. organizacéo social dos Tupinam(E989 [1948]),e considerado um
dos mais importantes, principalmente pela amplia@ horizontes em relacdo as analises
dos Tupinamba no periodo colonial.

Fernandes (ibid.) adverte aos leitores de seulhalmue realizara o que realmente
podia ser feito, e ndo o que seria o ideal do pdetwista cientifico. Entretanto, o proprio
considerava que isso em nada afetou a consistéosieesultados tedricos. Fernandes lembra
aos seus leitores que o conceito de organizacdal sdidtizado por ele para interpretar a
sociedade tupinamba foi compreensivo e amplo aisate para permitir uma exploracao

extensa e profunda dos dados disponiveis. Orgauzagrial seria “o0 conjunto de atividades,



de acOes e de relagdes sociais dos seres humancsndmdes determinadas de existéncia
social” (FERNANDES, ibid., p. 20).

Em A funcéo social da guerra na sociedade Tupinantgrnandes (1970 [1951])
declara néo ter escolhido a guerra como objetostigle por estar convicto que ela fosse o
principal centro de interesse dos Tupinamba, masefm estar subordinada ao sistema
religioso. Para ele, era precisamente por este da® a guerra era importante. Como
referenciarei no capitulo Il desta dissertacdoa esserpretacdo da relacdo do sistema
religioso e da guerra feita por Fernandes (ib&fpj superada.

Posterior a este estudo, destaca-se, tamB@pectos da educagdo na sociedade
Tupinamb&(FERNANDES, 1976). Neste estudo, 0 autor procwaorganizacao social a
explicacéo para os processos educativos.

A educacao na sociedade tupinamba se dava confwnentacdo e o exemplo dos
mais antigos, que preparavam as geracdes mais paras tarefa de seguirem com o modelo
de organizagao em vigor (MARIOSA, 2003). Sendomasses diversos saberes culturais eram
mantidos e transmitidos as novas geracdes me@eadtieas, costumes e rituais repetidos nas
mesmas ocasides e oportunidades (idem). A premacdas filhos para integrarem a ordem
social acontecia desde cedo, baseada no exemplRN@EDES, 1976): “as criancas
aprendiam vendo e fazendo” (FERNANDES, 1989 [1948216).

Assim, as préticas cerimoniais, rituais e cotidsa@e@m 0 momento onde um conjunto
de saberes era transmitido as geracdes mais nelas iais velhas, sendo uotus de
circulacdo e apropriacdo de saberes, dentre elsbeses musicais.

Segundo Dallanhol (2002), estudos recentes intlessna transmissao de saberes
nas sociedades indigenas tém superado a conceagéerpgetuacdo da tradicdo como algo
estatico, “demonstrando a dinamicidade presentaresciedades e discutindo as inevitaveis
transformacdes e inovacdes que envolvem os pracedsoensino e aprendizagem nas
sociedades indigenas” (ibid., p. 115).

Dallanhol argumenta que:

se “aprender fazendo” possibilita a apropriacédo sidxeres tradicionais do grupo,
nesse processo de apropriacdo, i.e., de ensinoeadigagem, esses saberes sdo
constantemente transformados e inovados. Por tadm a nova geracdo também
cria novos saberes que sdo incorporados aos jarmeis (ibid., p. 117).

Neste trabalho, utilizo o termo “tradicdo” em sdatisemelhante ao proposto por
Oliveira (2005), em seu estudo com os Guarani, aréte se referiu a aspectos imutaveis,

“mas sim a um conceito émico apropriado por swgefjoe tomam alguns conhecimentos e



praticas a eles relacionadas como elementos agnstg de um ‘passado comum’, que lhes
confere um sentimento de unidade e que os camtenmo um grupo espéicb no
presente” (2005, p. 76). Assim, quando apresemgapresento o termo tradicdo, ndo estou
me referindo a aspectos imutaveis da cultura tapiida mas a praticas e elementos que os
caracterizou como um grupo especifico.

Seeger, em seu estudo sobre os Kisédjé, diz qleeamdnias ndo consistem na
simples obediéncia estrita a um conjunto de red@&!'5, p. 177), compreensdo que pode ser
utilizada em estudos sobre sociedades diversas.

Para este autor, os individuos participantes denberas e praticas musicais Sao
“agentes conscientes, que estdo criando algo guané sé tempo recriacdo e criagdo nova,
sob circunstancias Unicas” (idem). Entre os Kisédjériacdo e recriacdo da vida social se
davam na vida cotidiana e no ritual. Entretant@g®e alerta que nem tudo pode ser criado na
vida cotidiana, pois “se assim fosse, pouca fongawadora ou pouco interesse haveria no
ritual” (ibid., p. 178).

E a partir das perspectivas de Dallanhol (op. lait., cit.) e Seeger (op. cit., loc. cit.)
que analisarei os relatos sobre a sociedade tup#ario como processos estaticos, mas
entendendo que “todas as ac¢des sociais sao cragloeariadoras” (SEEGER, 2015, p. 179).

Diversos estuddsabordaram varios aspectos da sociedade tupinatatsacomo
cerimdnias de nascimento, denarcd, do ritual de perfuracéo do labio inferior dosgns
rapazes, dos momentos anteriores e posteriorese@agudos rituais antropofagicos, do
trabalho coletivo na roca do chefe, das reuniddfiqas, da consulta aos espiritos, da
fabricacdo docauint®, dos rituais funebres, dsuvadé'. Em todas essas ocasifes, havia
dancas, pegas vocais, instrumentais e voco-instriaise

Em se tratando de musica indigena no periodo @lbrasileiro, a tese de doutorado
em Filosofia da Muasica de Manuel Veiga pela Uniarde da California, Los Angeles,
Estados Unidos da América, defendida no ano de £98&insulta obrigatéria. Embora nao
seja exclusivamente sobre os Tupinamba, o estunldale analisa sistematicamente algumas
das fontes histéricas que tratam desta sociedade.

8 Cf. Clastres, 1978; Fernandes, 1989 [1948]; Vagide Castro, 1986; 1999; 2002; 2005; Sztutman5;200
Albuquerque, 2011; 2012; Thomas, 2014.

° Ritual de passagem das mocas para a vida adultadaapela primeira menstruacao.
1% Bebida fermentada feita de mandioca, milho owgut

1 Tipo de resguardo masculino apés a mulher daz.a lu



O estudo de Veiga (2004 [1981]) pretendeu preenghex lacuna que exista ha um
longo tempo na literatura de lingua inglesa, arsabperiodo amerindio da musica brasileira,
sendo este o principal objetivo do estudo. Veiga €d.) aponta para o fato de que, bem antes
dos primeiros fonogramas - equipamento que abrga horizontes para a atual
Etnomusicologia —, viajantes e missionarios regiatn suas observacdes situ sobre a
musica amerindia.

A andlise de estruturas pré 1900 no estudo de Véoga cit) permitiria a
compreensao da musica brasileira da época e umalieg@io do papel do amerindio nesta.
Veiga entendia que a musica amerindia estava pestado, a mercé do antropélogo e
negligenciada pela Etnomusicologia brasileira. M$sb componente Tupi-guarani era
sistematicamente negligenciado. Mesmo as subsidsipperadas pelos jesuitas na musica
indigena, nao foram estudadas suficientemente.

Passemos a uma breve descricdo da obra, que est@aliem trés capitulos. No
capitulo |, a partir de um ponto de vista cientifie interdisciplinar, o autor apresenta as
“forcas” (VEIGA, op. cit., p. XV) que moldaram artemusicologia brasileira, classifica os
instrumentos brasileiros de acordo com os nomgmos. tNeste capitulo estédo inclusos dados
arqueoldgicos, linguisticos e etnogréaficos, o gaamitiu uma organologia brasileira mais
precisa.

No segundo capitulo, Veiga se concentra nos esdnigidricos dos séculos XVI e
XVII. Este capitulo subdivide-se em duas partes. pNmeira, Veiga se detém nos escritores
portugueses Pero Vaz de Caminha (1500), FernaanC§t883), e Gabriel Soares de Souza
(1587), concluindo com uma anélise do papel dacals educacao jesuitica.

Na segunda parte, ha uma andlise dos escritos edenkfans Staden (1557) e
franceses: Jean de Léry (1557), Claude d'Abbefiib82) e Yves d'Evreux (1615). Os cinco
fragmentos melddicos de Jean de Léry — o prim@gistro (que se tem conhecimento) da
musica amerindia do “Novo Mundo” — foram exaustieate examinados, a fim de
determinar a autenticidade e versdes confiaveis.

Por fim, no capitulo Ill, Veiga destaca os marcogltarativos, a mudanca promovida
pelo contato dos amerindios com 0s europeus.

O estudo, segundo Veiga, revela os processos fimoaata musica brasileira e chama
a atencao da Etnomusicologia estrangeira pararaizs indigenas.

Alguns outros estudos abordaram superficialmengeciss musicais dos Tupinamba,
nao sendo efetivamente estudos sobre a musica arap#é) dentre eles Clastres (1978) e

Viveiros de Castro (2002), por exemplo. Os diversstsidos sobre a sociedade em questao,



sejam eles em que area tenham sido produzidostaapamanimemente para a presenca
musical nos rituais e no cotidiano.

Este estudo estd inserido essencialmente na are&tm@musicologia, mais
especificamente, a que trata das sociedades iradigas terras baixas da Ameérica do Sul
(TBAS), embora dialogue com outras areas do confetb, caracteristica tdo cara a
Etnomusicologia. Faz-se necessario uma contexaqdiz sobre a Ethomusicologia enquanto
ciéncia e dos estudos existentes sobre a refeed@éa para um posicionamento deste
trabalho, bem como suas tentativas de contribuigisea a area, em especial para a
Etnomusicologia amerindia.

Na década de 1970, Blacking (2000) dizia que aratrsicologia, era uma palavra
relativamente nova, que poderia ser usada comeérgfi@a genérica ao estudo dos diversos
sistemas musicais do mundo.

Merriam postula uma das definicdes mais classichsesa Etnomusicologia, que seria
“0 estudo da musica na cultura” (1964, p. 7, tr@duginha). Contudo, Merriam considera
que esta definicdo ndo tinha sido profunda o ®rftei, levando-o a reconceituar a disciplina
em 1977 como sendo o “estudo da musica como culfapud NETTL, 2005, p. 217,
traducao minha).

Mantle Hood sugeriu que o conceito de Etnhomusidalegria o estudo da musica
“ndo s6 em termos de si, mas também em relacdewcmtexto cultural” (apuNETTL,
2005, p. 217, traducdo minha).

Segundo Nettl (2005), o estudo mh@sica na culturdimplica uma viséao holistica da
cultura como uma unidade organica, de forma descratribuindo a musica um papel
unitario, apurado em pesquisa de campo” (idemug@a minha); o estudo da muswamo
cultura implicaria “uma teoria sobre a natureza da culteraplica-o a musica” (idem,
traducéo minha); e por fim, o estudordésica em seu contexto cultutakigiria a integracao
da musica e seus conceitos e seu comportamentodgdmo e, de fato, toda a vida musical,
para este tipo de modelo de cultura” (idem, tradugaha).

Ainda segundo Nettl (2005), a abordagem mais atlbzantes de 1975 seria a da
musica em seu contexto cultural. Para Nettl (op) em estudos de campo abrangentes, 0
etnomusicoélogo teria que realizar elementos dasatvérdagens.

Piedade (2010) discorre sobre o percurso hist@@c&tnomusicologia. Segundo este
autor, a visdo de Merriam (1964) - o estudo da calsa cultura - promoveria uma cisao
entre musica e cultura, aquela sendo um subconflesta. Para Piedade, a disciplina que se

desenhou a partir de Blacking, “mostra que a misipartadora de facetas da fundacdo da
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cultura e que se encontram codificadas em sua déwesonora” (PIEDADE, ibid., p. 69), ou
seja, “a musica, de certa forma, é a prépria caltisto no sentido de que na totalidade da
musica estéo traduzidos simbolicamente os elemelatdstalidade da cultura” (ibid., p. 70).
Assim, a visdo de Merriam estaria superada.

Seeger (1980), ao estudar a musica dos Kisédji &n habitante do Xingu, Mato
Grosso, diz que a musica ndo seria um reflexo dedade, mas sim parte da criacdo e
recriacdo daquela sociedade. Em outro estudo, 65€20&5) responde questbes que o0
levaram a uma sugestdo de metodologia para eswimosnusicoldgicos, a saber, uma
antropologia musical em contraposi¢cdo a antropalalgi musica. Na segunda, a musica &
pensada como parte da cultura e da vida socigrimeeira, como criadora de muitos aspectos
da cultura e da vida social, ou seja,

em vez de pressupor uma matriz social e culturabystente e logicamente
antecedente, dentro da qual a muasica acontecefrf@alogia musical] examina a
maneira como a musica faz parte da prépria corfraecinterpretacdo das relacdes
e dos processos sociais e conceituais (SEEGER, p018 e 15).

Para Seeger (2015), se a antropologia da musiaky tio livro de Merriam (1964),
aborda a musica como sendo parte indissociavelidia social, a antropologia musical
considera “o carater musical de aspectos da vidalsanostrando como sua criacdo e
recriacdo se dao por meio da performance” (SEEGER,, p. 16).

Para Nettl (2005), os etnomusicélogos levaram umpte consideravel para se
interessarem pelo estudo de como a musica é ea#timadmitida. O autor esta convencido
de que esta questdo é central para a compreens&ardtamentos de um sistema musical,
sua gramética e sua sintaxe (idem).

As sociedades possuem maneiras diferenciadas eedaprsua prépria muasica. Entre
essas maneiras esta a aprendizagem através d@pgemusical onde criancas e jovens
aprendem os elementos importantes e os valoresadergpria cultura através da experiéncia
musical, e esse processo estende-se por toda ENEJA L, op. cit.).

Ainda quando idealizava meu projeto de pesquisaresbem um grande entrave, a
saber, 0 estudo etnomusicologico que estava praperaj no minimo, ndo convencional na
Etnomusicologia pés anos 1950.

Para Seeger (1980), o trabalho de campo é umatedstica basica da Antropologia
moderna.

A maioria dos trabalhos antropolégicos sobre saded indigenas é publicada na
forma de etnografias, nas quais se tenta apresanmtaamplo pano de fundo da
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sociedade bem como uma andlise detalhada de algussus aspectos especificos.
,;\.slzt)rilografias tém a vantagem da completude e @@moa [...] (SEEGER, ibid.,

A Etnomusicologia, que se apoia na Antropologiaguseessa caracteristica. Ao
falarmos de pesquisa em Etnomusicologia, inevitagete nos remetemos as questdes da
etnografia e das praticas de trabalho de campd@IE, 2010). Assim, trabalho de campo
e transcricdo musical sdo dois paradigmas dosasttdomusicoldgicos.

Tais paradigmas nao sao possiveis de serem seguicesudo que tenho proposto, o
gue pode suscitar criticas a este estudo como setndmusicolégico ou com abordagem
etnomusicoldgica.

Tomado por essa inquietacdo, propus, em texto iantér pensar em uma
Etnomusicologia que seja feita também em perspetiistérica, sugerindo que seja levado
em consideracgdo o valor etnografico (VEIGA, op) dé relatos historicos.

Sobre tais relatos historicos, Seeger (2008) die gstes poderiam ser Uteis a
pesquisadores posteriores. Entendi que a utiligemjgosta por Seeger (ibid.) seria dos relatos
como fontes auxiliares em estudo etnomusicolégi@osjue propus que fossem téo uUteis ao
ponto de serem tomados como fontes principais eneséudos.

Busquei na Antropologia e Historia paradigmas skarges ao que tenho proposto.
Na Antropologia, a etnografia histérica de Marsha#hlins; na Historia, o paradigma
indiciario de Carlo Ginzburg.

Utilizando diarios de viagem e de bordo de marimsebritanicos, crénicas e relatos
memorialisticos e historiogréaficos locais, Sah{{2808) olhou culturalmente para a historia
do contato anglo-havaiano nas ilhas Sandwich massfido século XVIII e inicio do XIX.

Carlo Ginzburg, ao realizar pesquisas historicaan¢h mé&o de documentos
iconograficos, edificios, medalhas, moedas, atdigipis e processos inquisitoriais, em geral
tratados com certo preconceito pelos historiadivesscionais” (TINEM; BORGES, 2003, p.
1). “Considera estas formas de documentacao, asgde campo feitas para interpretacao
posterior” (idem).

Considerando esses dois paradigmas acima, pengms&wvel olhar culturalmente
para os relatos histéricos sobre os Tupinamba,idenamndo-os pesquisa de campo para a
atual interpretagéo.

12 Severiano, 2015c.
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Sei que, a partir desse material, s6 serd possiaealhar aspectos musicais da
sociedade ou grupo em questdo, no meu caso osahuipiy contudo, as possibilidades de
uso dessas descrices serdo dificilmente esgotadas.

Este estudo pretende contribuir com os ja existengetentativa de compreenséo da
musica das sociedades indigenas nas TBAS. Cito pggaena parte desses estudos, em
especial, alguns dos que consultei para a reabz#esta dissertacao.

Barros (2002), através de pesquisa etnografic&zaelal no bairro da Praia na cidade
de Sdo Gabriel da Cachoeira-AM, buscou compreeaddentidade indigena manifesta no
repertério musical das festas de santo. A populdedegido era — no momento do estudo —
majoritariamente indigena, apresentando grandesililzale étnica.

Em uma pesquisa mais ampla, também em Sao Gahri€éhdhoeira, Barros (2009)
buscou uma percepcéo do leque de praticas musiesia cidade e suas correlagdes com as
relacdes sociais entre indios e a sociedade naciona

A autora (idem) aponta que a literatura ethomud@ioh sobre a musica indigena na
Amazobnia é marcada pelo direcionamento a gruposigracdo de contato esporadico ou
intermitente, propondo, assim, questdes sobre textninterétnico e seus desdobramentos
sobre os sistemas musicais das diferentes fredesddgicas que estariam em conflito no
contexto de S&o Gabriel da Cachoeira. Barros Jilsidredita que a demonstracdo dessas
guestdes pora em evidéncia um panorama dos divegesorios musicais que compdem o
contexto em questao.

A festa da jaguatirica: uma partitura critico-infgretativa (MENEZES BASTOS,
2013[1990]) é resultado de uma etnografia musieih fde um ritual amazonico, entre os
indios Kamayura, Alto Xingu-MT. Resultado de susetde doutorado em antropologia social
[1990], o livro tem sido considerado uma das mage-nd0 a mais — importantes obras da
Etnomusicologia brasileira. O estudo se propbe és tarefas: primeiro, a descricdo
centralizada na musica da cerimdnia yadavari dos indios Kamayura; segundo, a analise
focada nos sons; e terceiro, revelar a complexidadeestruturas musicais yawari.

Em estudo anterior, também entre os Kamayura, Mesn&astos (1999 [19767)
“aponta, entre outras, para a ideia de que no Aibgu o cerimonial € linguagem franca,
intraduzivel, intraculturalmente e de forma dirgter, lingua, coisa que se fale” (ibid., p. 20).

No ritual intertribal xinguano, composto por um dme variado repertorio de performances,

13 Me refiro ao ano de defesa da dissertacdo de anestd ano da primeira edigéo é 1978.
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a musica desempenha o papel de intermediadoradmsrsubsistemas: a mito-cosmologia e
a danca, plumaria e pintura corporal (idem).

Menezes Bastos (ibid.) aponta para a necessidad®gisiaa ndo estar cientificamente
reduzida e isolada em si propria, mas deve sedatlarcomo fenémeno universal humano,
qgue se liga a outros fenbmenos humanos também rsaise Menezes Bastos diz que a
musica no Alto Xingu “ndo se estabelece isoladaaeéntegrando-se no discurso cerimonial,
a linguagem franca da area” (ibid., p. 249), a paissendo uma espécie de ponte
transformadora entre mito e danca, que transforpranteiro no segundo (idem).

Por que cantam os Kisédjé? uma antropologia musit®lum povo amazénitto
(SEEGER, 2015), aborda a musica e o papel destociadade kisédjé. As questdes que
norteiam a pesquisa sao por que os membros de asiglade valorizam tanto o canto, por
que cantam coisas especificas, por exemplo. PazgeBSdop. cit.) as respostas a essas
guestbes “ird sugerir uma metodologia para estwdosmusicolégicos” (ibid., p. 13), o
estudo sendo uma espécie de antropologia muserahectiva ja discutida nesta introducao.

Beaudet (1997) estudou a musica dos Wayépi (Alap@jue e Guiana Francesa),
enfocando as orquestras de clarindtds, com resultados que apontaram para o fato da
musica, nesta sociedade, funcionar como importaeie de comunicagdo para constituir e
organizar a mesma

Para Beaudet (op. cit.), a musica deve ser estudadarma integrada aos outros
dominios da cultura, entendendo que esta ndo dewassa como consequéncia da estrutura
social, mas como um importante meio para consetoirganizar a sociedade.

Apods estudos no Alto rio Negro, Piedade (2004)izealuma etnografia das flautas
kawokaentre os indios Wauja do Alto Xingu. O trabalhoaltxa, seguindo pistas do discurso
nativo, o sistema motivico entendido pelo autor @anterne da musica do ritual das flautas
kawoka que fazem parte do chamado complexo das “flaaggsadas”, fenbmeno observado
em diversas sociedades nas TBAS e em outras partesindo com variagoes.

Montardo (2002) realizou uma etnografia musicalreotiuais xamanicos realizados
entre diferentes subgrupos Guarani. O objetivorakda pesquisa foi descrever aspectos da
teoria musical nativa e analisar estruturas e gBm@® musicais e sociocosmologicos nos
diferentes contextos investigados pela autora. BMfdotaponta que os Guarani tém nos rituais
xamanisticos cotidianos “o centro da manutenc¢audecultura” (ibid., p. 262).

4 Reedicdo deWhy Suyé sing: a musical anthropology of na ama#opieoplé (2004 [1987]).
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A perspectiva que focaliza o protagonismo das caanindigenas é relativamente
recente nos estudos académicos no Brasil. Steld9)2@flete sobre o protagonismo das
criancas dos grupos Mbya-Guarani, visualizandcsesieno corresponsaveis pela construcéo
do modo de ser Mbya-Guarani. Assim, 0 estudo temoctema central, “as capacidades
agentivas dagyringué [criancas] Mbya nos diferentes contextos de swascps musicais”
(ibid., p. 288). Stein (op. cit.) aponta ainda,gpam conjunto de praticas musicais cotidianas
daskyringiéMbya.

Fazem parte da argumentacao de Stein (op. depeonstrucdo de uma determinada
visdo universalista da crianca e essencialista dsica, ambas segundo padrdes culturais
ocidentais, inadequados para a tentativa de comgiiealas culturas indigenas.

A autora aponta que

os Mbya investem grande parte de seu tempo cotidamnitual xamanico na
constituicdo dakyringlié como pessoas, através de tratamentos corporaiggue
tornam competentes no falar e cantar e na propabzacdo dos cantos e dancas,
gue ensinam, aconselham e as lembram da socioamgmoGuarani, acdes

fundamentais para promover as relacdes sociais aoulivindades e assegurar a
manutenc¢do do mundo (ibid., p. 289).

Em estudo entre os Guarani de M’Biguacu, SC, Qlivdiz adotar uma “perspectiva
gue esta atenta a atuacdo da crianca como umosaieib na construcao da vida social e no
desenrolar dos processos educativos [...]” (20087p

Ao falar do resgate da tradicdo destes Guaranvefddi identifica uma intencéo
pedagogica no processo de ensino-aprendizagem atbeses tradicionais, pedagogia que
aconteceria em um movimento duplo:

uma ‘preocupacao’ em ensinar, por parte das gesapaes velhas, e um “interesse”
em aprender, por parte das gerac6es mais joveins, esias aKyringué¢ de modo
gue tanto quem ensina como quem aprende sdo cratidesujeitos no processo de
ensino-aprendizagem (2005, p. 88).

Para esta autora, “h4, portanto, uma sinonimia e#trdois termos, o que indica uma
aproximacao entre as duas acdes” (idem).

Mello (2005) estudou o ritual damurikuméaentre os Wauja, que € realizado pelas
mulheres A musica € considerada o elemento central do rite&murikuma sendo a forma
ideal de expressao dos afetos. Este ritual é umadios de um complexo masico-ritual que
envolve humanos e espiritos, sendo que a outradiesse complexo é o ritual das flautas

kawoka
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Tugny (2011) apresenta os diversos aspectos dedceldos Tikmu'um, povo de
lingua Maxakali do tronco linguistico Macro-Jé, cpavos-espiritos. A autora apresenta a
relacdo dos cantos com guerras, comensalidadehatiamo, perspectivismo amerindio e
outros temas. Os cantos produzem inimigos, saocatiobais por exceléncia, sdo “potente
maquina de dissolucdo da humanidade e efetivac@ar@atesco” (ibid., p. 70).

Estes sdo alguns estudos etnomusicolégicos nas TB®&@Soram tomados por fios
condutores nesta dissertacdo. Esta breve revis@patante no sentido de que situa esta
pesquisa no cenario dos estudos ja realizados aghiesica indigena nas TBAS.

Busco um didlogo com algumas éareas do conhecimdais, como Etnologia
amerindia, Historia amerindia, Educa¢do e Educsidsical. A Etnomusicologia j& possui
em seu bojo um longo processo de construcao istgptinar, que aqui sera explorado a fim
de alcancar os objetivos que proponho neste estDdopressupostos destas areas sao
imprescindiveis para a tentativa de compreensdsodeedade tupinambd e seus aspectos
sSonoros.

O aumento qualitativo e quantitativo dos estudoslégicos dos povos indigenas da
Amazobnia € acompanhado do aumento dos estudos aslrencepcdes do discurso e da
musica (VIDAL, 1991). Nao obstante ocupe lugar @na cosmologia indigena, a musica,
até aguele momento [1991] pelo menos, foi pouaadesia pela etnologia (idem).

De acordo com Fausto (1992), o conhecimento etioadg Util como “instrumento
critico para a leitura das fontes histéricas, ewita os percalcos que uma abordagem
tipolégica e genérica é incapaz de elidir” (ib.390).

Essa assertiva de Fausto nos faz buscar esse toahtr etnolégico nos estudos de
Carneiro da Cunha (1992; 1994), Viveiros de Cq4t886; 1996; 2002), Carneiro da Cunha e
Viveiros de Castro (1985) e do proprio Fausto (128®2; 2008), por exemplo.

O historiador Ronaldo Vainfas, prefaciando o lid® Jodo FernandeBge cunha a
mameluca: a mulher Tupinamba e o nascimento do iBi@603), diz que a tradigdo
brasileira, no campo da histdria sobre os seugeéndis, € timida, acanhada, isso para nao
dizer negligente, e que estes, geralmente, sddagkis como mao-de-obra da colonizagéo,
objeto da catequese, obstaculo ao avanco europs dificilmente, no minimo, continua
Vainfas, como protagonista da histéria do BrasiRNANDES, J., 2003).

Sztutman (2005) traz o pensamento de Varnhagese soionpossibilidade de escrever
uma histéria dos indios no Brasil, devido, sobrefuél escassez das fontes, ou seja, 0s
indigenas estariam impossibilitados de se consituicomo sujeitos historicos. Contra este

pensamento, Sztutman argumenta que os trabalteresados em reconstruir uma histéria
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indigena provam que essa escassez é apenas radagwe, do ponto de vista historiogréfico,
€ possivel reunir materiais sobre os povos indigjdaaAmeérica do Sul desde a chegada dos
europeus nesta regido (SZTUTMAN, 2005).

Em face do exposto, parece razoavel a busca pomlhar historiografico que
possibilite um estudo das sociedades indigenasidras como sujeitos de sua prépria
histdria e como protagonistas da histéria do Br&site estudo aproxima-se dos pressupostos
tedrico-metodoldgicos da chamada Historia Cultu@lcampo historiografico da Histéria
Cultural tornou-se mais preciso e evidente a paldis Ultimas décadas do século XX,
entretanto essa historiografia tem claros ante¢ed@®sde o inicio do mesmo século, ligados
a chamada Nova Histéria, que teve seus primérdiosa“Escola” dognnaled®,

A abordagem feita a partir da Histéria Cultural poeende que toda a pratica social,
toda a vida cotidiana estad inquestionavelmente wmife@gda no mundo da cultura. Este
posicionamento permitiu o estudo de objetos pegoasspela nogéo plural de “cultura”.

A Historia da Educacdo era marcada por problemabjetos tradicionais, como a
historia das ideias pedagogicas e a histéria dascps educacionais. Esse quadro mudou a
partir do movimento que deu nova direcdo a produgétriografica (FONSECA, 2003).
Segundo a autora, essas mudancas no Brasil fonaebpdas de forma mais nitida a partir da
década de 1990. Fonseca ressalta ainda a necesdiglddiscar outras dimensées e praticas
educativas que néo as escolares (idem).

Para Brandao “aprender € participar de vivénci@srais” (2002, p. 26). O modelo de
educacao baseado na tradicdo oral e na observagfguraria uma Pedagogia do Cotidiano
(CORREA, 2008). Para Corréa (ibid.), esta Pedagagimtece onde ha “aprendizagem de
costumes, tradicbes e saberes adquiridas nas gxrasociais cotidianas, através da
comunicacao oral” (ibid., p. 47).

Corréa, ao identificar essa Pedagogia em um detadoi contexto ribeirinho
amazonico, diz que, por meio dela,

as narrativas orais, a expressédo corporal, a egl@brdas crencas e costumes, a
afetividade, a solidariedade, a memoria social eredacdes com a natureza
constituem-se nas raizes e nas aguas que ajudiorescér-e-reflorescer [criar e
recriar] auténticas tradi¢cdes, saberes e valor@®reconseguinte, o sentimento de
pertenca dessas populacdes [...] (ibid., p. 47).

Estas perspectivas podem contribuir significativat@ena tentativa de compreenséao

das préticas cerimoniais, rituais e cotidianasTdggnamba.

15 Cf. Burke 1990; 1992; 2005.
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Adoto a expressao “pratica musical” no sentido Ghada propés: “um processo de
significado social, capaz de gerar estruturas i@ além de seus aspectos meramente
sonoros, embora estes também tenham um papel angoma sua constituicdo” (2007, p.
140).

Tal nocdo de préatica musical, no entanto estd reg¢d@b da nocdo de performance
musical. Segundo Stein (2013), a musica, na peigspeda Etnomusicologia que busca
“estruturar um vocabulario graméatica sonora nat{(uad., p. 44), tem sido considerada como
performance, ou seja, “uma pratica social criadacetada, ouvida e vista por pessoas, em
tempos e lugares especificos, ligada as esferaalgidocal, envolvendo diferentes niveis de
compartilhamento e negociacdo de significadosnfide

Ainda segundo Stein, “a pratica musico-performaécama forma de comunicacao
nao obijetificavel [...] e que se articula com elatoe expressivos além dos estritamente
sonoros, tais como danga, movimento, aderecosroshefidem). E na diregdo destas, e
consideracfes semelhantes, que utilizo a exprgssfica musical, articulada com diversos
elementos expressivos, muito além dos estritansameros.

A pesquisa na area da Educacdo Musical era mammadabjetos tradicionais e
contextos formais ou escolares. Nas uUltimas décadgsesquisadores vém mudando o foco e
a forma de pesquisarem a musica, privilegiando ipiddt espacos. Dentro dessa visdo de
multiplos espagos, a cultura tem sido vista commpzaprincipal de atuagdo (ARROYO,
2000).

Para Arroyo (op. cit.), nas ultimas trés décadakdacacdo Musical assumiu uma
postura mais relativizada, considerando os difeseabntextos sociais e culturais nos quais a
educacao musical ocorre. Segundo a autora a “e@iloicagsical deve ser muito mais do que
aquisicao de competéncia técnica; ela deve seidayada como pratica cultural que cria e
recria significados que conferem sentido a reagtiétid., p. 19).

Atualmente, no Brasil, Jusamara Souza tem sidodasarincipais referéncias em se
tratando de Educacdo Musical. Das diversas tensatjoe a autora aborda, uma que aqui
merece destaque € sobre a educacdo musical ndacotidSegundo Souza (2007), os
fendmenos musicais na contemporaneidade demanddmus@a de novas perspectivas
analiticas capazes de explicar as mudancas naasatenfazer musica que por sua vez trazem
novas formas de educar musicalmente. Com esse qyuadautora sugere que, como
educadores musicais, precisamos adequar, tornegntes nossas representacoes e praticas

pedagogico-musicais com 0 nosso papel social mesgmente [América do Sul] (idem).
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Souza (2013) discute o cotidiano como um campcedgpsa, apresentando as teorias
sobre o assunto. Para Souza, as diversas teoristid@no estdo ancoradas nos campos da
filosofia e da sociologia, sendo, pois, extremamediversificadas. Cada uma dessas
abordagens sobre a vida cotidiana possui seu prépmpusteorico definido e seus proprios
métodos de trabalho (idem).

A autora afirma que, de maneira geral, essas gt@ammlisam 0s processos de criagéo
simbdlica e as regras implicitas e explicitas naaouda vida cotidiana privilegiando as
relacdes intersubjetivas” (SOUZA, ibid., p. 16).

Essas teorias sobre o cotidiano

partem da concepcdo de que “a sociedade é umarwgitstem circulos
concéntricos a partir das interagfes simples, sideram a vida cotidiana como
ambito no qual se cria e se compreende o sentideod@l” (TEIXEIRA apud
SOUZA, 2013, p. 16).

O aprendizado, pelo individuo, dos costumes e &alde seu espaco e tempo, se da
através da rotina e na convivéncia (cotidiano) csndlemais membros da sociedade na qual
este estd inserido (SOUZA, 2013). Nessa relacdmlsdos individuos apropriam-se da
linguagem, dos objetos e instrumentos culturaisp lsemo dos usos e costumes de sua
sociedade” (HELLER apuB8OUZA, 2013, p. 16). Sem essas apropriacoes, isgpiassivel a
existéncia e convivéncia de qualquer individuo amlguer sociedade humana (SOUZA,
ibid.).

Além das pesquisas nas areas de educacdo e ci@ociass, estudos vém sendo
realizados também no campo da educacdo musicaun&egSouza (idem), também na
educacgdo musical o conceito de cotidiano possersios sentidos e conotacgdes. Para Richter
(apud SOUZA, ibid.), o conceito deve ser entendido naaglucomo diferentes mundos da
vida presentes no dia a dia, do qual a musica seraparte.

A concepcao atual de educacdo musical entende sjagpede ocorrer em diversos
espacos sociais, situacfes e processos de traAemies saberes (QUEIROZ, 2013).
Compreende também a musica como expressdo cultural, veiculo universal de
comunicacao, embora cada cultura tenha sua pniyarieira de organizar a musica (idem).

Segundo Queiroz

a educacgdo musical ocorre em multiplos lugaremediada por estratégias diversas
de formacdo em mdusica, podendo ser estabelecidgproieessos educacionais
intencionais, como acontece em uma instituicdond@e, ou por etnometodologias

estabelecidas nas diferentes relacfes dos supeito® mundo social, viprocessos
nao-intencionaisde educacédo (2013, p. 95, grifos meus).
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Chamo a atencado para os grifos na citacdo acimeglie que nas etometodologias
haja processos intencionais de educacdo. No casetdametodologias, a educagdo musical
“se da via interacdes dos individuos constituidessuas praticas cotidianas” (idem).

Problematizando a no¢cdo de musica e de transmisgécal. De acordo com Stein
(2009) o termo “mdusica” remete a um conceito odiglenque em muitos casos nao
corresponde a categorias do pensamento dos gmgigemnas. Entre os Mbya-Guarani, grupo
pesquisado por esta autora, também se verificafatade correspondéncia. Eles “possuem
um conjunto de termos referentes a ideias sonar@sanstituem a teoria musical propria do
grupo” (STEIN, op. cit., p. 25) que se interligaagonceitos ligados a saude, a cosmologia, a
educacéo e a politica.

Entre os Kisédjé,ngere € traduzida como musica, mas musica para eles €
exclusivamente o canto (SEEGER, 2015).

Os Waidpi ndo possuem um termo genérico para m{BEAUDET, 1997). Na
categoria nativa, musica poderia ser traduzida yeoni'a tal termo, entretanto, designa
instrumentos musicais e outros momentos instrunisedéagrandes dancas cantadas (idem).

E comum nas pesquisas etnomusicolégicas esse inpasselacio a Musica, e ndo
somente em relacdo a musica, mas a Arte, poipdas ndo partilham da nocgéo ocidental de
Arte, ndo possuindo “palavra ou conceito equivalesxds de arte e estética” (LAGROU,
2010, p. 1), mas “ndo é porque inexistem o conchEtestética e os valores, que o campo das
artes agrega na tradicdo ocidental, que outros spo@o teriam formulado seus proprios
termos e critérios para distinguir e produzir beldgdem).

Ha muitas falas dos indigenas sobre a forma de asmEo indios separam musica
das demais esferas da vida. Tratando dos Kisé@jége® (2015) fala sobre como esta
sociedade combina aquilo que temos a tendénci@pbras, a saber, a musica, das demais
partes da vida artistica, filosofica e social.

Adoto o termo transmissao musical ao invés de ersaprendizagem, — estes Ultimos
mais em voga na area educacional —, pela perspeantivopologica da no¢do de transmissao.
Para Queiroz (2010) ensino e aprendizagem sédoedtie os diversos aspectos com que 0S
saberes sdo transmitidos culturalmente.

Nesse sentido, a transmissdo musical envolve emsiaprendizagem de musica,
mas também abrangem valores, significados, relévamcaceitagdo social, bem
como uma série de outros parametros que caractedzselecdo, ressignificacao e,

consequentemente, transmissdo de uma cultura masicam contexto especifico
(QUEIRQZ, ibid., p. 3).
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A nocéo de ensino e aprendizagem traz consigo sapgmto de que “guem ensina
aprende ao ensinar e quem aprende ensina ao apréRREIRE, 2011, p. 25), ou segja,
pressupde-se um processo continuo entre o edueadeducando, e isso em qualquer espaco
de educacéo, escolar e ndo escolar. A nocdo dartissfio pode ser questionada, isso se a
considerarmos como transferéncia de conhecimemapopta que nao adoto aqui. A
perspectiva que adoto € que, mesmo em um mondmicamsmissao teriamos um que ensina
e aprende ao ensinar e um gque aprende e ensipasaal@r, como propds Freire (op. cit., loc.

cit.), configurando assim circulacdo e apropriad@saberes.
Objetivos e Metodologia

A musica estava presente em diversos momentos di#a sacial dos Tupinamba:
cantavam, dancavam, possuiam um conjunto de instri@$ musicais, 0s musicos eram
bastante estimados, etc. Assim, a partir dos digerslatos da sociedade Tupinamb& no
Brasil colonial, a pergunta que norteou esta pssgidi como eram 0S aspectos da
transmissao musical desta sociedade nos diverstasxtos musicais?

O objetivo geral desta pesquisa foi investigar eggeda transmissdao musical da
sociedade Tupinambd no Brasil colonial nos divecemgextos descritos nas fontes histéricas
dos séculos XVI a XVIII.

Os objetivos especificos foram:

- Contextualizar a sociedade Tupinamba relatad&omdss historicas;

- Identificar os contextos musicais descritos nasnmas fontes; e

- Contextualizar os Tupinamba no cenario ethomidigooo nas TBAS.
Procedimentos Metodoldgicos

Como coleta de dados inicial, procedi a leiturasesnaticas e posterior fichamento
dos principais relatos historicos — aqueles tidm®a@ basicos, pelo menos —, separando 0s
dados musicais, os dados que considerava relaemorsg com 0s primeiros e dados gerais.
Reuni assim, uma farta quantidade de dados de\wbwvidieresse musical ou que se relaciona
com este.

O estudo é etnomusicoldgico, realizado a partidat®imentos e bibliografias. Como
fontes primarias, utilizei os relatos de cronistasssionarios e viajantes que estiveram no
Brasil colonial: franceses (André Thévet, Jean éigyLClaude d’Abbeville, Yves d’Evreux),

portugueses (Ferndo Cardim, Gabriel Soares de Séo&a Daniel) e alemé&o (Hans Staden).



21

O recorte temporal é do século XIV até XVIIl. Esamplo periodo do recorte
justifica-se pelo fato de que as principais obsgiea foram feitas entre os séculos XVI e
XVII, com excecdo de Jodo Daniel, que observound®$ da regido norte do Brasil ja no
século XVIII.

Neste estudo realizei os seguintes levantaméibtiegraficos e aproximagdes com
literaturas®:

- Levantamento sobre os Tupinamba em fontes pras@&secundarias;

- Levantamento sobre teoria e histéria da Etnonoliga;

- Levantamento sobre estudos sobre musica indiggsnaBAS;

- Aproximacao com a literatura etnoldgica sobr&wginamba; e

- Aproximacdo com a literatura das areas de Edoca¢agducacao Musical.
Justificativa e Contribuicdes

O estudo proposto pretende contribuir com as adea&tnomusicologia sobre as
sociedades indigenas nas TBAS, Etnologia amerikdiacacdo e Educacao Musical.

Segundo Barros (2011), ainda é muito timida a peageobre a musica dos povos
indigenas no Par4, frente a demanda dos povos meggda. Esta constatacdo — parece-me —
aplicavel a regido Amazodnica e ao Brasil como udotdlenezes Bastos (2007), ao tratar da
musica das sociedades indigenas TBAS, aponta pfata destas possuirem os mais antigos
relatos sobre musica de povos tradicionais, contugdmducéo de estudos sobre a musica da
regido ndo alcancou desenvolvimento moderno em a@Q@o com outras regides. Diversos
outros autores salientam o pouco conhecimento dacendas sociedades nas TBAS, como
por exemplo, Seeger (1980) e Tugny (2011).

Anthony Seeger, prefaciandd festa da jaguatiricadiz que “0s especialistas nas
sociedades indigenas das terras baixas da Améac&utl tém descoberto qudo pouco
efetivamente sabemos sobre os habitantes da ryi&NEZES BASTOS, 2013, p. 16).

Embora o estudo de Veiga (op. cit.) tenha sido ampio € de se esperar que toda a
complexidade da sociedade tupinamba pudesse setaglaoem um udnico estudo. O estudo
proposto avancaria no conhecimento dos aspectogcaisus- e ndo s6 musicais — dos

Tupinamba.

16 Autores das &reas j& apresentadas.
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Assim, novos estudos sdo necessarios para a ventiisuperacdo das constatacdes
feitas por Barros, Menezes Bastos, Seeger e Tugbse 0 conhecimento da musica das
sociedades indigenas.

As possibilidades de contribuicbes para a area tdenftisicologia sdo amplas. A
utilizagdo de alguns dos pressupostos desta aneaaqui foram e serdo apresentados, sao
basilares para o desenvolvimento deste estudo.ilikagbo destes pressupostos, de certa
forma, contribui para o desenvolvimento da aretg Etnomusicologia indigena nas TBAS.

Para as areas da Educacao e Educacédo Musicaktsie pode contribuir ampliando
0os conhecimentos sobre a transmissao musical caftiogocultural, a aprendizagem musical
nas vivéncias culturais, somando-se aos estudappepcoes existentes.

Como visto, a atual historiografia indigena estaslgpovos indigenas no Brasil como
sujeitos de sua propria histéria. Nessa perspeasta estudo soma-se a essa historiografia,
sendo os Tupinamba o sujeito deste.

Os estudos sobre os Tupinamba exploraram diverspscis dessa sociedade.
Dialogando com eles, o presente trabalho preteadsotidar os conhecimentos existentes e,
modestamente, avancar através da abordagem dasossprisicais do povo em questao.

Outra possivel contribuicdo do estudo esta no ateahento de resgate e preservacéo
histdrica e cultural dos préprios Tupinamba. Ailggie seja dificil pensar como esta pesquisa
possa contribuir significativamente com o proceds@utoafirmacédo historica e cultural dos
Tupinamba — visto que alguns dos elementos aqasaptados sejam de dificil apropriacdo e
reapropriacdo —, no minimo, contribuira trazendbsaussdo demandas de um povo outrora
considerado como extinto.

No geral, pretende-se contribuir com a producaccalghecimento sobre aspectos

musicais de um dos povos que habitavam o atuail Brasseu periodo colonial.
Contextualizacéo das fontes historicas

Ressalto que utilizei os relatos histéricos ndo @wamecumentos que retratam a
realidade da sociedade tupinamba — nem os relatesneas imagens —, mas como material
gue aponta para caracteristicas desta sociedautdeatizei e busquei, muitas vezes, minha
propria interpretacdo dos relatos, tratando-oscartente, a fim de ndo reproduzir a visao
eurocéntrica, colonialista, evolucionista e misér@dos antigos cronistas.

Como disse anteriormente, utilizando alguns catpara a analise, € possivel estudar

os Tupinamba, a partir destas fontes.
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Em idos de 1545, o artilheiro alem&o Hans Staderraga perto de S&o Vicente
(regido do atual estado de Sao Paulo), logo degmaigando uma comissao na guarni¢ao do
forte de Bertioga, na frente da Ilha de Santo Ameeoca de 50 km de S&o Vicente, quando
foi aprisionado pelos Tupinambas. Eviagem ao Brasjl Staden (1930 [1557]) deixou
diversas descri¢fes desta sociedade que obseaozgsido de seu carcere entre 0s indios
gue durou aproximadamente dez meses e meio.

André Thévet, antigo frade franciscano, cosmogmafescritor, esteve em terras
brasileiras a partir de 1554 até o ano de 155@&xapadamente, na regido do atual Rio de
Janeiro. Thévet teve contato também com outrosogriippis que habitavam as regiées mais
ao norte do Brasil. Para Clastres (1978), ndo &iypelssaber se Thévet fez uma ou duas
viagens. Em sua obrAs singularidades da Franca Antarticancontram-se diversos relatos
sobre os Tupinambé (1978 [1557)).

Em 1555, Jean de Léry, discipulo de Calvino chegBrasil juntamente com pastores
hdngaros, atraido pela noticia da fundagédo de whdaia na baia do Rio de Janeiro, onde o
culto reformado poderia ser praticado livrementéagttes, 1978). Além do valor como
documento historicoYiagem a terra do Brasil(1961 [1578]) possui valor musical, pois
contém registros — em notagdo musical ocidentak trechos de cantos dos Tupinamba,
sendo as transcricdes mais antigas existentes soimésica amerindia. Segundo Montardo
(2000), a primeira Etnomusicologia que se tem ref@i feita por Jean de Léry.

O padre jesuita portugués Ferndo Cardim desembarBaasil em 1584Tratados da
terra e gente do Bras{R009 [1584]) € composta de trés tratados, earelgtrincipio e origem
dos indios no Brasil — 0os Tupinamba inclusos —s sestumes, rituais e eventos cotidianos.

Em Tratado descritivo do Brasil em 1582000 [1587]), o portugués Gabriel Soares
de Souza relatou a costa brasileira, do Amazonasata Prata, descrevendo aspectos da
geografia, flora, fauna, dos povos coloniais egadas, dentre eles os Tupinamba.

Claude d’Abbeville, capuchinho francés, esteve mavipcia do Maranhdo por
aproximadamente quatro meses no ano de 1612. Aposesorno a Francga, Abbeville
publicou, em 1614Historia da missao dos padres capuchinhos na ilba&ranhao e terras
circunvizinhas(1975 [1614]), relatando aspectos dos Tupinamb#ép®grupos indigenas e
colonos, além de aspectos da terra, clima, fldaaea.

O também capuchinho francés Yves d’Evreux, apoartidp de Claude d’Abbeville

para a Franca, desembarca na mesma provincia donMar, tendo ficado nestas terras por

" Ha outra obra de Thévet que n&o tive acesso, “6Ggsfia universal”. Citarei a partir de FernandE80) e
Métraux (1979).
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espaco de aproximadamente dois anos. Suas obsesGmitinuacdo da historia das coisas
mais memoraveis acontecidas no Maranhao nos ant8 461614(2007 [1616]), também
trata dos Tupinamba, aspectos gerais da terra aisiéabitantes.

A partir de 1741, o padre jesuita Jodo Daniel, tetenso contato com os indios do
norte do Brasil até ser preso e deportado paraigfdrem 1757, onde permaneceu preso até
19 de janeiro de 1776, data de sua morte. Foi nessedo de carcere que Jodo Daniel (1976
[1757-1776]) relatou o que viu e vivenciou na Amaad

Sobre o termo “tupinambd”, Fernandes (1989 [1948liza-o de forma bem ampla,
designando os grupos descritos nos relatos hisgrs grupos Tupis que, no momento da
colonizacéo, tiveram contato com o “homem branantjne hoje seriam os estados do Rio de
Janeiro, Bahia, Maranhao, Para e na ilha de Tufbaemna.

Varnhagen (1857), tentando demonstrar a desigrgag@rica do termo tupinamba diz
que se fosse perguntado a um indio a qual “racdémpea, fosse esse no Maranhdo, Para,
Bahia ou Rio de Janeiro, a resposta era a mesuta: Tapinamba. Este dado revela como
diversos grupos se identificavam como Tupinamba.

Fausto (1992) entende por “tupinamba” todo o canjde grupos Tupi que habitavam
a costa do entdo “descoberto” Brasil, que nosaeglhistéricos aparece como uma de muitas
etnias de lingua tupi.

Sztutman (2005) emprega a designacao “Tupi dacostdTupi antigo”, para um
bloco ndo homogéneo, mas que era composto porsderupos de lingua tupi-guarani,
fortemente adeptos da antropofagia ritual. Assinautor evita o termo mais amplamente
utilizado, a saber, tupinamba, reservando-o pam@iados dos franceses tanto na Guanabara
como no Maranhé&o.

Carneiro da Cunha e Viveiros de Castro (1985)zatii o termo em sentido lato,
abrangendo todos os grupos de lingua Tupi desdmarzédnas, Maranhéo e na costa oriental
do Brasil até o Rio de Janeiro.

Fernandes (1989) estava convencido de que em lilizar o termo tupinamba para
designar os grupos contidos nos relatos historfeesiandes ndo ignora que os relatos tratam
de grupos distintos, mas que faziam parte de unmmegupo étnico basico, tendo em seu
sistema sociocultural tracos fundamentais semedharicredito que, talvez, tenha sido por
esse motivo que cronistas e viajantes tenham &dba grupos semelhantes uma mesma
designacéo: Tupinamba.

Ha, por fim, uma questéo etimoldgica para a utimaampla deste termo: da divisédo

de grupos tupinamb& surgiam grupos com novas deggs, mas que guardavam sua
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identificacdo original, se reconheciam como TupibamVoltarei a isto quando abordar a
etimologia tupinamb4.

O préprio Fernandes ja havia se dado conta dissoréalidade, alguns grupos tribais
considerados inimigos pelos Tupinamba e por elegydados comdabajara, tinham sido
anteriormente seus amigos, parentes e aliados9(10&64).

Referindo-se aos indios do Maranhao, Abbevilletoelgue

de grandes amigos e aliados que eram, se tornaerdes inimigos; e desde entdo
se encontram em estado de guerra permanente, otless@anuns aos outros de

tabajaras, o que quer dizer, grandes inimigos, elhan, segundo a etimologia da

palavra: tu és 0 meu inimigo e eu sou o teu. Embejamn todos da mesma nacéo e
todos tupinambas, atiga-os o diabo uns contra we(L975 [1614], p. 209).

Daniel considerou os “Tupinambarana” como uma etdigersa: “a nacéo
Topinambarana € muito parenta da dos topinambasgsElo € a mesma com alguma
corrupcdo da lingoa pela comunicacdo de outrasesagsic] (DANIEL, 1976, p.270). Os
habitantes da ilha de Tupinambarana, no médio Anmeaeram Tupinamba.

Para Fernandes (1989), guardadas estas ressaleagrego do termo tupinamba de
forma ampla, considerando as indica¢fes dos casngsviajantes, é legitimo.

Percebe-se, entdo, o quao variado € o empregardo tapinamba. Utilizarei o termo
em sentido amplo, objetivando considerar a mai@ntidade de dados. Acredito que esta
adocdo ndo afetara os resultados, pois, como démdnso termo é empregado tanto em
sentido lato, quanto stricto.

Varnhagen, erilistoria geral do Brasil(1857), na secéo Il, dedica algumas paginas a
etimologia Tupinamba. A obra de Varnhagen possutasipontos que hoje merecem ser
revistos e questionados. Entretanto, ponto pacd#fiacontribuicdo deste autor para a Histéria
e Antropologia brasileiras.

Para Varnhagen (1857) o termo Tupinamba era compmst duas palavragiupi e
Aba.O proéprio termo Tupi ja seria um termo compostaads da palavra’pi’ que significa
“principio de geracdo”, antepondo a letra “T”, aembsT’y’pi’, 0s “da primitiva geracdo”
(ibid., p.17).

O significado deAbaseria “vardo”, termo que sé concediam a si mesirgla de
acordo com o autor, a segunda palavra era sublstifpdr outra quando a estabilidade do
grupo era afetada por inimizades ou outros fat@gesndo assim divisées no grupo, criando
uma série de outras designagOEspi-n-aem,Tupis maus ou perversosupi-n-ikis Tupis

vizinhos, contiguos ou limitrofeJupinam-baranasou Tupinambas bravos, aqueles que se
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apartavam temporariamente, enfurecidos por alguxaa os separados sobrenomeavam as
vezes Tamoy (de onde vem Tamoios), avogemiminds ou netos; Aba-été pessoa
verdadeiramente ilustr§uayaou Guaya-na irmaos;Amoipiras parentes afastados ou os da
outra-banda (de um rio);Anacésquase parentes (ibid., p.16).

Parece-me que, de fato, a maior parte dos pov@s\auks pelos cronistas e viajantes
eram Tupinamba, que se separaram por inimizadesna# ou pelo crescimento familiar.
Como visto, Varnhagen (op. cit.) mostra que os fapiba se davam designacdes diversas
(apelidos, nas palavras deste autor), que, confeoemos relatos histéricos, ou seja, embora
com “designacdes” diferentes, a “esséncia” ou ‘@rifydos grupos era uma sé: Tupinamba.
Isso parece explicar a numerosa quantidade den@egigs para povos tdo semelhantes.

Atuacdo no Grupo de Pesquisa Musica e Identidade nremazénia (GPMIA-UFPA) e no
Laboratério de Etnomusicologia (LabEtno-UFPA)

A partir do primeiro semestre de 2014 e do primaiemestre de 2015, passei a
integrar o GPMIA, vinculado a linha de pesquikdsrfaces entre arte, cultura e sociedade
o LabEtno, respectivamente. Meu trabalho foi viadol ao projeto de pesquisa “Arqueologia
Musical Amazénica™® aliando-se, assim, a um grupo de estudos das gudimd pré-
coloniais e contemporaneas aos processos coloNes$e projeto, o estudo dessas sociedades
dialoga com etnomusicologia, arqueomusicologiaaagrafia musical.

As atividades propostas pelo GPMIA incrementaramniBcativamente este trabalho,
seja pelas leituras dirigidas, seja pelas divecsawersas com os demais integrantes sobre
minha pesquisa e as pesquisas que eles desenvoNtasegundo semestre de 2014 o Grupo,
em associacdo com outros grupos, realizdularnada de Pesquisa em Etnomusicologia
evento impar tanto para a divulgacéo dos primegssltados da minha pesquisa, quanto para
o didlogo com demais estudos.

No LabEtno néo foi diferente. Particularmente aidéide| Ciclo de Palestras do
Laboratorio de Etnomusicologia da UFP#e proporcionou um crescimento significativo,
pois mais uma vez pude apresentar resultados dearpgsquisa, desta vez em uma palestra
que tive o prazer de dividir com a Professora daubdaria Betania Albuquerque (PPGEd-
UEPA) que naquela ocasido, apresentou os resuldelosua pesquisa sobre as bebidas

fermentadas dos Tupinamba no periodo coloniallbras{2012). Destaco também que foi no

18 Cf. Barros, et. al. (2015).
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LabEtno que realizei meu estagio supervisionadojidatle curricular obrigatéria no
PPGArtes-UFPA.

Divisdo da dissertacdo

A dissertacdo esté dividida em trés capitulos seguile uma “conclusao”.

No capitulo I, busquei contextualizar os TupinamioaBrasil colonial, grupo alvo
desta investigacdo, em grandes linhas, entrandiedegnologia, ocupacdo geogréfica, até
organizacao social. Para a construcdo deste agpitiilizei as fontes historicas ja citadas,
além do estudo de Fernandes (1989 [1948]), diattmaom alguns outros estudos sobre 0s
Tupinambd e povos indigenas nas TBAS.

Tal contextualizac&o teve por objetivo compreeredapresentar como se organizava
aquela sociedade, quais eram suas noc¢des e coasgpada que fosse possivel compreender
como a musica fazia parte da sua construcdo. Semdelatos sobre 0s aspectos sonoros
fragmentados, curtas observacdes (SEEGER, 20@®ntaxtualizagdo contribuiu para uma
melhor compreensdo dos mesmos, revelando pontosejueela, a contextualizacdo, seria
dificil, no minimo, a compreensao de tais aspesto®ros.

No capitulo Il, realizei uma descricdo — que pré¢éenser ampla, considerando o
espaco deste estudo — dos diversos contextos nsysiealizando também uma andlise
comparativa dos mesmos. Para tal comparacao utdiggmas das leituras que fiz dos
principais estudos sobre a musica das sociedadégeimas nas TBAS, alguns deles citados
nesta introducao.

A andlise comparativa dos Tupinamba com estudosnmisicoldgicos teve por
objetivo alcancar uma melhor compreenséo daquptes, estdo inseridos no contexto das
sociedades indigenas nas TBAS.

O cotejamento realizado entre os relatos e atitexratnomusicoldgica foi feito sem
constrangimentos. A medida que os relatos foramosrp, realizei didlogos com a literatura,
a fim de corroborar, contra argumentar ou, aindapgr uma interpretacéo dos relatos. Deste
processo surgiram problematizacdes que, dado c@sleste trabalho e falta de félego, ndo
tive condicdes de responder, e outras que nao @ossma resposta simples.

Tal cotejamento contribuiu para um melhor entendimela musica ou sonoridade
tupinambd, bem como da musica das sociedades nadigeas TBAS tratada na referida
literatura.

No capitulo Il trato especificamente dos aspedastransmissdo musical entre os

Tupinambd, tarefa que so6 se tornou possivel apoasirucao dos dois primeiros capitulos.
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Nesse capitulo, recorri a alguns estudos etnonlagicos sobre sociedades indigenas
gue apresentam aspectos de transmissdao musicahekmas, ainda que tais estudos néo
tenham por objetivo principal tal discussdo. Assiomo no capitulo Il, esta aproximacao
contribuiu para um melhor entendimento da transioissusical tupinamba.

“Minhas consideracdes” € o nome da conclusdo deabalho. Resolvi designar
assim esta parte do trabalho, pois muito ja fa@sbbre os Tupinamba, visto que este estudo

requer outros para aprofundamento e ampliacdangastigacdes aqui realizadas.

Apresento uma sintese dos principais argumentesos ®bjetivos foram alcancados.
Realizo ainda uma breve recapitulacdo dos capit@oponto alto destas consideracdes €
onde falo como seriam o0s aspectos da transmiss&ahulos Tupinamba. Ao apresentar
estes aspectos utilizo o Fernandes (op. cit.),ddar{op. cit.), Brand&o (op. cit.), Corréa (op.
cit.), Souza (op. cit.) e outros autores, porém gg0ito, iISSO porque aponto especificamente
para a transmissdo musical, ou seja, apoiado nasdevacOes gerais que fizeram, fago

propostas sobre a musica.

Apresento também os pontos que ficaram em abertofgita de espaco para

aprofundamento, sugerindo a realizacao de novod@st
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Capitulo 1 — OS TUPINAMBA NO BRASIL COLONIAL

As fontes histéricas ddo conta de que os Tupinahdidtavam extensas areas do
litoral do atual Brasil e partes interiores, por@ndximas as areas costeiras. Estas areas,
atualmente, corresponderiam basicamente aos estad®® de Janeiro, Bahia, Pernambuco,

Maranh&o e Para.
1.1. Ocupacéao geografica e os grupos locais

No Rio de Janeiro, segundo Norberto (apud FERNANDEX9), os Tupinamba
habitavam uma regido que compreendia de Ubatukaba Erio; e para Métraux (1979), de
Cabo de S&do Tomé até Ponta do Cairucu. Staden (1830]) indica que, na regido de
Angra dos Reis, os territérios tupinambéa avancasassenta milhdSpara o interior e que
dominavam vinte e oito milhas de comprimento agdodo rio Paraiba.

Os Tupinamba, apds diversas guerras nesses fesgitéontra os portugueses, se
concentraram e resistiram em Cabo Frio até o arkbdé. Os que sobreviveram ou fugiram
para o sertdo, ou submeteram-se aos jesuitasrdzamores. No inicio do século XVII, havia
um namero bastante reduzido de Tupinambas no Riadeiro e arredores (FERNANDES,
1989).

Na Bahia, dominavam extensas areas: toda a zotgirepslo rio S&o Francisco até
junto a Ilhéus, chegando até mais de 100 I&Jutslitoral (idem). No final do século XVI,
0Ss portugueses dominavam quase todo o litoral té&aBa

Os Tupinambd& ou haviam emigrado ou viviam sob o jdgs brancos: nas aldeias
da Companhia de Jesus e, como escravos, nas fazenddlas. Uma parte
incalculavel fora exterminada em combate, nas gaarontra os portugueses (ibid.,
p.35).

Os que optaram pela emigragao, alcancaram primeiri@ras partes mais interiores
da Bahia, porém, ndo se sentindo seguros, atingdistdncias maiores, posteriormente
dirigindo-se para o norte (ibid.).

Em Pernambuco, as referéncias sobre a presencaahuph nesta regido é muito vaga
e imprecisa; contudo, é possivel dizer que hawipay fixados nesta regido, que nao temos

amplo conhecimento, talvez por falta ou perda @gsstros. Ramirez (apud FERNANDES,

91 corresponde a aproximadamente 1,6 quildmetrasiltha nautica cerca de 1,8 quilémetros.

201 légua terrestre antiga corresponde a aproximedi&n6,6 quildmetros.
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1989), por exemplo, informa que, em 1526, existiamdios Tupinamb& na costa de
Pernambuco. Acufia também relata a presenca e ipostega de grupos Tupinambd nesta
regido (apud FERNANDES, ibid.). O préprio Fernandmsiclui que uma parte dos
Tupinamba que habitavam o Maranh&o e o Para texramgrado de Pernambuco, como se
vera mais adiante.

No Maranhédo e Para, Abbeville (1975 [1614]) indicee os Tupinambda desta regido
eram oriundos do tropico de Capricérnio, Rio deelfane outras partes da costa, de onde
fugiam do rigor da colonizacéo. Fernandes discdel@dbbeville: “Praticamente, parece-me
impossivel provar que os Tupinamb& do Maranhdo ®a@d eram provenientes, em sua
totalidade ou maioria, do ‘trépico de Capricornim, seja, do Rio de Janeiro” (op. cit., p. 41).

Segundo Fernandes, antes das migracdes Tupinambdamse, da costa para o
interior e posteriormente para o norte do Braslfranceses ja tinham entrado em contato
com grupos Tupinamba nesta regido, isso por va@td5¥0-72. Para Fernandes (1989), os
Tupinamba que habitavam a regido entre a serrabidpabd’ e o Amazonas procediam
provavelmente da Bahia e de Pernambuco, e, nextess,| foram acolhidos por grupos da
mesma etnia que ali ja estariam fixados.

Os Tupinamba no Maranhdo e no Para, que ndo forxiemménados nas guerras
contra 0s portugueses, afastaram-se o quanto pude litoral e do alcance dos
colonizadores. Os que nao emigraram, ficaram eydrédrancos e ou foram aldeados ou
tornaram-se cativos. Fernandes (1989) indica qaeanos finais do século XVII e principios
do século XVIII existiam trés aldeias exclusivangede indios Tupinamb@, situadas na ilha
de Sado Luis, em Tapuitap&& na ilha do SAf A maior parte dos poucos que restaram
estavam espalhados por outras aldeias, convivemmoirndios de grupos étnicos diferentes;
outra parte encontrava-se esparsa nas casas azeaslds dos colonos, no Maranhdo e no
Para (idem).

Na Ilha de Tupinambarand® segundo Acund, os moradores eram “gente que das
conquistas do Brasil, em terras de Pernambuc@msalerrotados ha muitos anos, fugindo do
rigor com que 0s portugueses os iam subjugandaid(&ERNANDES, 1989, p. 50). De
acordo com Heriarte, 0 movimento migratério, quegateomecado “no ano de 1600”, teria

assumido as proporgdes de um éxodo (apud FERNANDES). “Sairam em grandissimo

L Localizada no atual estado do Ceara.
22 Atual cidade de Alcantara, MA.
23 Atual ilha de Colares, PA. Sobre a presenca Tuplidano Paré colonial, cf. Daniel (1976 [1757-1776])

4 Localizada a 28 léguas do rio Madeira. 1 |éguastre possui cerca de 6,6 Km.
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namero, que, despovoando ao mesmo tempo oitentateocpldeias onde estavam situados,
n&o ficou de todos eles nenhuma criatura que maassem em sua companhia” (ACUNA
apud FERNANDES, ibid., p. 51).

Ao chegarem a llha, consentiram em sitia-la: costguam o0s grupos que ali
habitavam e em pouco tempo aliangcaram-se casargicam os outros (HERIARTE apud
FERNANDES, ibid.).

A llha tinha 60 léguas de comprimento e 100 deuttwc Em 1639, os Tupinamba
cobriam um territério de 76 Iéguas pelo Amazonas|atando-se por uma extensa area, pois
tinham diversos conhecimentos da regido até o mgrdN ao qual chamavardruna
(ACUNA apud FERNANDES, ibid.).

Com a chegada dos jesuitas, por volta de 1660rsdivemesticagens ocorreram na
Ilha, tendo o aldeamento recebido diversas nhomesag@or fim, por volta de 1737, uma parte
dos habitantes foram para aldeamentos no rio Tagafutra parte distribuida pelas aldeias
dos Abacaxi (antigos Chichirim), Sdo José e Guaigdu (LEITE, 1943; FERNANDES,
ibid.).

Segundo Fernandes (op. cit.), foi devido as comdic@esfavoraveis nesta Ilha,
sobretudo para os jesuitas, que influenciaram iatrétiicdes dos Tupinambd e outras etnias
para outras aldeias.

Depois da metade do século XVII, ndo havia maidciast sobre grupos locais
Tupinamba independentes. Os que permaneceram aramreero bastante reduzido.

Adotei a terminologia “grupo local” no sentido i#ddo por Fernandes (1989) quando
designa desta forma o que 0s cronistas e viajaglEsram como “aldeia”. Fernandes toma o
grupo local como unidade social bésica, para dedemvsua pesquisa sobre a organizacao
social tupinamba. Para Freitas Pinto, ao tomaupaytocal como unidade basica de analise,
Fernandes demonstrou “que os Tupinamba sdo umedsoe estruturada de forma bastante
complexa, com hierarquias, papéis sociais, diratobrigacdes, valores e crencgas, exercidos
basicamente nos limites dos grupos locais” (200838).

Assim, seguindo os passos de Fernandes, realizdreva explanacdo de alguns dos
elementos referentes aos grupos locais.

Esses grupos eram compostos por um numero varievedubunidades chamadas
malocas Este nUmero estava entre quatro e setdocas podendo, em alguns grupos,
ultrapassar esse numero. Esta@ocaseram dispostas de maneira que formavam uma area

mais ou menos quadrangular bastante ampla: ortereeipatio principal dos grupos locais.
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“No terreiro decorria uma parte importante da véteial. Nele realizavam os sacrificios
rituais, os bailes e festas, e as reunides do tunde chefes” (FERNANDES, 1989, p.61).

As dimensdes damalocasvariavam bastante, dependendo do relato consulRata
Métraux (1979), amaloca Tupinamba deveria ter aproximadamente 100 metres d
comprimento por 10-16 metros de largura. Essas rdifes ndo s&o exageradas, se
considerarmos que uma mesmalocaabrigava diversos lares polignos, chegando o rmimer

de individuos a variar de 50 a 200. Todos estesmBreram variaveis.

Figura 2 — Grupo local tupinamba
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Fonte: STADEN, 1930, p. 136.

Segundo Léry (1961 [1578]), em certos grupos locpie se encontravam mais
proximos dos grupos inimigos, era costume finaandos de palmeiras de cinco a seis pés de
altura, a entrada estrepes agudos, labirintos #agass ocultas, com o intuito de dificultar o
ataque.
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De acordo com Léry (op. cit.), os grupos locais avaan com frequéncia. A causa
mais provavel para tais mudancas seria 0 esgotardergolo e/ou outros recursos naturais. A
relacédo entre as migracdes e a busca da “terrarsghtonstitui uma analise a parte, que nao

é objetivo deste estudd.
Sistema econdmico

Fernandes (1989) considera a economia tupinamb& agma unidade uniforme,
estritamente aderida e dependente do meio fisioeertanto, as variacdes regionais do meio
natural ndo provocavam drasticas mudancas cultersogiais (idem).

Cada grupo local extraia de sua area territoriahe®s de subsisténcia, tornando-os,
assim, “uma unidade econdémica independente e atitiente” (FERNANDES, ibid., p. 75).
Baseado nessas informacfes, Fernandes designanangaotupinamba como sendo de
subsisténcia: “as atividades econémicas limitavara-satisfacdo das necessidades imediatas”
(ibid., p. 76).

Contudo, de acordo com o proprio Fernandes, secarreto restringir a economia
tupinamba somente aos produtos necessarios a téulbfas pois “uma série de objetos,
naturais ou produzidos pelo homem, também eramddstde valor econémico” (idem).
Penas, pedras e outros produtos que eram utilizzal@slereco pessoal e de objetos tinham
muito valor simbolico, e davam origem a permutdgir intertribais. Staden informa que
“suas riquezas sao penas de passaros; e quem tiss sgue € rico. Quem traz pedras nos
labios, entre eles, € um dos mais ricos” (19307155 152).

Referente ao mundo natural que os circundava, reesa(1989) diz ser possivel
inferir que os Tupinamba desenvolveram respostatemrtes sobre os muitos fendbmenos
naturais. Tais conhecimentos abrangiam desde “dispeéo de fendbmenos meteoroldgicos,
e de varios espécimes animais e vegetais e sizacdiv, até as tentativas de dominio magico
da natureza” (FERNANDES, ibid., p. 78).

O sistema de contagem numérica era bastante rudimen

Todas as fontes sdo unanimes quanto a isso, fasaoe sO6 sabiam contar
diretamente até cinco. Além disso, precisavam @&tizar a contagem, usando para
isso os dedos, pedras e outros objetos. Quandsgvam referir-se a um namero

maior, contavam pelos dedos das maos e dos pésnecessario, pelos de outras
pessoas presentes (idem).

%5 Cf. Clastres, 1978.
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Entretanto, combinando estes conhecimentos conoyuiobtinham um sistema de
referéncia suficientemente plastico e complexo, cogual localizavam os acontecimentos e
atividades sociais no tempo” (idem). Tais conheaotio® tinham finalidades praticas, como,
por exemplo, calcular as variacfes das estacOesa@oos ventos, a chegada das chuvas e
auxiliar a navegacéao.

A principal unidade de tempo eram as lunagfes,cqueespondia ao més ocidental.
Utilizavam colares feitos de frutos redondos pamatar o tempo em que deviam executar 0s
cativos. A cada lua tiravam uma conta do colartqugém esta no pescoc¢o dos prisioneiros
(FERNANDES, op. cit.).

Os trabalhos agricolas eram realizados pela maté&erca de dez horas, isso em

virtude de néo disporem de outras defesas cortaoo excessivo.
Diviséao do trabalho

A diferenciagéo das atividades e ocupacdes obedegigincipio de diferenciacéo por
categorias de sexo e idade. Abordarei mais preeisgressas categorias mais adiante, por
este momento me deterei apenas nas atividadepagias.

As fontes apontam unanimemente para o fato de guenwheres trabalhavam
incomparavelmente mais que os homens:

A falar verdade, trabalham elas comparativamentéonmais, a saber, colhem
raizes, fabricam farinhas e bebidas, recolhemusiasir lavram os campos — fora os
outros misteres relativos a economia domésticpasso que os homens somente,
em determinados tempos, pescam, ou apanham cacasatem para a sua

alimentacao, quando ndo se encontram ocupadosbriaafgfio de arcos e flechas.
Tudo o mais é feito por suas mulheres (THEVET, 14a887], p. 253).
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Figura 3 — Mulheres trabalhando nas rocas
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Fonte: STADEN, op. cit., p. 113

Na verdade, as mulheres dos nossos Tupinambaheafaah muito mais do que os
homens, pois estes, a excecao de rocar o matoapasaas culturas, o que fazem
sempre de manh&, exclusivamente, nada mais |hestarg ndo ser a guerra, a caca
e a pesca e a fabricagé@o de tacapes, arcos, flecdsrnos de penas para enfeites
(LERY, 1961 [1578], p. 204).
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Figura 4 — Homens pescando

Fonte: STADEN, op. cit., p. 139.

Fernandes acredita que essa desproporcado devacseada “do ponto de vista das
compensacgles reciprocas garantidas pelo sistenthsulbuicdo de ocupacdes”, pois “0
homem realizava a parte mais ardua do trabalh@dgria derrubada e queimada” (1989,
p.114). O trabalho realizado por homens e mulhtgrha um carater de dependéncia.

Havia entre os Tupinamba um trabalho coletivo, mofdes de um mutirdo. Segundo
Cardim (op. cit.), quando necessitavam de ajudaseas rocas, em especial thsiyaue
faziam bebidas fermentadas e rogavam aos seusie®gue os ajudassem, ao que faziam de
boa vontade. Trabalhavam até as dez horas, quasdbtornava-se menos suportavel. Se,
porém, 0 servigco ndo se acabava, no dia segunita thicio uma nova jornada de trabalho,
nao faltando as bebidas.

Evreux (2007) diz que os grupos familiares iam pataservico cantando e que, ao
interromperem o servico, tinha inicio urnauinagemna malocado dono da roca onde se
realizara o mutirdo. Fernandes (ibid.) interpreteaginagemcomo uma manifestacédo de

agradecimento.
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No periodo em que 0s inimigos eram mantidos consiopeiros, participavam das
obrigagbes econbOmicas da sociedade, que, segundanBes (ibid.), pouco divergia das
obrigac6es usuais dos demais membros dos grupas.loc

Os vizinhos eram interdependentes nos mais varitigos de atividades, o que
Fernandes chama de formas cooperativas de prodit@ioa, assim, um principio de
retribuicdo equivalente e adiada, o que era o calaipento esperado.

Fernandes questiona se esse principio de retrdb@igéivalente e adiada serviria de
modelo para os objetos de uso pessoal. As fongt@ricas sao divergentes ao tratarem da
propriedade particular, porém Fernandes entendéayia sim uma noc¢ao de propriedade em
relacdo a tais objetos. Na combinagdo de diverstzos, Fernandes conclui haver “a
existéncia de um elo profundo entre 0s objetogpesaoa do possuidor. A consciéncia deste
elo e sua objetivacdo cultural revelam uma noc&ecigs da posse exclusiva dos objetos de
uso pessoal” (FERNANDES, 1989, p. 126).

Essa nocao de propriedade em relacdo aos objedesspo entendida como a relagao
de maestria-dominio proposta por Fausto (2008p e&b se confundindo com a nocao
ocidental de propriedade, por isso a confusdo emistnos relatos, e a dificil interpretacéo
dos mesmos relatos feita por Fernandes.

De acordo com Fausto essa

auséncia de propriedade privada sobre recursostampes bloqueou a imaginacéo
conceitual a respeito de relagbes de maestria-doméomo se o modelo por
exceléncia da propriedade fosse o da propriedagadar exclusiva sobre bens, a
qual corresponderia certconatusconsumista e expansivo. No caso amerindio,
porém, a posse de objetos deve ser vista como sm gaticular da relacdo de

dominio entre sujeitos, e o artefato-coisa comacaso particular do artefato-pessoa
(2008, p. 335).

Para Fausto (ibid.), na Amazbnia, a nocdo de maa&kiminio estd para além da
simples relacdo de propriedade ou dominio. Para asgtor, a categoria indigena que
usualmente é chamada de dono e mestre, é “centamareensao das sociocosmologias
indigenas” (FAUSTO, op. cit., p. 330).

Para Fernandes, havia uma complementariedade emanddas familias que
compunham os grupos locais. Estas familias posspfafundos lagos de interdependéncia.
O comportamento reciproco, expresso no principioredgbuicdo equivalente e adiado,

equilibrava o sistema econémico.
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1.2. O sistema de parentesco

Fernandes (1989) utilizou a expressdo “sistemaagenesco” em seu estudo, onde,
baseado nos dados disponiveis, diz ser possivebrala um “esboco satisfatorio da
nomenclatura de parentesco, do tratamento reciptosoparentes, consanguineos ou por
afinidade, e da organizacao da familia” (ibid.1p9), mesmo tendo algumas questdes basicas
sem nenhum esclarecimento mais especifico.

Fernandes revela ter utilizado o termo com o semtidposto por Radcliffe-Brown:

por isso, unsistema de parentescotal como eu uso o termo, ou um sistema de
parentesco e afinidade, se o leitor preferir chioressim, é em primeiro lugar um
sistema de relacBes diédritasntre pessoa e pessoa em uma comunidade, sendo o
comportamento de cada uma das duas pessoas e cada uma desgdesrela

regulados de alguma forma, e em maior ou menor extensao, qgostume social
(apud FERNANDES, 1989, p. 130, grifos meus).

Adotada essa perspectiva, o estudo do sistemaeet@sco de uma sociedade

inclui a investigacao das regras relativas ao matmnio, dos principios estruturais da
organizacao da familia, do sistema de direitos eers que regulamentam o
tratamento reciproco e o comportamento dos paredtesulto dos antepassados,
das concepcdes existentes acerca do parenteseonemkenclatura de parentesco
(idem).

Fernandes subdivide em seis partes o sistema datesco Tupinamba, a saber: (a).
Sistema de parentesco e ordenacao das relacoesss€hll A concepcéo de parentesco; (c).
Culto dos antepassados; (d). Nomenclatura de pm@t(e). Regras relativas ao matriménio
e a organizacdo da familia; e (f). Comportamentoipreco. “Cada uma das partes
mencionadas existe dentro de um todo, ordenad@lswmte de certa maneira’ (idem).
Passarei a uma breve descricdo dos pontos qualemisnais relevantes.

Antes de passar as subdivisdes feitas por Fernagdssria de fazer uma pontuacéo
sobre o termo “controle”, recorrente na fala denkedes, baseando-me em um estudo de
Fausto (2008).

Para Fausto (ibid.), o termo “controle” gera muitasfusdes quando aplicado a
contextos ndo ocidentais, sugerindo o abandono ésmm. A conotacdo deste termo e
“fiscalizar”, “restringir”, “exercer dominio”.

De acordo com Fausto, ao contrario do mundo ocdleria maestria-dominio

indigena ndo exige esse mesmo imaginario normalivoontrole social que, por sua vez,

6 Que é formado pelo encontro de dois planos.
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supde a nogcdo complementar de desvio” (ibid., ).3¥ ndo exigéncia desse imaginario, nao
significa que
faltem principios de adequacdo comportamental otesigicdo a acdo pessoal nas
sociedades indigenas. E mister, porém, ndo conrfasdtom nosso modelo do

controle, justamente para que ndo cometamos dremreeso: 0 de abstermo-nos de
pensar como as pessoas tém efeitos umas sobreas (@em).

Assim, nas paginas seguintes, o termo “controlég&sVio” e seus correlatos, devem
ser entendidos dentro desta perspectiva. A argisdundada desta perspectiva ndo constitui
objeto deste estudo.

(a) Sistema de parentesco e ordenacédo das relacéesuais

Casamento e intercurso sexual ocorriam entre itddd pertencentes a geracdes
alternadas: um mais novo e outro mais velho, taotnem quanto mulher:

[...] as mulheres novas nada sabiam do mundo. @asaas com homens velhos
porque estes podiam instrui-las, ensinando-as &rgav uma casa. Do mesmo
modo, 0s moc¢os nada sabiam do mundo e de comondexsieer. As mulheres
velhas encarregavam-se de sua instrucdo (FERNANDEE, p. 133).

Fernandes acrescenta que esse “adestraméntmwtria antes do matrimodnio. Quando
este ocorria, homens e mulheres estavam aptosempesharem 0s papeéis inerentes aos seus
status

Por isso, o papel dande e das mulheresdle seu grupo era excepcionalmente
importante no adestramento dasninase das jovens Tupinamba. O mesmo ocorria
em relacdo aoggvens, desde cedo adestrados pedd e pelos homenassociados a
seu grupo (idem, grifos meus).

As duas ultimas citacdes merecem uma reflexao. riveepa, Fernandes coloca que
0s homens mais velhos instruiam as mocgas, e visasvas mulheres mais velhas instruiam
0s moc¢os. Na segunda, esta posto que maes e nsudttstravam as mocgas, e vice-versa, 0s
homens adestravam os moc¢os. Haveria contradicanai@se de Fernandes?

A leitura atenta do texto e o entendimento do cdatenostram que ndo: o preparo
para 0 matriménio por individuos do mesmo sexo s&caonstituia em uma “instrucéo”
acabada, esta tinha continuidade com o conjuge wve#ti®, homem ou mulher, na prépria

relacdo do matrimonio.

27 O entendimento que tenho, e que reproduzo nesidoedo termo “adestramento” presente nos estudos d
Fernandes aqui citados, é de que tal termo esari@strita relacdo com o termo “transmissao”, aesgio
“ensino-aprendizagem” e outros semelhantes.
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A virgindade tanto feminina quanto masculina n&oafjeto de culto ou importancia.
Quando a mulher tinha a primeira menstruacao, aga submetida aos ritos de iniciacao;
apos, estava apta a contrair matriménio ou maelac@es sexuais. A mulher fora dessas
prescricdes era considerada tabu.

J& o homem, sé poderia ter relacfes sexuais apégdeutado ritualmente ao menos
um inimigo. As maes e a familia exerceriam algumtrate em relagdo as filhas terem
intercurso sexual com umanenf® e que ainda n&o tivessem trocado o nome de infancia
pois os Tupinamba tinham que os filhos dessas&etagamais poderiam ser bons frutos,
sendomébek que significa fraco, medroso ou timido (THEVET. opp.).

O homem somente era aceito nas expedi¢bes gusrgeiaado tinha por volta dos 25
anos. E bem verdade que havia uma espécie de fipgaséo” de cativos, onde um homem
mais velho entregava um cativo para que um membreua familia pudesse executa-lo
ritualmente e assim trocar 0 nome que receberauanmfancia. Entretanto, era esperado que
0 inimigo executado tivesse sido feito cativo pptoprio executor. Assim, em relacdo as
mulheres, os homens tinham relacdes sexuais eatass tardiamente.

Fernandes observa nas fontes historicas comportame@ue “suavizavam” esses
critérios sexuais. Uma delas era a pratica homassebfeminina e masculina. O autor sugeriu
que essas préticas fossem analisadas em termadifidaglades na obtencdo de parceiros
sexuais.

Esse “estado de liberdade pré-nupcial ndo devecasiundido com vida erdtica
desordenada” (FERNANDES, 1989, p. 139), como firem@s antigos cronistas, que 0s
descreveram como um povo altamente luxurioso.

(b) A concepcao de parentesco

Atribuiam ao homem toda a responsabilidade pelaegg@o de um novo individuo.
Era da semente masculina que os individuos eramdggr cabendo a mulher apenas o
“transporte” do ser em seu ventre. Tinham parausi ‘@ parentesco verdadeiro vem pela
parte do pai, que sao os agentes” (ANCHIETA apud WANDES, ibid., p. 141 e 142).

Essa concepcao marcava profundamente a genealpgiarnba. Era a linha paterna a
base dos parentescos consanguineos, a descendéactidibid.). Para Fernandes era
compreensivel o “interesse pela genealogia quaadec®nhece a importancia que a mesma

tinha na determinacéo dtatusde um individuo” (ibid., p. 146).

% Homens que ndo haviam executado inimigos ritualenen
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Tal concepcéo tinha diversas implicacdes na videakdOs filhos ilegitimos ficavam
de fora das arvores genealOgicas, também ndo enatige participarem das expedi¢ces
guerreiras. Agora, imaginemos, com o que até ageixpposto da sociedade tupinamba, o que
era ser um individuo fora de uma arvore genealbgyloza sociedade que tinha como uma de
suas bases o parentesco e, como se vera maiseadiantalores guerreiros como elementos
importantissimos, os filhos ilegitimos estavam @matlos a uma vida sombria. Voltaremos a
esse assunto mais adiante.

Os filhos de um Tupinamba com uma mulher cativiaatinstatusde um Tupinamba,
mas o0 contrario ndo ocorria, o filho de uma mulA@pinamb& com um cativo era
considerado inimigo e também deveria ser devor&idende-se isto pela ja exposta
concepcao de que os filhos procediam da sementeutimes

A couvadeera uma das instituicdes dos Tupinamba que eranferite influenciada
pela concepcao unilateral dos filhos.

De acordo com Fernandes (1989)cauvadefoi transmitida aos Tupinamba pelo
grandeCaraibg um personagem mitico. Os ritos@avadee consequentemente os ritos de
nascimento, deveriam ser cumpridos rigorosamermguiisdo todas as prescricdes; caso
contrario, o recém-nascido, o pai e por fim todeomunidade, estariam expostos a certos
perigos.

A couvadeparecia durar até a cicatrizacdo do umbigo dawaugscido (METRAUX,
op. cit.). “Logo que caia o cordado, o pai podialgar-se, mas com a condicdo de guardar as
maiores precaucdes, pois, se cometesse a impraddnai as plantacdes, a crianca morreria,
ou sentiria violentas dores no ventre” (ibid., $).9

Fausto diz ser comum, na Amazobnia, a concepcaaiee€ayprincipio vital do bebé
nao esta seguramente ligado ao corpo e que, pmrpede ser capturado” (2002, p. 20) por
espiritos ou outras espécies. A crianga, o pairaljiono a comunidade corriam riscos. Essa
concepcdo parecia estar presente entre os Tupina@bBebé ainda ndo tendo sido
inteiramente fabricado como membro de sua comuaig@deria ser feito parente de outra
gente, animais ou inimigos (idem), dai a importam@Ecouvadee do ritual de nascimento: “o
corpo do recém-nascido, ‘no processo de sua cri@géie o risco de ser feito igual ao corpo
de outros tipos de pessoas (ou simplesmente daas)in(VILACA apud FAUSTO, 2002,

p. 19).
Os ritos de nascimento, além de afastar esses riggobém tinham como finalidade

comunicar ao recém-nascido certas qualidades dese@ara a pessoa Tupinamba.
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Durante o periodo em que a mulher estava gest@amemportamento do marido era
ditado por uma série de observancias. Por exemgatodeveria matar peixe ou cagar animal
fémea, pois tinham para si que isso resultaria orendo feto.

A mulher n&o tinha, ou melhor, n&o deveria terrmieso sexual com nenhum homem,
nem mesmo o préprio marido e pai da crianga. Sdagdo fosse com o préprio marido, a
crianga seria uma anormal. Se a dita relagdo nésefeom o marido, tinham grandes
dificuldades em determinar quem era o pai; assioniaaca era designada como urarabg
filho de duas sementes. Como nao conseguiam de@ripaternidade, estas ndo passariam
pelos ritos de nascimento, devendo ser enterradas (FERNANDES, 1989).

Os ritos de nascimento envolviam ainda outros cos$ as ofertas cerimoniais ao
recém-nascido, que tinham como objetivo comuniaksenvolver certos ideais da cultura no
individuo. Se fosse do sexo masculino eram ofestaélo pai unhas e garras de onga para
que o individuo fosse bom cacador de passarosaeid®is ferozes e ao mesmo tempo bom
pescador; tacape, arco e flechas para transmiss@oalidades guerreiras e a aquisicdo de
odio pelos inimigos (idem).

Sobre essas ofertas cerimoniais, Métraux (op. diz) que estas ofertas de bom
pressagio eram chamadasitdenongavé Informa também que entre essas ofertas, aléjadas
citadas, as garras e penas da cauda de certaawaddpurahouassould. As interpretacdes
de Métraux (op. cit.) sobre o significado dessasta$ alinham-se com as de Fernandes (op.
cit.). Sua finalidade seria tornar a crianca “woda, brava e sempre disposta a guerrear o
inimigo” (METRAUX, op. cit., p. 85), crendo que, eassim fazendo, a crianca sera destra
nas armas: “Meu filho, quando fores da minha idadedestro nas armas, forte, valente e
aguerrido, pois sO assim te vingaras dos teusgoisii(LERY, op. cit., p. 179).

Havia também o costume do pai usar o corddo urabitio recém-nascido como
espécie de turbante, que, além de estabelecer iap®s entre pai e filho, que eram
estendidos ao grupo familiar, comunicavam aindgusdidades de um bom chefe de casa
(FERNANDES, 1989). A respeito do corddao umbiliddétraux (op. cit.) indica que estes
eram cortados em pedacos e presos aos pilaresattecg provavelmente para o recém-
nascido do sexo masculino ao se tornar adulto t@@mam bom chefe dealoca

Para Fernandes, fica evidente “o valorcdavadecomo forma de reconhecimento da
paternidade e na realizagdo dos demais ritos deinmasto” (1989, p. 158). Assim, na

sociedade tupinamba o “reconhecimento da pateraidad, pois, um fator realmente

29 Plinio Leite acredita ser um gavido de penachod dpETRAUX, 1979, p. 103).
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importante” (idem) e atrelado a esse reconhecim@stava acouvadee os ritos de
nascimento. Desse reconhecimento, com suas comegggiécitadas acima, dependia a
seguranca do recém-nascido, do pai e da comunidad® um todo, dai sua grande
importancia.

Fernandes (idem) discorre bem sobre os rituais akzimento referentes a um
individuo do sexo masculino, porém, no caso doviddo ser do sexo feminino, as andlises
sdo mais discretas, isso talvez devido a poucaoniisiidade de relatos. Apresentarei um
quadro com indicacbes de Fernandes, que estaorsdispeela sua obra, com o auxilio de
outros autores.

Para Fernandes, um problema era “determinar atéopi® 0 esquema dos ritos de
nascimento” (ibid., p. 161) em relacdo ao sexo Mm@moi “obedecia as normas observadas no
outro caso” (idem).

Quando o recém-nascido era do sexo feminino, a&ssdis tarefas realizadas pelo pai,
guando aquele era do sexo masculino, eram deseaganpelo tio materno (FERNANDES,
1989). Este fato pode ser entendido pela nocidompensacdo equivalente e adiada do pai a
parentela da mae da crianca. Este ponto sera healmala seguir, na parte das relacdes
matrimoniais.

A menina também recebia ofertas cerimoniais: ded&sapiigouaré®, pequenas
jarras e cabacas (METRAUX, op. cit.). O objetives dientes de capivara seria tornar os
dentes fortes para a mastigacdo dos alimentos pasizm da fabricacdo das bebidas
fermentadas (ALBUQUERQUE, 2011).

De todo modo, possivelmente as ofertas cerimon@isunicassem aos individuos do
sexo feminino habilidades de producdo das bebiédasieihntadas e outras habilidades
relacionadas ao sexo feminino.

Sobre a escolha dos nomes, o relato de Stadeni{gpnforma que, apds alguns dias
do nascimento da crianga, 0 pai reunia emnsalcaparentes e vizinhos e perguntava-lhes
gue nome espantoso e terrivel daria ao recém-magighai pretendia dar o nome de um de
seus ancestrais, julgando que, se assim o fizessefilho cresceria depressa e habil nas
armas e captura de inimigos.

Os relatos informam que os homes dados as criangasoriundos do mundo animal,
vegetal, mineral, de alimentos ou objetos (LERY., cp; SOUZA, 2000 [1587]). A esse

%00 significado da palavra é comedor de ervas. @ara que se refere é provavelmente a capivara.
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respeito, Staden (op. cit.) relata que os meniroshiam nomes de animais ferozes; ja as
meninas, nomes de passaros, peixes, frutos.

Para Métraux, o nome escolhido influenciaria ageabdade da pessoa, “0 individuo
nao ‘acudia’ por esse ou aquele nome, mas ‘er#d tamanto tal ou qual nome” (op. cit., p.
97).

O nascimento de uma crianga significava para a enuhreconhecimento de sua
fecundidade, confirmando-a constatusde esposa. “O mesmo acontecimento consolidava os
compromissos reciprocos e reforcava os lacos denfemco” entre duas familias
(FERNANDES, 1989, p 159). Na sociedade baseadaamenfesco como a tupinamba,
imagina-se a importancia de tal consolidacdo depcomissos reciprocos.

No caso da mulher ser estéril, a dissolucdo domwas@ era a solucdo esperada; mas,
se marido e mulher estivessem de acordo, aquetasse’a com uma segunda esposa que
pudesse gerar filhos (idem). N&o encontrei no estlel Fernandes, nem nas fontes que
consultei, 0 que acontecia se constatassem qumerh@ra o estéril da relagéo, ficando essa
pergunta sem resposta.

Era severo o controle social sobre todas as mulheres, solteiras ou assapie
deveriam cumprir o comportamento esperado. A codaal®, em especial os parentes mais
proximos, assegurava que as prescri¢cdes citadas &mssem rigorosamente cumpridas:

A vigilancia exercida pelas maes ou outros paremiesonduta sexual das mulheres
e 0s cuidados que estas mesmas se viam obrigademaa, culminavam na

conservagdo e reforcamento dos padrdoes costumdeosomportamento [...]
(FERNANDES, 1989, p. 160).

(c) Culto dos antepassados

De acordo com alguns autores, aqui esta um dosigais problemas da analise da
sociedade tupinamba realizada por Fernandes (iigresentarei o que disse este autor e
apos o que alguns daqueles propdem.

Para Fernandes (ibid.), a finalidade dos ritos fam@s era bem definida, a saber,
“restabelecer o equilibrio do sistema de relac@esas por meio da exclusdo do membro
falecido e da atribuicdo de um nostatusao morto, na sociedade dos ancestrais” (ibid., p.
161).

Para os Tupinambas, o individuo era composto de dubstancias essenciais, uma

eterna e outra transitéria (idem). Evreux intequegsta substancia eterna como alma, sendo

31 Nos termos de Fausto (op. cit., loc. cit.).
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gue, estando ela no corpo, era chanagauando esta se desconectava do corpo, “para ir ao
lugar que |Ihe é destinado” (op. cit., p. 270),dramada danguere Esse lugar que as almas
buscariam seria guajupia lugar espiritual, além das montanhas, onde vigsmntepassados
dancando e cantando (idem).

O guajupiaso era acessivel para 0s que possuiam os iddassabmo basicos para
um Tupinamba. As mulheres, diferentemente dos hentarham dificuldades no acesso ou
encontro desse lar espiritual; por isso mesmoatmtimedo da morte e por isso gritam,
choram e se lamentam” (ABBEVILLE, op. cit., p. 247)

Para Fernandes (1989), ndo havia na cultura tufpidamma ideia de
desmaterializagéo absoluta, havia alguma ligacée atma e restos mortais. Em decorréncia
dessa nocdo, os vivos mantinham uma série de gbagapara com 0s mortos, 0 que
Fernandes interpreta como um “culto dos antepas&aBHara Fernandes, o estado de guerra
permanente, por exemplo, mantinha-se gracas a siéaés irreprimivel e inalienavel de
vingar a morte dos parentes e amigos (ibid., p).166

Para Viveiros de Castro, “a nocéo de ‘culto de@adsados’ € problematica” (1986, p.
86). Para ele, “ndo se tratava, nem de culto, nefartepassados’ agnaticgsmas de uma
presenca global dos mortos na légica da guerranganca” (idem).

Carneiro da Cunha e Viveiros de Castro pontuam gaesociedade tupinambd, a
memoria dos antepassados nédo teria como fim lenolsranortos, mas seria “um meio, um
motor, para novas vingancas” (1985, p. 70). Comwantos relacionados aos antepassados,
gue Fernandes (op. cit.) interpretou como um cb® mesmos, “ndo € o resgate da memoria
dos mortos do grupo que esta em jogo, mas a @rsiatde uma relagdo com 0s inimigos”
(idem).

Pois ndo se tratava de haver vinganca porque a®gmesnorrem e precisam ser
resgatadas do fluxo destruidor do detiiatava-se de morrer (em maos inimigas
de preferéncia) para haver vinganca, e assim havénturo. Os mortos do grupo
eram o0 nexo de ligagdo com os inimigos, e ndo ersov A vinganca ndo era um

retorno, mas um impulso adiante; a memoria dasen@dssadas, proprias e alheias,
servia a producéo do devir (VIVEIROS DE CASTRO, 200. 240, grifos meus).

Compreende-se 0 texto acima partindo do ponto de a@gwinganca seria uma
compensagcao de uma ofensa, no caso em questdort@a seoum parente. Essa morte,
entretanto, foi algo desejavel, pois a morte embaime/ou por maos de um inimigo no ritual

proprio era o tipo de morte ideal. Assim, temos gweganca gerava novas mortes (futuro) e

%2 Que tem parentesco sanguineo por parte masculina.
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ndo uma compensacao (retorno). “Sem a vinganga,éistsem o0s inimigos, ndo haveria
mortos, mas tampouco filhos, e nomes, e festasVENROS DE CASTRO, ibid., p. 240 e
241). “A imortalidade era obtida pela vinganca, leuaca da imortalidade a produzia” (ibid.,
p. 234).

Sigo Carneiro da Cunha e Viveiros de Castro (dp, guando dizem que o culto dos
ancestrais proposto por Fernandes (op. cit.) n&usenta. Ainda neste capitulo trabalharei
melhor a questdo da guerra, vinganca e da relaggid upinamba com seus inimigos na parte
dedicada aos valores culturais guerreiros. Solies @slores, ainda neste capitulo voltarei a
eles.

(d) Nomenclatura de parentesco

A documentacdo sobre os designativos de parenteggonamba € rica, contudo
apresenta sérias lacunas ou lapsos (FERNANDES, ).1988smo dispondo de uma
documentacdo problemética, Fernandes realizou un@daaanalise de tais designativos,
resultando em duas tabelas e quatro diagramassagdedes.

A bifurcacdo das linhas paternas e maternas eraaracteristica geral das
nomenclaturas de parentesco, ou seja, havia désmgmaquivalentes para parentes do lado
materno e paterno (idem).

(e) Regras relativas ao matriménio e a organizacata familia

“O casamento constituia uma instituicdo de grang®itancia no sistema soécio-cul-
tural Tupinamba” (FERNANDES, ibid., p. 196), e come vera, o casamento entre 0s
Tupinambéa nao implicava necessariamente em um guang domeéstico, 0 que, pelas fontes,
dificilmente acontecia. Como visto nas paginas raores, uma mesmanaloca abrigava
vérias familias de parentes, e era com a familiaaoem ou da mulher, que o novo casal
habitava, de acordo com as diversas situacOestdssziseqguir.

Fora dito também que o casamento desejavel era ento materno e a sobrinha. As
mocgas que fugissem a esta regra, escolhendo limteroemarido, ficavam conhecidas como
dissolutas e ndo tinham reconhecimento formal des sunides (FERNANDES, 1989). A
julgar por tudo que envolvia um casamento, essa duggra me parece ter sido pequena.

Para Fernandes, “as sobrinhas constituiam uma peEntsa pela perda anterior de um
membro feminino do grupo” (ibid., p. 186). Aposcasimobnias de nascimento, o tio materno
poderia manter a sobrinha em sua companhia, reskne para futura esposa, se assim
quisesse (idem). Fernandes entende esse tipo demeat® como uma “forma de
compensacao equivalente e adiada” (ibid., p. 18vayvés da qual o equilibrio do grupo dos

parentes era mantido.
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E preciso ter em mente que esse tipo de casamennteaia, pelo lado masculino, por
um individuo mais velho e que, geralmente, j4 p@ssma primeira esposa. O casamento que
Nao se processava assim, isto €, o avuncularpestittiido de diversas regras. Os jovens, em
sua maioria, nao tinham esse casamento avuncudgmds as demais formas de casamento.

Era necessario, primeiramente, o consentimentoa@ra a aprovacdo da mae, para
depois poder contar com a aprovagao do pai, parentncidos da comunidade. O marido
transferia para os sogros as obrigacdes que tirdoamos pais, inclusive, indo morar com
aqueles.

Quando se afeicoavam um ao outro, o casamentoipatlgar até a morte, sendo essa
afeicdo mitua uma das condi¢des para a unido. &ispreaber que homem e mulher,
“dispunham de amplos recursos para desfazer uninmdaiio inconveniente” (FERNANDES,
ibid., p. 198).

Quanto aos festejos por ocasido da realizacdo ssomemnto, Fernandes (1989) aponta
para uma discordancia das fontes. Para mim, essardéncia das fontes pode ter sido por
situacOes observadas, situacdes especiais.

Parece que havia sim tais cerimdnias, porém, pprmalmotivo, dispensaveis em
determinadas situagdes e ocasides. Penso que gsat@dbava do primeiro casamento de um
homem estas festas seriam indispensaveis, poisteh@gcondicdo que realmente fazia do
homem um adulto socialmente reconhecido. Era ap@gssamento que 0s jovens poderiam
beber, sendo proibida a ingestdo das bebidas feadesh antes disso (ALBUQUERQUE,
2011).

Métraux (op. cit) diz que as cerimbnias por oaaside casamentos eram
extremamente simples, reunindo todo o grupo loaed pma grande festa. Ora, ndo sei a qual
nivel de simplicidade Métraux se referiu, mas meg@aque uma cerimodnia que reunia todo o
grupo local, ndo era em nada simples.

Havia também o casamento de um individuo Tupinaodm um cativo. Ao que
parece, o casamento entre mulher tupinamba e ddifeda do oposto, homem tupinamba e
mulher cativa. No primeiro, embora o homem pudssseconservado com vida durante um
longo periodo, o seu destino era somente um: sdficado ritualmente. “O escravo, por sua
vez, recebia como companheira uma filha ou irm&edosenhor, ou, entdo, compensava uma
mulher do grupo local, ocupando o lugar do antigarid®, morto em combate”
(FERNANDES, 1989, p. 194).
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Ja no segundo caso, a mulher passava a viver coomem, tomando parte nas
atividades com as demais mulheres do grupo (FERNASIDbid., p. cit.). Em ambos os
casos, “0 parentesco com um prisioneiro inimigoa¢temente desejado” (ibid., p. 194).

Esse tipo de casamento altamente desejado podentmrdido nesta sentenca de
Viveiros de Castro:

a captura de alteridades no exteriorstwiuse sua subordinagdo a légica social
‘interna’, pelo dispositivo prototipico do endividanto matrimonial, era o motor e

motivo principais dessa sociedade, respondendsgoimpulso centrifugo (2002,

p. 206).

A nocdo de que o homem tinha papel principal nacepgéo dos filhos, marca
fortemente o tipo de casamento acima. Quando, ldgde de uma mulher tupinamba e um
cativo, nascia uma crianga, esta era consideradanumigo, sendo que o seu futuro era
semelhante ao do seu pai: o sacrificio ritual.

Como visto anteriormente, o primeiro casamentordenomem jovem era com uma
mulher mais velha, j& que as mulheres mais novasasa/am com homens mais velhos.
Gostaria de acrescentar que as mulheres joversnsées e parentelas, tinham uma grande
inclinacdo aos homens mais velhos, geralmente gsarglierreiros e por iSso muito
prestigiados. Esse interesse, até aqui penso ga €sro: incremento e consolidacdo das
parentelas.

A poliginia entre os Tupinamba é mais um dos tempas deve ser tratado com
bastante cautela. Primeiramente, saiba-se quemtiersto do grupo de mulheres se processava
na velhice do homem” (FERNANDES, ibid., p. 266)agdo “podia contar com a cooperacao
dos filhos e, muitas vezes, também com a coopexasigenros” (idem).

Fernandes aponta a ligagdo muito intima que hati@ ® nimero de esposas que um
homem possuia e sua posicéo na hierarquia sceisdiatus “Somente os grandes guerreiros
e 0S pajés possuiam extensos grupos de mulheleBRNANDES, ibid., p. 203); entretanto, a
poliginia deve ser interpretada “como simbolo ddate prestigio” (idem).

Existiam diversos motivos que levavam um homenr aua esposa e na maioria das
vezes a primeira, ou a esposa mais velha, cona@rmadecisdo. Um desses motivos foi visto
anteriormente: quando a primeira mulher ndo gefitis.

Quando um homem possuia wtatuselevado na sociedade, era muito comum |he
serem ofertadas mulheres por homens ou familiasdgesejavam ter ou manter com ele

aliancas de parentesco, sendo essa outra forndgdeianovas mulheres. Também abordado
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anteriormente, durante o periodo de gestacdo semuodto se deveria manter relagdes sexuais,
sendo este outro motivo para 0 homem contrair wo naatrimonio.

Como disse, a mulher também participava da deadsédmarido em ter mais uma
mulher, sendo que em alguns casos era do intetage®pria esposa esse novo matrimoénio:

[...] ela procura por todos os meios obter compiaatg@ara serem mulheres de seu
marido, a fim de que seja ajudada por elas emasm porque € bastante dificil que
uma s6 mulher possa fazer tudo em uma casa, sequimkiume do pais (THEVET
apud FERNANDES, 1989, p. 204).

Para Fernandes, “este trecho também sugere arexéstie uma conexao causal entre
a poliginia e o sistema tribal de relacbes econami®e fato, razées de ordem econdémica
compeliam o casal a procurar atrair outras mulhgsaes a sua convivéncia” (idem).

As fontes apontam também como motivo para a pédigirgrande nimero de baixa de
homens nas guerras, o desejo e a necessidadeede raritos filhos, sendo os principais
(FERNANDES, ibid.).

E preciso dizer que as fontes apontam para “aéexist de apreciavel compreensao e
harmonia entre as esposas” (FERNANDES, ibid., 3).20

Além do casamento avuncular, outro tipo preferérasia entre primos cruzados, isto
porque os primos paralelos dispensavam-se tratanglenirmaos; entretanto, para Fernandes
(op. cit.), este era em menor propor¢ao se comparaghrimeiro.

A dissolugéo do casamento poderia ser por qualgoéro. As fontes observam com
insisténcia o adultério. A mulher adultera sofiiedsas punicdes, sendo a sua devolucao aos
pais a mais suave, podendo chegar, em casos egtranser morta pelo marido, sendo este
ato sancionado pela sociedade. Ja o adultériogrte do homem néo implicava em grandes
consequéncias; estas, no geral, nem se efetivadvammandes diz que o adultério por parte do
homem era recebido com aprovacéo pela comunidade.

Motivos frequentes para a dissolu¢do do casameato a esterilidade da mulher e o
envelhecimento das mesmas. Ao perder o papel deeigarsexual, a mulher poderia
continuar casada ou ndo. No primeiro caso eladieesi lar e as demais mulheres. Ja no
segundo, poderia casar-se com um jovem, o0 qudasetia ambos: a mulher teria satisfacéo
dos desejos sexuais e 0 homem contaria com toxlaesi@cia de uma mulher mais velha na
constituicdo do seu lar.

A cultura tupinamba conferia as mulheres direitos the concediam independéncia
em relacdo aos maridos, dispondo de diversos rparasinfluenciar o comportamento destes,

tendo inclusive o direito a iniciativa de rompetasamento (FERNANDES, op. cit.).
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No caso da guarda dos filhos, por ocasidao da sgi@ar&ernandes observa que “de
acordo com os principios basicos organizagdo sdaginambd, € provavel que a familia da
mulher retinha os filhos de sexo feminino em sedepoenquanto a familia do homem ficava
com os filhos do sexo masculino” (ibid., p. 20/sd devido a nocdo de parentesco e
recompensa equivalente e adiada.

Com tudo o que foi abordado, Fernandes diz querésbes das esposas com 0O
marido eram sublinhadas por um tratamento respéifdsd., p. 210).

A autoridade suprema na familia cabia ao maridala§cas esposas submetiam-se
igualmente a sua vontade. O homem que se revelasapaz de dominar suas
mulheres e de manter a ordem no seio da familialipeprestigio e era
ridicularizado. Para conseguir ambas as coisasulara concedia-lhe amplos
poderes. Mas, ao mesmo tempo, asseguravam-se heresublgumas formas de
controle do comportamento do marido. Assim, evitavaansformagéo da grande

autoridade de que ele dispunha em uma forma deotimsp doméstico
(FERNANDES, ibid., p. 213 e 214).

Por dltimo, ao que tudo indica, os filhos das dimermulheres recebiam tratamento
igual e indistinto por parte do pai (FERNANDES, oip.).
(f) Comportamento reciproco

As relacbes entre pessoas da mesma idade erantichsiéenquanto que no outro
caso, idades distintas, eram assimétricas (idem).

Os cobnjuges tinham profundos lacos de afeicéo ne@zdp mées e pais tinham grande
afeto pelos filhos. Nado ha relatos de castigoxdssidos pais aos filhos, o que, para
Fernandes, indicaria “a existéncia de outros megsontrole social, capazes de compelir os
filhos a agirem de acordo com as expectativasi$rid@ comportamento, mas sem perturbar o
carater amistoso das a¢fes do pai ou da méae”, ({bid16).

Os Tupinamba ao serem tratados com cordialidadiéuim o tratamento que |hes
era despendido; da mesma forma, esperavam coatlalide quem fosse alvo deste seu
tratamento. Constituia-se uma grande ofensa nébuietou |lhes retribuirem um tratamento
cordial.

Avaliavam com cuidado as diversas situacdes soceflstiam bastante antes de falar
e dificilmente agiam precipitadamente (EVREUX, @ji.). Segundo Abbeville (op. cit.),
pautavam suas acdes na razéo, evitando o agir aemea@mento de causa, analisando bem
antes de falarem algo, baseando seus julgamentgeenparecia atender a razao, esperando
comportamento semelhante dos demais.

A avareza era um sentimento repelido, sendo camsidecomo vergonhosa e

desmoralizadora, era altamente valorizado o repasth os outros, sendo tomados por um
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sentimento de vergonha caso alguém tivesse neadssité algo que possuissem (LERY, op.
cit.). De acordo com Cardim (op. cit.), uma dasrgs injurias que se podia fazer a um
Tupinamba era considera-lo ou designa-lo como atare

A ofensa também deveria ter uma resposta recigr@cpivalente. O ato de qualquer
individuo, para o bem ou para o mal, recaia saita & parentela. A vinganca das ofensas
sofridas no seio do grupo seguia o principio doooffor olho e dente por dente
(FERNANDES, 1989).

[...] os lacos emocionais existentes na familiamabmentendo interferiam nas
formas de controle social. Ao contrario, atravésrdansificacdo da solidariedade
nos grupos de parentes consanguineos, as formesnttele social consolidavam
aqueles lagos emocionais, na base dicstos e dasobrigacdestradicionalmente
relacionados a cada situagdo em que se viam edesMFERNANDES, ibid., p.
218, grifos meus).

Fernandes chama de mecanismo de avaliacdo deeatitqde, no caso de acgles
danosas, “implicava uma regra segundo a qual cadadevia sofrer os mesmos danos
cometidos contra outros” (ibid., p. 262).

Assim, entende-se que os lacos de parentesco écafartes ao ponto de que se um
parente era passivel de puni¢do, seus parentebastariam em entregé-lo a puni¢cdo ou
aplica-la eles mesmos. Em nossa sociedade é comigmdeérmos familiares quando cremos
estar no seu direito, sendo que, por sermos faeslimdo enxergamos muitas vezes o erro.
No caso Tupinamba ndo sé admitiam a culpa do pgremmo a defesa estendia-se a
aplicabilidade da sancéo.

A familia funcionava como uma unidade ofensiva demigva, assumindo

coletivamente a responsabilidade pelas ag6es densembros. A medida que ela
conseguia impor a estes o sistema tradicional deita e deveres, contribuia
fortemente para a conservacdo da unidade dos glugais e dos lagos mais amplos
de coesdo tribal. Por isso, as formas de controbals normalmente ndo eram
solapadas pelo contedo emocional das relacdemdivfduos ligados entre si por
vinculos estreitos de parentesco consanguineare Afv contrario, a observancia
das mesmas, do que se pode concluir pelos relast&itos, criava condicbes

propicias a intensificacdo dos lacos de afeicitpreca e de solidariedade no seio
da familia (FERNANDES, ibid., p. 220).

1.3. As categorias de idade

Fernandes (ibid.) estudou os agrupamentos dosidhdis que possuiam atributos
naturais em comum, especificados culturalmentespBlpinamba, a saber, sexo e idade.
Havia para cada sexo seis categorias de idadep spreda primeira era comum aos

dois géneros. Com a analise dos dados disponkezisandes conclui que “a organizacao das
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capacidades das energias humanas se processaea gm@destramento dos individuos,
através das relagfes sociais criadas pelo sisteroatelgorias de idade” (ibid., p. 257). Assim,
a sociedade sabia “0 que esperar e o que exigimdadividuo” (idem).

A tabela 1, baseada em Fernandes (1989), aprexeotdegorias de idade.

TABELA 1 — Categorias de idade

Categoria Faixa etaria Designacao masculina Designacao fentiiai
1 do nascimento até comecar a angar Peitan Peitan
2 dos primeiros passos até os 7 anos Kunumy-miry Kugnatim-miry
3 de 7-15 anos Kunumy Kugnatim
4 15-25 anos Kunumy-uacgu Kugnammucu
XXX homem casado Mendar-amo XXX
XXX mulher casada XXX Kunammucgupoare
XXX mulher gravida XXX Puruabore
5 25-40 anos Aua Kugnam
6 40 anos em diante Thuyuae Uainuy

Na primeira categoria, individuos do sexo mascuénieminino recebiam a mesma
designacaopeitan Como visto nas paginas anteriores, era nestagfes® individuo era um
perigo para a sociedade, sendo alvo dos ritos sieimanto. Nesta fase eram os individuos
extremamente dependentes da mae, que era respopales oferecer conforto e alimento
(FERNANDES, 1989). Fernandes observa que a maéaemimeira mentora de varios
adestramentos importantes” (ibid., p. 224).

Na proxima categoria, os individuos do sexo mascuke feminino recebiam,
respectivamente, a designacao kimumy-miry e kugnatin-miryNesta fase, os individuos
andavam em grupos desenvolvendo atividades condérelestramento e recreativos. Essas
atividades variavam de acordo com 0 Sexo.

Os meninos aprendiam a manusear arco e flecha.eAmas também se reuniam em
grupos infantis, ajudavam as maes na fiacdo dedatge reproduziam o processo de
fabricacédo de artesanatos. Ambos cantavam, dang¢éado como base o mundo adulto.

Para Fernandes (ibid.), o jogo desempenhava ungadueducativa, contribuindo para
o adestramento. Estas atividades informais visawamdestramento dos individuos para as

situacOes concretas do cotidiano. A esse respdmarei.
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Se uma crianga morria nessa idade, esta era chatead@anumirmee-segrmenino
morto na infancia. De acordo com Evreux (op. @ity comum os pais lastimarem seus filhos
em cerimonias de lamentacéo.

A cerimdnia da perfuracdo dos labios dos meninasriac nesta fase. Nela ja se
observava se o menino seria um bom guerreiro, sastomportasse com valentia, ou um
covarde, no caso de chorar ou reclamar de dore®RNARERDES, op. cit.).

Métraux (op. cit.) resgata o relato de Abbevillet@bar da cerimonia de perfuracao de
labios dos meninos, colocando-a no mesmo nivelitdal rda primeira menstruacdo das
meninas, também conhecida comenarca Para Métraux (op. cit.), a transicdo da infancia
para a puberdade entre 0s rapazes ocorria muis datépoca real, e era marcada pelo uso
dotembetadde madeira, deixando-o somente em idade matrionia

Segue o relato de Abbeville:

[...] os indios convidam todos os parentes e amigomenino a quem se pretende
perfurar o labio, inclusive os habitantes da aldeiadas circunvizinhancas,
preparando um festim regado a vinho, a que d&o mende cauim. E, apés
cauinareme dancarem, segundo o seu costume, dois ou trésrdandam vir o
menino e dizem-lhe que lhe vao furar o beico pam €je se torne um guerreiro
valente e afamado. A crianca, assim encorajadasapta espontaneamente o labio,
satisfeita e decidida; pega-o entdo o indio incdmbdia operacao e atravessa-o com
um chifrezinho, ou qualquer outro osso pontiagdarendo-lhe um grande furo. Se
0 menino grita ou chora — o que raramente sucedéizem-lhe os indios que o
mesmo ndo prestara para nada e sera sempre umsmealiocovarde; se, ao
contrario, segundo ocorre comumente, a criancacstranforte e corajosa, tiram do

fato um bom augdrio, afirmando que sera, mais fagdende, bravo e valente
guerreiro (op. cit., p. 214).

Figura 5 — Forma e uso dembetée o artefato utilizado para perfuracéo

Fonte: STADEN, op. cit., p. 147.
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A designagcdo da proxima categoria émaumy e kugnatjntermos masculino e
feminino, respectivamente.

Os individuos do sexo masculino comecavam “a acohgaos pais, tomando parte
de seu trabalho e aprendendo com eles os conhdosneacessarios a sua vida social”
(FERNANDES, 1989, p. 226), o pai sendo “o0 modeldittm, e seu mestre por exceléncia
adestrando-o e preparando-o para a vida de adibtd’, p. 227).

Na mesma direcdo, as maes tronavam-se modelostesngara as filhas. Nesta fase,
as mulheres deveriam aprender e adquirir as habléslnecessarias para governar um lar.

Era nessa fase que a mulher passava pelo ritugluderdade, estando apta ao
matriménio. Este ritual tinha grande importancieo ré pelo social, pois, como visto
habilitava a moca ao casamento, mas tinha inteilfe&xéa personalidade da mulher, além de
sériais implicacbes sobrenaturais. “Os perigosisbas em forcas sobrenaturais negativas e
na possibilidade de desenvolvimento anormal da enftfentes fracos, ventre contrito, etc.)”
(FERNANDES, ibid., p. 229).

Os kunumy-uacu com excecdo da guerra, realizavam as principtisdades
masculinas. Askugnammucua realizavam todos os servigos atribuidos a uméhenu
casavam-se e tinham filhos (FERNANDES, ibid.). ¥éegie o reconhecimento social era
alcancado mais cedo pelas mulheres do que pelosrisom

O casamento para o0 homem somente acontecia quatel@stava na fase a@ea
sendo uma “consequéncia do reconhecimento da i@t social de um homem”
(FERNANDES, ibid., p. 230). Fernandes considera éase a mais importante na vida do
individuo do sexo masculino, embora ndo fosse Hastaque possuiam poder e prestigio.

Eram admitidos regularmente nos bandos guerreipzglm participar plenamente
das vivéncias da personalidade masculina na saBedapinamba. Varios
acontecimentos ocorriam entdo: o sacrificio da @inanvitima, a renomacéo, o
casamento e a incluséo no circulo de adultos (FEWRDES, 1976, p. 75).

Tamendonare, um dos principais heréis miticos daginbmbd, era bom chefe de
casa, pai de familia e que se regozijava no cullizderra (THEVET, op. cit.), sendo que
estes atributos eram considerados ideais paaaas

Em paralelo aosua estavam a&ugnam,estas tinham muitas atividades no grupo
doméstico, ocupando-se diretamente da educacdo fillhos, podendo dedicar-se ao
xamanismo (FERNANDES, 1976).
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A Ultima fase da vida de um homem era designada ¢touyuae Nesta fase 0 homem
Tupinambd recebia as mais altas honras, respeitimé&racéo. Interpretavam e apresentavam
solucdes aos acontecimentos baseando-se nas s ERNANDES, 1989; 1976).

Cabia aoghuyuaeos discursos publicos realizados a noite ou ao hetan, através
dos quais perpetuavam as tradicOes tribais, semto dos principais mecanismos de
educacéo dos jovens” (FERNANDES, 1989, p. 240).t&halho era facultativo, porém para
servirem de exemplo aos mais jovens, trabalhavgmonésneamente. Sobre os ancides,
retornarei ainda neste capitulo.

Uainuy era a ultima fase da vida das mulheres. Eram adraseslas mocas,
transmitiam-lhes os conhecimentos e técnicas &ibai

Presidiam todos os servicos domésticos, a fabrcedgdcauim; carpiam os mortos;
cuidavam da preparacdo das carnes das vitimas, nasmau animais;
desempenhavam os papéis de mestras das novigaandu-as nos mistérios da

vida feminina; e participavam de varias reunidésais, ocupando lugar especial
(FERNANDES, 1976, p. 77).

De acordo com informacdes de Evreux (op. cit.)magheres mais velhas podiam
dedicar-se a atividades xamanicas. No subitem sobistema politico falo um pouco mais da
atividade xamanica realizada por mulheres.

As atividades do&unnumyse kugnating nos grupos infantis, eram situacdes reais,
extraidas do mundo adulto (FERNANDES, 1989).

Por isso, nos exercicios de pontaria, na caca uesea — 0s meninos; na fiacéo,
na tecelagem ou nos trabalhos domésticos — as a®mias dangas e nos cantos —
ambos, meninos e meninas — viviam antecipadamemnteseus grupos infantis,
situacdes existenciais da comunidade (ibid., p).247

As diferencas culturais significativas eram perdabide forma mais nitida a partir da
terceira categoria de idad&unumy e kugnatim designacdo masculina e feminina,
respectivamente. Nesta etapa ocorria 0 adestrantm#govens pelos mais velhos, “que
consistia em prepara-los para os papéis que |hersatribuidos posteriormente, como
homens ou mulheres” (idem).

O desenvolvimento do individuo se dava de formdugah adquirindo conhecimentos
e experiéncias relativas a cada categoria de idade.

Sobre a longevidade dos Tupinamba, sabemos quanvivastante. Fernandes (ibid.)

diz que quase todos os cronistas afirmavam teremadd pessoas de 100, 120, 140 e de até

180 anos de idade.
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1.4. O sistema politico

Sobre este ponto, a documentacdo existente tambérscassa e problematica;
contudo, Fernandes considera ser possivel estudanaonamento e as atribuicdes do
conselho de chefes, esclarecendo assim diversosctaspda estrutura politica desta
sociedade, permitindo um conhecimento apreciavelistema politico dos Tupinamba. Para
Seeger (1980) das caracteristicas das sociedadigenas no Brasil, a organizacdo politica
seria uma das mais dificeis de serem compreenpatasos.

O conselho de chefes reunia os ancides da aldeiaegerciam uma determinada
autoridade politica, resolvendo questdes que asta@m dos limites dos grupos familiares.
O conselho tinha carater permanente (FERNANDES91%&rnandes, baseado em pontos
de vista de etndlogos, admite que o conselho deeshera uma instituicdo politica basica
nesta sociedade.

Este referido conselho era composto pelos “chefesadocas de grupos locais ou de
expedi¢cOes guerreiras bem como 0s pajés a elspene na qualidade de gerontes, como 0s
demais velhos” (FERNANDES, 1989, p. 292).

Composto deaua e thuyuae,0 conselho de chefes “teoricamente, tratava-sentge u
organizacdo politica igualitaria” (ibid., p. 27ppis “as decisdes ou sugestdes desses lideres
podiam ser derrotadas e substituidas pelas solygdpsstas por qualquer um dos velhos”
(idem), sendo “seus membros como meros intérpdetésadicao” (idem).

A reunido do conselho ocorria no patio central glogos locais. Nestas reuniées, um
apos o0 outro expunham suas opinides sobre detetmemsunto, que poderia ser o caso de
um individuo que se casara com uma mulher de ldifdeivivio, ao aconselhar um pai que
recebera proposta de casamento para sua filhaineipalmente, “os gerontes deliberavam
soberanamente sobre 0s assuntos relativos a g(eERNANDES, 1989, p. 282).
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Figura 6 — Staden perante um conselho de chefes

Fonte: STADEN, op. cit., p. 81.

As deliberacdes desse conselho eram pautadasdigitraque néo indicava somente
“as solucdes que deviam ser postas em pratica ssmdeadas situacdes” (ibid., p. 292), mas
também indicavam “como certas pessoas deviam desdrap papeéis salientes em sua
aplicacao” (idem).

Fernandes (ibid.) argumentou que um indice de d&pasicdo social e de extensao
da influéncia de um guerreiro era a composicacedaysupo de esposas e filhas.

As esposas, como Visto nas paginas anterioresaningrande importancia, pela
questdo sexual, de gerar novos filhos, pela impoiaeconémica, por serem parte de
aliancas entre familias, tudo isso cooperando pagievacdo do prestigio do homem. Nao
pretendo apresentar a mulher como bem de produgdte @onsumo, porque ndo era. Em
todas as situacdes mencionadas acima, como ditasoamente, havia a participacédo, o
consentimento direto das mulheres. Por exemplaj@rateresse da mulher a elevacao social
do marido e a contragédo de novos matrimonios peknm.
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Através das filhas, o0 homem poderia aumentar ogsgpo de guerreiros, conservar
e/ou fazer novas aliancas de parentesco (FERNANIDEL).

O que deve ser considerado ndo € a composicaougo ge mulheres em si, mas o
caminho que um homem na sociedade tupinamba tudgeycorrer para obter um grupo de
mulheres extenso. Logo, muitas esposas e filhdaziam alta posicao e influéncia.

O individuo que possuisse tais atributos e os doslue reconhecimento social estava
“apto para liderar certas ac0es coletivas ou pesardpenhar um papel de relevo nas reunides
do conselho de chefes” (FERNANDES, ibid., p. 270).

Fernandes utiliza conceitos de Max Weber, parartda dois tipos de domina¢&oo
sistema sociocultural tupinamba.

O primeiro tipo seria a dominacao tradicional, enada na gerontocracia, entendendo
esta como

a situagdo na qual, a medida em que existe umaidade na associacdo, esta se
exerce pelos mais velhos (originariamente segunsintido da palavra: os maiores

em anos), enquanto sdo os maiores conhecedorexlid#it sagrada (WEBER apud

FERNANDES, 1989, p. 271).

Assim, para Fernandes (ibid.), a dominacdo tradadioentre os Tupinamba
manifestava-se predominantemente através do candelbhefes.

O segundo tipo de dominacao seria a carismatici on

o reconhecimento — nascido da entrega a revelalgfioeveréncia pelo heroéi, da
confianca no chefe — por parte dos dominados; femmmento que se mantém por
‘corroboracdo’ das supostas qualidades carisméticeesmpre originariamente por
meio do prodigio (WEBER apud FERNANDES, op. cit.2p2).

Tais lideres carismaticos entre os Tupinamba erarider guerreiro e o pajé
(FERNANDES, ibid.). Tal reconhecimento, entretanéva tacito, pois, de acordo com
Abbeville (op. cit.), estes ndo eram eleitos, masnereconhecidos pelas suas virtudes e
assim, neles depositavam sua confianca.

Cabia aos chefes as exortagbes matinais, nas gqu@iavam os individuos aos
servigos cotidianos em geral, encorajavam-0s cagrenimigos e a guerra. Através destas,
“compeliam os guerreiros e 0s jovens a agir dedacoom os padrdes tradicionais, isto &, de
modo compativel com sua vontade e interesse” (FERDES, ibid., p. 282).

Como visto, esses interesses em nada devem sendaids com vontades e anseios

pessoais, mas sim com o zelo que estes velhostipedas tradicbes socioculturais. Em

% Dominacéo (autoridade). Cf. Fernandes, op. ci27ft, nota de rodapé “50”.
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relacdo aos pajés: para Rodgers, na maioria dasdades indigenas, “0 xama é um ser
multiplo, uma micro populagédo de agéncias xamarabaigada em um corpo: portanto, nem
suas ‘intencdes’ sdo jamais exclusivamente ‘sunsi) ele esta nunca certo de suas proprias
intencdes” (apud FAUSTO, 2008, p. 343).

Nas sociedades amerindias, a no¢do de poder taohégmser tratada com cuidado.
Para Fausto (ibid.), a classica definicdo de ppdgposta por Weber como “possibilidade de
impor a sua prépria vontade, no interior de umacé@ social, ainda que contra toda
resisténcia [...]” (WEBER apud FAUSTO, 2008, p. B4Bao é aplicavel ao contexto
amerindio. Isso nem tanto pelo “impor”, mas mais p@c¢ado de “prépria vontade”, em que,
como visto acima, inten¢gfes do individuo e outm®s — pelo menos no caso do xaméa —
confundem-se.

Para Fernandes, o conselho de chefes era ndo sagémeia de conservacao culural,
mas ao mesmo tempo seria “uma fonte permanenteidiizacdo da tradi¢cdes tribais” (1989,
p. 283).

A lideranca das expedicfes guerreiras cabia ahwyuae,pois estes possuiam em
condicOes tidas como ideais, as virtudes de serandgs guerreiros.

[...] os velhos apresentavam-se ndo s6 como o®sipicrtadores qualificados dos
conhecimentos e tradi¢des tribais, mas, ainda, casndnicas pessoas que tinham
larga experiéncia pratica sbbre a eficacia de taishecimentos e um seguro
tirocinio sobre a conveniéncia da observancia daslicbes e ritos tribais
(FERNANDES, ibid., p. 276).

Estes lideres guerreiros eram os caciques Tupindasibe&s eram obedecidos dentro de
certos limites; até mesmo nos assuntos referergasréa, colocavam seus pontos de vista de
modo indireto. De acordo com Fernandes (1989)s esteiques ndo eram necessariamente 0s
homens mais velhos de um grupo local.

Fernandes diz que nédo havia significacdo politioa ftitulos” (1989, p. 279) de

chefes denalocas de grupos locais e de expedicdes guerreiras.



Figura 7 — Staden perante o cacique tupinamba Quivéiae
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Fonte: STADEN, op. cit., p. 77.
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Figura 8 — Guerreiros tupinamba

Fonte: STADEN, op. cit., p. 129.

“O que os dados expostos exprimem categoricaméntespeito, apenas, a extensao
da interferéncia de tais chefes na vida tribalrgao realmente deliberativo compunha-se dos
velhos dos grupos locais, reunidos em conselhoREFANDES, 1989, p. 279). O poder
politico repousava nas maos dos velhos (idem).

Fernandes diz ndo ser possivel esclarecer satiafagnte o problema da influéncia
politica dos pajés; entretanto, este autor acraljaie pelo estudo dwatusdo pajé, algumas
respostas poderiam ser dadas.

Estes individuos seriam, entre outras coisas, merka entre 0s ancestrais, espiritos e
0S Vivos, capazes de transmitir os desejos e ensimas dos espiritos dos antepassados.
Deviam também profetizar assuntos coletivos e iddais, estimular o crescimento dos
alimentos de forma miraculosa, enviavam doencarenaoquem queriam, transformavam-se

em animais.
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Em algumas sociedades indigenas, a iniciacdo dé eata intimamente ligada a uma
grave doenca, que € tratada por diversos procesamgnicos (MONTARDO, 2002;
PIEDADE, 2004; SEEGER, 2015).

Nem todos, porém, tinham as mesmas capacidadegsgendo-se, assim, uma nitida
gradacdo entre os pajés (FERNANDES, 1989). A e=sgeito, Métraux indica que alguns
dos pajés adquiriam reputacdo superior aos deraags,quais designavam comedygeé-
oudssou ou deCaraibe, palavra que os antigos autores traduziam por taaé ou homem
sagrado™ (1979, p. 67), “todo caraiba era pajéy@m nem todo pajé fosse caraiba” (ibid., p.
76).

Os pajés, através da fumacapsdum transmitiam virtudes aos guerreiros (LERY, op.
cit.). De acordo com 0 exposto acima, e pelo tipocdntexto que Léry (op. cit.) relatou,
penso serem estes 0s grandes pagge-oudssauComo intermediadores entre os espiritos
dos antepassados [e outros], tinham a palavradolaie a realizacdo ou nao das expedi¢gbes
guerreiras (FERNANDES, 1989).

Ainda através desse sopro, 0s grandes pajés famigatos discipulos, “comunicando
esse seu espirito a outros com os defumar e s@pear,vezes € isto de maneira que 0 que
recebe tal espirito treme e sua grandissimameniQRMACAO DO BRASIL apud
METRAUX, op. cit., p. 71).

O individuo aumentava gradativamente seus podemmanicod’, gracas as
possibilidades de aquisicdo de conhecimentos, dontu pajé ndo o era somente pelo
conhecimento e iniciacdo, mas o principal atribp@recia ser mesmo a inspiratao
(FERNANDES, 1989). Métraux (op. cit.) também dizqéio eram as praticas iniciatdrias ou
0s treinamentos determinantes para tornar-se u@) pas antes a inspiragcdo. Isso ndo anula
o fato de que praticas as iniciatorias ou 0s tre@rdos constituiam parte importante do
processo.

No geral, chefes e ancidos conheciam praticas xaasaque utilizavam sobre outros
ou coisas (METRAUX, op. cit.). A esse respeito, &ffes de Castro (1986) aponta que entre
0os Araweté o xama é aquele através do qual asddides cantam. Todo homem adulto ja
teve essa experiéncia, porém os xamas sao aquedesagtam todas as noites (VIVEIROS
DE CASTRO, ibid.). Assim, entre os Araweté, todoneon seria um tipo de pajé.

% Fernandes (op. cit.) trata como poderes magicos.

% Fernandes e Métraux ao dizerem “inspiracdo” takstivessem se referindo a acdo sobrenatural ssbre
individuos, ou a uma vocacao.
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Como dito, o pretendente ao cargo de pajé estudauéto para aumentar
conhecimentos e poderes xamanicos, pelo menos §ussas fontes atestam (FERNANDES,
1989). O reconhecimento de pajé parecia acontemerdg prediziam as épocas das chuvas e
quando curavam doencas (FERNANDES, ibid.; METRAU, cit.).

Estes individuos recebiam tratamento especial eas@nias, mencdes honrosas nos
cantos, presidiam cerimonias. No caso de insucasassprevisdes e rituais de cura, era
automatica a perda dos privilégios e honrarias (FERDES, ibid.; METRAUX, op. cit.).
Nesses casos, 0s Tupinamba ndo tinham grandesemadlem matar os que fossem
considerados indignos dtatusde pajé (THEVET, op. cit.).

Alguns pajés eram também chefesmalocaou caciques. Para Fernandes, isto era
devido ao fato dos pajés iniciarem a aplicacaermsiatica dos conhecimentos adquiridos e dos
poderes xamanicos em uma idade consideravel, ecypacem posicoes de relevo na
sociedade, entretanto, nem todos os chefes chegavatatusde pajés (FERNANDES, op.
cit.).

Acreditar que os caciques e pajés se utilizavasudanfluéncia para introduzirem ou
imporem aos demais as demandas pessoais €, naapala Fernandes, “crer em uma falacia
evidente” (op. cit., p. 289).

O pajé ou o chefe tribal que pretendesse tirar gitmvpessoal excessivo de sua
situagdo, correria o risco de se expor ao ridieulm descrédito. Portanto, deve-se
concluir que as instituicbes que facultavam aoBoglaos chefes tribais e aos pajés

amplos meios de exercicio da autoridade, tambénedtam os meios de controle
reciproco de seu comportamento e de suas acdey) (ide

Como dito, tais honrarias, fama e respeito, néegovavam os pajés da perda de seus
beneficios ou até da morte, caso suas profeci@sias fossem mal sucedidas (METRAUX,
op. cit.).

Para Fernandes, os cargos de pajés, caciques esddmées, eram desprovidos de
significacao politica. Também em ambos os caspsrda das qualidades ou a manifestacéo
delas em menor propor¢cdo do que o esperado smyafi@utomaticamente a perda da
lideranca (FERNANDES, 1989).

O titulo de pajé nédo era condicéo exclusiva masaukvreux (op. cit.) relata o caso
de uma mulher que tinha reputacédo de ser uma grarda em toda a ilha do Maranhéo, a
qual recorriam quando os pajés dos grupos locasssafiam o que fazer. Léry diz que
guando os indios queriam chamar uma mulher dedée#i usavam o termarfosseu y gerre

poismossel¢ remédio gerreé pertenca” (apud METRAUX, op. cit., p. 68).
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Em relacdo aos pajés, as interpretacdes de Métoauxit.) diferem em alguns pontos
das feitas por Fernandes (ibid.). Por exemplo, lagliz que os pajés ousavam pedir filhas de
individuos como mulheres, como sendo esta prafiga absurdo. Na verdade, era algo
honroso ter um grande pajé como parente, sendagjihas eram oferecidas por mulheres
aos pajés e grandes guerreiros. Métraux (op.fala)também de pajés que chegavam a ser
caciques pelas virtudes xamanicas; quando em Fagadibid.) vemos o contrario, a saber, 0
individuo que se tornava pajé geralmente ja erahefe demalocaou lider guerreiro.

Assim, o conselho de chefes era a instituicdo ipalibasica, através do qual
processava-se o0 governo dos grupos locais. Asashéfidividuais eram destituidas de
significacao politica, sendo limitadas e fortementemetidas ao conselho.

O conselho estava para além dos limites dos grdposliares, tendo carater
permanente, promovendo

0 ajustamento dos individuos a situacdes espegifcttano membros de um grupo
local ou de uma confederacdo de grupos locaisntim/as a se comportarem como

componentes de uma unidade social mais ampla quéandlia grande
(FERNANDES, ibid., p. 293).

1.5. Valores culturais guerreiros

Chamo de valores culturais guerreffos complexo que envolvia a guerra, a vinganca
e a virtude guerreira, podendo chamar também déniiguerreiro ou sistema guerreiro.

Os antigos cronistas ficaram realmente impressmsmabm a guerra e a vinganca
entre os Tupinamba, deixando delas extensas déssriguitas delas bastante problematicas.
Todavia, se tratadas com o cuidado com que Fad9@2) apontou, podem fornecer um
conhecimento significativo dos valores guerreirasta sociedade. Diversos autores ja
trabalharam os aspectos referentes a guerra entfeimnamba, passo entdo a uma breve
revisao sobre o assunto.

A motivacdo para a guerra tupinamba ndo estaveonquista de espaco territorial,
nem enriquecimento com os despojos dos inimigas. (a. cit.) informa que os Tupinamba
confessavam que o0 motivo que os impeliam a gueara de vingar pais, familiares e amigos
presos e comidos no passado, conforme este distensm chefe tupinamba:

Nossos predecessores [...] ndo s6 combateram ealente mas ainda subjugaram,
mataram e comeram muitos inimigos, deixando-ndmassnrosos exemplos; como

pois podemos permanecer em nossas casas como ramsrdes? Sera preciso,
para vergonha e confusdo nossa, que 0s nossogadsilmenham buscar-nos em

3 Cf. Severiano, 2015a; 2016.
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nosso lar, quando outrora a nossa nacgéo era tédetemespeitada das outras que a
ela ninguém resistia? Deixara a nossa covardiaogueargaiae ospero-angaipa
gue nada valem, invistam contra nés? Erima, erima, tupinamba conomi-nassd,
td, ta, etc, o que quer dizer; Nao, ndo gente de minha nacaterpsos e rijos
mancebos ndo é assim que devemos proceder; deveprosurar o inimigo ainda
gue morramos todos e sejamos devorados, mas Vviguesl nossos pais! [sic]
(ibid., p. 146).

As informacdes de Thévet sdo de que “todas asgagasas ndo se devem sendo a um
absurdo e gratuito sentimento de vinganca” (op, pit 135). Abbeville complementa esta
informacé&o ao dizer que “é preciso primeiramente sl saiba que ndo fazem a guerra para

conservar ou estender os limites de seu pais, aemenriquecer-se com 0s despojos de seus
Inimigos, mas unicamente pela honra e pela vinggoga cit., p. 229).

Figura 9 — Representacéo do constante estado dague

Fonte: STADEN, op. cit., p. 54.

Os relatos histéricos apontam que o elemento dermpagstigio e virtude, para um
individuo do sexo masculino, estava em este segramde guerreiro, que se manifestava na

guantidade de inimigos que este aprisionou e metogacrificio ritual.
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Figura 10 — Sacrificio ritual

Fonte: DE BRY’ apud METRAUX, op. cit., p. 90.

Tratar das relacbes dos valores guerreiros em sias relacbes com os demais
dominios — trabalho iniciado por Fernandes A&nfungdo social da guerra na sociedade
tupinamb&(1970) — constitui-se um trabalho a parte, queoifetivo fazer aqui. Entretanto
passarei a uma rapida contextualizacéo.

Carneiro da Cunha e Viveiros de Castro divergempdnsamento de Fernandes
(1970), ndo entendendo a vinganga como instruntengdgo anterior a ela. “Na verdade, sua
ligacdo com a sociedade parece-nos antes ser uag@aéundante” (CARNEIRO DA
CUNHA; VIVEIROS DE CASTRO, 1985, p. 70, grifo meu)la prédic®® dos caraibas

%" Theodore de Bry (1528-1598), de origem belga,ufymira a Alemanha por questdes religiosas. A paetir
1590, comecou a publicar seu principal projetoceidit, asGrands Voyagesaseado em relatos de viajantes
que estiveram nas Américas. De Bry utilizou umanité diferente do que a utilizada nas publicacées d
cronistas para a elaboracdo das imagens. A téoagaublicaces dos relatos dos cronistas eragrailura, ja
de Bry, utilizou gravura em cobre, que permitia umeor riqgueza de detalhes (KALIL, 2011). Ndo taaesso
aos volumes daSrands Voyagesas imagens que utilizei estdo em Métraux (op. €&tara uma analise de parte
dasGrands Voyage<f. Kalil (2011).

% Discurso de carater religioso, pregacao.
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ficava claro qual era ontxo fundante” (idem, grifo meu) da sociedade tupinambéa: a
vinganca.

Em sua andlise, Fernandes (1989) aponta para sagu@mno um empreendimento
comum, pois envolvia a todos. De fato, a guerrakrer ndo s6 todas as pessoas, mas todas
as instancias sociais. Do que até aqui foi tralbahgodemos dizer que as ofertas
cerimoniais, 0 reconhecimento social de um homeasamento, chefia, ornamentacao,
producao de bebidas, musica, enfim, “tudo ndo sdrtssula, mas como que se subsume na
vingan¢a” (CARNEIRO DA CUNHA; VIVEIROS DE CASTRO985, p. 63). Como citado,
sem a vinganca nao haveria filhos, nomes, fest*dElROS DE CASTRO, op. cit., loc.
cit.), ndo haveria sociedade tupinamba!

A facanha guerreira ndo era fator de honra s6 mastedo, pois s6 alcancavam o
guajupia aqueles que em vida possuissem o perfil idealseja, o de guerreiro. Os
considerados covardes e outros que ndo possuiampearfit estavam condenados a uma vida
de miséria neste mundo. As mulheres tinham gratifiealdades de encontrarguajupig se
é que la chegavam (FERNANDES, 1989; VIVEIROS DE CTR®, 2002).

Por fim, se a proeza guerreira era condicdo deahomeste mundo, era também
necessaria para uma existéncia confortavel no Aéénus bravos tinham acesso ao
paraiso, as almas dos covardes estavam votadas anigeravel errancia na terra,
junto aos deménioanhang(VIVEIROS DE CASTRO, ibid., p. 230)

Para Fernandes (1989), este constante estado da gleeia-se ao fato irrevogavel
dos vivos terem de vingar, reparar a morte de peseamigos e aliados.

Carneiro da Cunha e Viveiros de Castro (1985) eivis de Castro (2002) discordam
do pensamento Fernandes, de que a vinganca gaermes Tupinamba fosse um
instrumentum religionis.“A guerra ndo era uma serva da religido, mas o réoat
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 240). Segundo Viveirde Castro (ibid.), Fernandes
propde que a vinganca restauraria a integridadmm social que fora ameacado pela morte
de um membro, o sacrificio de uma vitima, um inonigligando-a aos ancestrais; ou seja, a
sociedade, pela vinganca, coincidia-se consigo mesm

N&o creio, tampouco, que o canibalismo fosse untcgssp de “recuperacdo da
substancia” dos membros mortos, por intermédio apa: devorado do inimigo.

Pois ndo se tratava de haver vinganga porque a®gsesnorrem e precisam ser
resgatadas do fluxo destruidor do devir; tratavdesenorrer (em maos inimigas de
preferéncia) para haver vinganca, e assim haverduOs mortos do grupo eram o
nexo de ligacdo com os inimigos, e ndo o inverseinganca ndo era um retorno,

mas um impulso adiante; a memoéria das mortes passpbprias e alheias, servia a
producéo do devir (ibid., p. 240).
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Para Carneiro da Cunha e Viveiros de Casto (o), g corpos “tatuados”, os cantos
gue recapitulavam quantos inimigos foram mortosraidos, ndo se trata de um resgate da
memoria dos mortos do grupo, mas uma persistetggae com os inimigos: “a sociedade
tupinamba existe no e atraves do inimigo” (ibid.7(@).

Um ponto que considero pertinente tratar € como s@domens, mas também
mulheres tinham intensa participacdo no dominiargire. Para Viveiros de Castro, ambos
0S sexos relacionavam-se com o complexo guerr@shomens como responsaveis pela
captura e morte dos inimigos, as mulheres, peldygdo de um componente essencial do
festim canibal, o cauim” (2002, p. 22%)As mulheres também recepcionavam os cativos por
ocasiado da chegada destes nas aldeias, cuidavamataentagéo e preparacao do cativo para
o ritual antropofagico, quando irmas ou filhas dptor eram dadas por mulheres ao cativo,
iSSo para citar os aspectos que mais chamam adatergssa relacdo mulheres-dominio

guerreiro.

Figura 11 — Cativo sendo recebido pelas mulheraguno local

39 Cf. Severiano, 2015a; 2016.
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Fonte: STADEN, op. cit., p.69.

Em resumo, “a imortalidade era obtida pela vingamca busca da imortalidade a
produzia” (ibid., p. 234) e “é a morte que dara mampulso a espiral interminavel das
vingangcas” (CARNEIRO DA CUNHA; VIVERIROS DE CASTR@p. cit., p. 69). E nessa
perspectiva que a vinganca nao era instrumentdgde ldeste caso, “ndo se trata de haver
vinganca porque as pessoas morrem e precisamsg@atadas do fluxo destruidor do tempo;
trata-se de morrer para haver vinganca, e assirar Hawro” (ibid., p. 70), futuro neste
mundo e no outro.

O entendimento da relagdo desse complexo gueeirna musica pela perspectiva
da antropologia musical € instigante, pois tal perva ndo conceberia a musica como
reflexo de outros dominios. Sobre este assuntaosag leitor que consulte dois textos meus
(SEVERIANO, 2015a; 2016).

Por ultimo, gostaria de brevemente abordar o chsiba na sociedade tupinamba,
utilizando um texto muito singular de Fausto (200%) qual este trata da relacdo entre
comensalidade e predacédo. Trato aqui de algunsipaamentos, dada a impossibilidade de
abordar a questéo de forma profunda.

Ao trabalhar algumas questbes referentes ao teraastd- (idem) propde uma
redefinicdo da nocao de canibalismo:

[...] € canibal toda devoracéao (literal ou simhajido outro em sua condi¢édo (crua)
de pessoa, condicdo que é o valefault JA& o consumo ndo-canibal supde um

processo de dessubjetivacdo da presa, de redumifieta, no qual o fogo culinério
tem um papel central (FAUSTO, ibid., p. 19).
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Figura 12 — Preparo e consumo de inimigos

Fonte: STADEN, op. cit., p.163.

Para Fausto o consumo da carne crua ou cozidantéat@ara marcar a diferenga
entre canibalismo (comer alguém) e alimentacéo ¢camm e como alguém)” (2002, p. 27).
Para Fausto (2002), todos queriam ou deveriam rsgado inimigo, por isso
consumiam a carne do mesmo. Este consumo estabpten¢des relacionais:
De um lado, produzia a alianca entre os que conjiamos e a separagdo entre
agueles que eram, potencialmente, comida um do.oilte outro lado, o ato

produzia os comedores enquanto predadores e aa@miglanto presa (FAUSTO,
ibid., p. 27).
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Figura 13 — Consumo de inimigo pelas mulheresancas

i

i R

Fonte: DE BRY apud METRAUX, op. cit., p. 91.

Fausto (idem) diz que era a parte que era consuthoi@d@migo era a sua parte-caca, e
ndo sua parte pessoa:

A antropofagia guerreira tupinamba expressava-smg@agem do desejo alimentar
e da vinganca. [...] tudo indica que os humanoshexgui consumidos como se
fossem simples comida e que, portanto, o repaatararcomer com e como alguém
em que a subjetividade do objeto devorado estagansel Assim, conforme a
definicdo que propus, a antropofagia tupinambaerdoum canibalismo. Comia-se
um corpo humano reduzido a condicéo de objetomeoo do qual os comedores se
identificavam entre si e produziam uma condi¢cdo wanfFAUSTO, 2002, p. 27 e

28).
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Figura 14 — Preparo e consumo de inimigos

'

s

i

Fonte: STADEN, op. cit., p.169.

O matador ao contrario, consumia algo que nao gada-caca do inimigo, “mas o
gue era essa ‘outra coisa’?” (idem), resposta: atépintegrante da pessoa do predador”
(idem).

Para os Tupinambd, seu maior inimigo, ap0s os hi®nera o jaguar. Esse € um
animal singular em diversas sociedades indigeras, po geral, tudo nele remete a parte-
predador, ndo contendo uma parte-comida. Dai eEmente ser consumido com fins
alimentares (idem). Para Fausto, isso pode expficague os Tupinamba realizavam um
ritual antropofagico com o jaguar similar ao readia com os cativos, contudo, sem consumir
a carne do animal (idem).

Thévet (op. cit.) relatou como o jaguar era transyi® ao patio central do grupo local
e era preparado pelas mulheres de forma semelhanteativos, tendo amarrado em suas
patas o chocalho de guizos. Tratarei deste chocalapitulo seguinte.

O resumo que Fausto (2002) faz da antropofagiargjuere que a existéncia de uma
diferenca entre matadores e comedores correspanderi‘comer alguém e comer com e

como alguém, e que, portanto, o ato de comer unmaharera, antes de tudo, uma prética
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comensal. Consumia-se um corpo-outro para prodezoemo corpo de parentes” (ibid., p.
29).

S&o vastas as analises que podem ser feitas s®lvadoves culturais guerreiros dos
Tupinamb@; contudo, ndo sendo tais analises metividjencerro aqui essa breve exposicao.

Neste primeiro capitulo procurei contextualizamaginamba no periodo colonial. Tal
contextualizacdo, além da apresentacdo daqueladsole, pretende contribuir para a
compreensao dos contextos musicais, que descreveeguir. Como dito na introducéo, as
descricbes de tais contextos sdo curtas e fragdetassim, o esforco feito neste primeiro
capitulo revela os aspectos dos relatos de evemtosicais que dificiimente seriam
compreendidos isoladamente.
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Capitulo 2 — OS CONTEXTOS MUSICAIS DESCRITOS NAS FONTES

S&o diversos 0s contextos que a musica estavanpgesgre os Tupinamba: no ritual
antropofagico, nas cerimbnias de nascimento, pEgéar dos labios dos jovens, na primeira
menstruacdo das mocgas, nos casamentos, nos momeatastecediam e precediam a guerra
(inclusive durante ela) nos grupos infantis, nadiaho das mulheres, nos eventos xamanicos,
enfim, a sociedade tupinamba era uma sociedadenextnente musical, o que é geral nas
sociedades amerindias. Assim, neste capitulo m@ocam apresentar os referidos contextos.

Chamo de contextos musicais ndo por serem mugicas, mas pela presenca da musica.

2.1. Temética e instrumentos musicais

Segundo Abbeville (1975 [1614]) a tematica das Gescvariava entre nomes de
arvores, animais e coisas semelhantes, sendo qtematica principal constituia-se nos
valores culturais guerreiros.

Léry (1961 [1578]) informou que durante um rituedqguerra, os Tupinamba tinham
tratado em suas canc¢des de valores guerreirofardegassados mortos e o fato de irem ao
encontro destes antepassados quando morressenalgraraas altas montanhas onde todos
dancariam e regozijariam, ameacaram seus inimigomgiendo devora-los. O cronista
também relata que cantaram sobre o mito da cridgdoundo, de como as aguas subiram de
tal forma que cobriu toda a terra, tendo todos @sdns do mundo morrido, exceto seus
antepassados, que escaparam subindo em grandessdrgdem).

Thévet (1978 [1557]) diz que as cancdes duravara tbdahoite e que tratavam do
desprezo que tinham pelos inimigos, anunciavamaaandnganca que tomariam destes.

Cardim (2009 [1584]) também informa que os cargas forma de verso, falavam de
guerras e virtudes guerreiras feitas no passadospos antepassados e eles proprios.
Imitavam passaros, cobras e outros animais, irdotse a guerra.

Stein (2009) diz que os Guarani-Mbya partilhariaarucha mesma “paisagem sonora”
(ibid., p. 130) com outros seres: humanos, aninmé@ig,humanos e outros, cada um ressoando
e ouvindo o0 mundo de sua prOpria perspectiva, tgdos constituindo uma paisagem
sonora, uma polifonia de sonoridades se expressdraogando e se comunicando.

Silva transcreveu gravacdes que ele mesmo fez dicanKulina, e percebeu que a
marcacao ritmica era dada pelos grilos (apud MOND@AR2000). Para Montardo (idem),
Silva “apontou para uma concepcéo do fazer musicafjual os homens estdo se inserindo
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como parte em uma orquestra preexistente, confgereebido por Feld, como uma
acoustemologyepistemologia acustica), entre os Kaluli” (MONTRR, ibid., p. 7).
Feld, baseando-se no trabalho de Schaeffer, expglomdeia de que em certas
sociedades, os homens, ao fazerem mdsica, se seddiipando de uma
orquestra, na qual os homens estdo em uma dasspauiguanto os astros, os

passaros, as cachoeiras, enfim, outras sonoridest&s em outras, numa formacéo
harménica (MONTARDO, ibid., p. 199).

Ao redigir esta parte deste estudo, iria descresero 0s animais, aqui em especial os
passaros, perpassavam as praticas musicais dosamla. No entanto, me pareceu mais
adequado dizer que os Tupinambas e os passartss gom outros seres, fariam parte de
uma mesma paisagem sonora. Talvez seja uma difersumiil, mas que gera grandes
implicag@es: dizer que algo é perpassado por @igym € bem diferente de dizer que ambos
fazem parte de algo bem maior.

Léry (op. cit.) informa sobre a relacdo dos Tupibantom os animais, deixando
aspectos de como 0s animais estavam presentes ra@sagp musicais. Com as aves,
especificamente com as aramaaracana'® eis o relato do cronista:

Certa noite em que dormi numa aldeia cham¥#gecpelos franceses, ouvi a tarde
cantarem esses passaros um canto melancélico es vselvagens quedarem
silenciosos e atentos. [...] um anciéo ali presertdamou com rudeza: “Cala-te e
ndo nos impecas de ouvir as boas novas que noanemwssos avads; quando

ouvimos essas aves ficamos todos contentes e méisnge com novas forcas”
(LERY, op. cit., p. 123 e 124).

40 Sampaio, em nota de rodapé (LERY, op. cit., p.6.234), sugere a seguinte etimologia desse nonazaka
+ nd) semelhante amarakd que imita anarakg barulhento, etc.
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Figura 15 — Arara maracana, famfilisittacidae

Fonte: Imagem da internét.

Léry mostrou-se surpreso com o adestramento qaeegsrecebiam:

Dir-se-ia que essa ave entendia o que lhe falawaadona. Quando por ali
passavamos esta nos interpelava: “dai-me um penteroespelho e eu farei com
gue 0 meu papagaio cante e dance em vossa pres&ecdavamos o0 que pedia,
bastava-lhe uma palavra para que o passaro coraegasaltar na vara em que
pousava, a conversar, assobiar e arremedar ogierb/de partida para a guerra, de
um modo incrivel. E quando a dona dizia para carglr cantava; e também
dancava quando ela Iho ordenava. Se, porém nataifemos nada, ela se limitava a
dizer asperamente ao papagauogé,isto é, “para” e ele se aquietava sem proferir
palavra e por mais que Ihe disséssemos ndo morizonge nem a lingua [sic] (op.
cit., p. 123).

Em se tratando dpsittacidae € bem provavel que elas fossem adestradas para os
cantos e outras coisas. O cronista mostrou-seargfutem crer que os antepassados dos
Tupinambd& se comunicassem com eles através de awggs animais.

Os passaros possuem lugar de destaque nas cosasajpgirani. Segundo Montardo
(2002), entre estes grupos, o canto dos passacofostes de criacdo musical, “ensinam
musica” (ibid., p. 47), os individuos realizam nrmoentos e sons mimetizando passaros
(idem).

Nessas cosmologiasyvakuaé a abertura que tem que ser transposta pararae ent

paraiso e esta vigiada pelgsyraju akaturd ‘passaros divinos’, papagaios que anunciam a

4 www.avedomestica.com.br
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chegada das almas” (MONTARDO, op. cit., p. 57).d2erdo com o préprio discurso nativo,
todos os elementos do “sistema do indio” em usdemea vieram de “Ia”, inclusive as almas
das pessoas que sao passaros (idem, p. 185) ers&bigas como passaros (idem, p. 222).
Este “la” seria um lugar, um extra mundo, as akleelestes que sao frequentemente citadas
pelos Guarani (idem).

A xama colaboradora da pesquisa de Montardo, DattgiaD

vé osyvyra'ija kuérd® de “1&” e escuta-os cantando. Eles vém como pdssar
durante o rituajeroky®. Oguejy “descem” — é o termo utilizado para descrever o
que esta representado no Desenho e sobre o gaettekto de uma das cangfes
que dona Oddulia entoou no ritual de nominacao e djpeue 0s passaros estao
descendo, muitos papagaios estdo vindo de la. B&tsaros eram as almas-nomes
que estavam vindo para que ela, com eles, desse &a®priangas (ibid., p. 257).

“Nds somos passaros, vocé é um passaro, uma pofilid’; p. 252), disse dona
Odulia Mendes, xama com a qual Montardo convivesi.dvindades dos grupos Guarani
Nhandeva possuem, cada uma, seu proprio passasagem (ibid.).

Os péassaros sempre sao citados como modelo de dampato social. As araras,
porque andam em casal; outros passaros, pela alegm que brincam, séo
comparados as criangas ou vice-versa. Os passaoo¥istos como tendo um
comportamento inocente e justo. A maneira como &ss3ros vivem e estdo no

mundo é valorizada, pois comem o que Deus coloadenma, ndo destroem o mato,
vivem alegres e voam (MONTARDO, 2002, p. 253).

Entre os instrumentos musicais guarani pesquispdosMontardo (2002) estad o
mimby’i, que é um aerofone do tipo flauta de p&, confeecio com taquaras soltas, que € tocado
pelas mulheres do grupo Mbya “imitando o som deaés” (ibid., p. 187).

Segundo Montardo (idem) tais estudos, conhecidosaecologia acustica e estudos
do cenério sonoro, podem contribuir para a comgéedo universo sonoro guarani.

Stein, mesmo declarando que seria necessario rauais dados etnograficos para
afirmar que os Mbya cantam corpassaros” (2009, p. 133), aponta aproximacfes entre
musica guarani e os passaros. De acordo com Setisicos Mbya do litoral de Sdo Paulo
afirmam que buscam imitar o canto dos passaroavéa (apud STEIN, 2009, p. 120).

Segundo Stein,

os Guarani cantam os passaros, dancam como aliesnise com suas propriedades
e atribuem a eles a “interioridade” com a qual acionam muitas vezes pelos
cantos - ashé'é espiritos-palavras, sdo como passaros e a coagaoacos Mbya
com eles é potencializada pelos cantos rituaisnjide

“2 Seres sobrenaturais que auxiliam os xamas (MONTARIp. cit.).

43 Rituais xamanisticos cotidianos.
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Os Mbya consideram o0s passaros seres exemplaigs;hpbitam a mata, possuem
um chefe maior e transmitem os sentimentos de aozss através dos seus cantos. Vivem
em harmonia om os ciclos da natureza e com oss@sdio meio ambiente” (STEIN, 2009, p.
195).

Seeger (2015), tratando da origem dos cantos eatkKisédjé, apresenta como estes
aprendem cantos com o0s animais. Tracando um pael os Kaluli pesquisados por Feld
(apud SEEGER, 2015), Seeger fala de como o castesiguarda uma relacéo sénica com o0s
gritos de certos passaros da floresta. Entre a&djGsesta relacdo sbnica néo existiria, “seus
cantos de animais ndo imitam a natureza observéwes, antes os verdadeiros sons das
comunidades de animais que vivem como seres humg@®BBEGER, 2015, p. 136).

O didlogo com Montardo (op. cit., loc. cit.), See@®. cit., loc. cit.) e Stein (op. cit.,
loc. cit.) pode nos levar a diversas reconsidema@@dre os relatos historicos, como por
exemplo, propor que a frequente citacdo dos camdbs passaros e papagaios apontava para
um complexo que eles nao foram capazes de commeedela que ao “imitar” o canto dos
passaros os Tupinamba estavam apenas reproduzsidmndos ou 0S passaros teriam
ensinado os cantos a eles? Haveria uma relacdoca80histe “imitar” — que ndo deve ser
confundido como uma acdo sem reflexdo —, pare@ioglar-se com a criagdo musical

tupinamba.
Notacao de Jean de Léry

Léry (op. cit.) deixou em notacdo musical ocidentdfuns trechos da musféa
tupinambéa. Essas descricbes sdo algumas das niejasadescricbes do mundo sobre a
musica de povos tradicionais (CAMEU, 1962; MENEZBESSTOS, 2007; MONTARDO,
2000).

Veiga (2004) problematizou esses trechos notadasudaca tupinamba contidos no
relato de Léry (op. cit.). Nao pretendo aqui realizma analise das melodias, tal analise ja foi
realizada por Veiga (op. cit.).

O primeiro autor brasileiro a trabalhar as melotliggnamba foi Prado (apud VEIGA,
op. cit.). Para Veiga (op. cit.), a primeira pergugue deve ser feita ao trabalhar as melodias

registradas por Léry (op. cit.) seria sobre a didgielade das mesmas.

4 Tratarei delas com “melodias”.
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Uma questao que fora discutida no passado € qualéezéry teria copiado de André
Thévet e outros cronistas a maior parte de suasnizoes, inclusive as melodias (VEIGA,
op. cit.).

Outro aspecto das melodias de Léry que Veiga (opdescute é sobre a edicdo onde
as mesmas sao encontradas. Como usarei os dadhsivi@ as imagens das melodias
contidas em Veiga (op. cit.), que problematizoteddsamente tais melodias, é dispensavel
um novo trabalho sobre a autenticidade das megmasipalmente porque néo disponho do
félego historiografico de Veiga (op. cit.).

As melodias Ill, IV e V referem-se a cerimbnia mmsada por Léry, que se encontra
descrita no capitulo XVI de seu relato. O cronjstaouvira sobre certa pratica entre os
Tupinamba que recebiam de tempos em tempos a desigaandes pajés, quando ocorria uma
grande cerimdnia. Léry nunca tinha presenciadoeiaindnia, que aconteceria a cada trés ou
guatro anos. Pouco antes de sua partida de detatanaldeia, este viu chegar indios vindos
de outros grupos locais compondo um numero de S8@0andividuos. Visualizou também
10 ou 12 grandes pajés. Ao suspeitar que algo grastivesse para acontecer, Léry
convenceu seus companheiros a deterem-se ali pprailgam tempo.

Léry e seus companheiros ficaram com mulheres, @mero de quase 200, e as
criancas em umanalocaa cerca de 30 passos de onde estava 0 ajuntadeehtonens. Apos
um som de vozes baixas, os homens levantaram saas entoando o refrd@! hé! hé!
sendo esta a melodia Ill. As mulheres com vozestiid&s, responderam aos homens também

com o refradé! hé! hélisso por mais de 15 minutos.
Figura 16 - Melodia Ill
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Fonte: Léry apud VEIGA, op. cit., p. 272.

Léry confessa ter sentido medo. Apdés uma paus&oosens comecaram a cantar
novamente, dessa vez de uma maneira que ndo camsayanedo no cronista, 0 que 0O

incentivou a espiar 0 que estava a acontecer tonzatbca



80

Unidos uns aos outros, mas de méos soltas e fixdggar, formam roda, curvados
para a frente e movendo apenas a perna e o ptogdeada qual com a méo direita
na cintura e o braco e a mdo esquerda pendens®nslem um tanto o corpo e
assim cantam e dancam. Como eram numerosos, fonm@&a rodas no meio das
guais se mantinham trés ou quatro caraibas ricanaglarnados de plumas, cocares,
mascaras e braceletes de diversas cores, cada@ammallm maraca em cada mao

(LERY, op. cit., p. 169).

Os grandes pajés, que saltavam para frente e id@racomecaram a soprapetum
sobre os homens, dizendo “para que vencais 0s ¥@ssOIgOS recebei o espirito da for¢a”
(idem); até entdo tinham cantado e dancado por space de quase duas horas sem
interrupcao.

Para Léry, os Tupinamba ndo sabiam o que era a fadsical’, ainda assim a
melodia produzida por eles era agradavel de sedawpelo cronista, que estava admirado
“ouvindo os acordes dessa imensa multiddsobretudo, a cadéncia e o estribilho repetido a

cada coplaHe, he ayre, heyra, heyrayre, heyra, heyre, (igtelodia 1V] (ibid., p. 170).

Figura 17 - Melodia IV
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Fonte: Léry apud VEIGA, op. cit., p. 273.

Quando Léry pensou gue tudo havia acabado, os tsothateram com o pé direito no

ch&o com mais forca e depois de cuspirem paraefrenanimemente, pronunciaram duas ou
trés vezes com voz roudde, hya, hya, hygidem).

Figura 18 - Melodia V
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Fonte: Léry apud VEIGA, op. cit., p. 274.

Léry estava havia seis meses entre os Tupinampar edo ter compreendido o que
havia sido cantado nesta cerimfnia, pediu ao seupnete que lhe esclarecesse sobre o

sentido destes cantos:

[...] haviam insistido em lamentar seus antepassadortos e em celebrar-lhes a
valentia; consolavam-se entretanto na esperangaetecom eles, depois da morte,
para além das altas montanhas onde todos juntozamam e se regozijariam.
Haviam em seguida ameacado 0s goitacazes, prodd@male acordo com o0s
Caraibas, que haveriam de devora-los, embora esbermens sejam to valentes
gue nunca os tupinambas os puderam submeter, cbrficop dito. Celebravam
ainda em suas canc8es o fato das aguas teremadrdadb por tal forma em certa
época, que cobriram toda a terra, afogando todbsmwens do mundo, a excecéo de
seus antepassados que se salvaram trepando nassamas altas do pais [sic]
(LERY, op. cit., p 170).

As melodias | e Il sdo apresentadas no contextdrgtaan das aves e peixes das terras
brasilicas, capitulo XI e XllI, respectivamente pttea de Léry (op. cit.).

A melodia | trata de um passaro chamadaidé[canindg que tem sua plumagem
amarela como ouro; a parte superior das costasamsse a cauda sao em azul. Os Tupinamba

mencionam frequentemente este passaro em suasesart@nidé-iune, canidé-iune heyra-

ueh isto é,um passaro amarelo, um passaro amarelo, etc.” (LBRYcit., p. 122).

Figura 19 — Arara Canindé

Fonte: Imagem da intern&t.

Esta ave e ara [arara] ndo sao domésticas, porém segundo o aisnidas eram

encontradas mais nas aldeias do que na mata. @samlpa as depenavam com cuidado trés

4> www.casadospassaros.net
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Ou quatro vezes por ano e com estas penas comnfavalm cocares, braceletes, enfeitavam as

clavas e faziam outros ornamentos para o corpo YLBR. cit.).

Figura 20 — Melodia |
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Fonte: Léry apud VEIGA, op. cit., p. 282.

O peixe descrito por Léry comeamuroponi-uasstl era de grandes dimensées. O
cronista observou que os Tupinamba faziam mencéte geeixe em suas dangas e cantos,
repetindo muitas vezespifa-uassu a uéh, camurupui-uassit., o que quer dizer bom de
comer” (LERY, op. cit., p. 128).

Figura 21 — Melodia Il

Pira-onaffou aonch Kamonroupouy-cicif-

REEE ! e

Fonte: Léry apud VEIGA, op. cit., p. 283.

Instrumentos musicais tupinamba

Com base nas fontes historicas e em estudos bifiliogs sobre os Tupinambéa

consultados para este estudo, apresentarei osnmsitos musicais da referida sociedade,

46 Camurupiou camurupim(MegalopedHirissoide3. Pode chegar aos 2m e 150kg.
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baseando-me pelo sistema de classificacdo Sachsnddstel!’ com um breve didlogo com
etnografias que apresentaram instrumentos musémi®utras sociedades indigenas nas
TBAS. Dialogo ainda com o estudo de Izikowitz (1p%¥5

Barros (2014) ressalta que as etnografias sobralgican indigena nas TBAS, ao
tratarem das classificagcdes de instrumentos masdas sociedades dessa regido, o fazem
guiadas principalmente pelo sistema Sachs-Horbloesten dialogo com as proposicdes de
Elizabeth Travassos e Anthony Seeger. Tais estogesam o olhar e as concepcdes émicas,
considerando também o contexto sociocultural osdasirumentos estéo inseridos (ibid.).

Muitas vezes preferi utilizar artigos indefinidas Ingar de definidos, pois ndo se pode
dizer com seguran¢ca — nem entre Tupinamb@, nera eutros grupos pesquisados, ainda que
tenha sido em campo —, se somente haveria agpeléédiinstrumento. O que é bem certo é
que muitos instrumentos ndo foram descritos e nedermqp mais serem encontrados nos
muitos grupos indigenas. Assim, ao dizer “um aemfopor exemplo, deixo a possibilidade
da existéncia de outros aerofones que, pelos nsotitos acima, a Etnomusicologia néao
tomou conhecimento.

Ao que € possivel compreender dos relatos, osumstitos musicais dos Tupinamba
eram utilizados em ocasides especificas. Dos msintos relatados, e daqueles que nao
foram considerados como tal, é possivel tratarodeocestes produziam som, que, para Pinto
(apud BARROS, 2014), é a questdo basica em sedmide classificacdo de instrumentos
musicais. E possivel tratar também de aspectosodsiracdo e aspectos simbolicos que
envolviam os instrumentos, questdes que segundmdB42014), compdem o0 estudo de
instrumentos musicais.

Montardo (2002), referindo-se especificamente aoar&i, diz que os instrumentos
musicais “sdo seres que requerem um contexto parefstivo uso e um tratamento adequado
para que exercam suas qualidades” (ibid., p. B@3tindo situacdes consideradas adequadas
para o uso de determinado instrumento (idem). Mdatédem) destaca, entre as qualidades
dos instrumentos, o carater de invocagcdo dos deusaa habilidade de ensinar cantos aos
ouvintes.

Menezes Bastos (1999, p. 153-166) realiza uma amedzricio com excelentes

figuras de alguns dos instrumentos dos Kamayura, masakatap Este estudo €

4741...] a sistematica de Horbonstel e Sachs percaraé hoje, uma das obras mais consistentesisecitaalas
em etnomusicologia” (PINTO apud BARROS, 2014, p. 12

8 0 “mais abrangente estudo sobre instrumentos migsigistente [nas TBAS] [...]” (SEEGER apud BARROS
2014, p. 17).
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frequentemente apontado como um divisor de 4guas vez que € considerado como marco
de uma nova fase da Etnomusicologia nas TBAS (Pldp@ BARROS, 2014).

Idiofones

Unanime nas descricdes dos cronistasnaracg instrumento musical classificado
como idiofone, era fabricado do fruto de uma anam tamanho e forma a de um ovo de
avestruz, ao qual furavam, esvaziavam e colocavemtral pedrinhas, graos de milho ou
semelhantes, atravessando-o pelo centro com umEpann adornados com pinturas, penas,

plumas e outros aderecos (LERY, op. cit.).

Figura 22 -Maraca

Fonte: STADEN, op. cit., p. 153.

Esse instrumento era utilizado em diversas sitiggiesde por um so6 individuo até
por grandes ajuntamentos, em rituais precedentessteriores a guerra, nas cerimonias de
preparo e sacrificio dos prisioneiros, e nos festgosteriores ao ritual antropofagico. Era
executado em eventos que envolviam cantos e danga.

Somente os homens podiam executa-los, e cada daodivpossuia o seu. N&o
encontrei dados sobre a partir de qual idade emaifpgo a um homem portar maraca
Suspeito que era somente ap0s o casamento, quanoimem de fato era considerado um
adulto, isso a partir dos 25 anos, aproximadamente.

O maracaera um instrumento que tinha forte ligagdo comumao sobrenatural. Por

exemplo, através dele os espiritos dos ancesti@isdidvindades comunicavam aos xamas
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profecias sobre diversos acontecimentos. Era a&idwéopro dpetumdos grandes pajés que
osmaracasrecebiam este carater profético.

Izikowitz (op. cit.) menciona o carater sagrado maracg apontando como 0s
Tupinambé tinham esse instrumento como reflgio reespirito*® como criam que o seu
som era a voz de um espirifoGuiando-se por um relato de Hans Staden contido em
Métraux>* Izikowitz (op. cit.) diz que amaracando era sagrado até a aplicacdo de um

medicamento. Esse medicamento epgtumsoprado pelos grandes pajés.

Figura 23 — Chocalho de cabaga tembé, Tupi-guarani

Fonte: IZIKOWITZ, op. cit., p. 102.

Thévet (1978 [1557]) descreve uma arvore chancatigne(Crescentia cujesjeEra
com o fruto desta arvore que os Tupinamba confeeg@m omaracd O cronista relata
como este era cheio com graos e enfeitado, dizaimdia que cada familia tinha dois ou trés

maracas e queestes eram guardados nas proprias casas.

49435 the haunt of a spirit” (ibid., p. 111).

¥ “the belief that its sound was the voice of aigpfidem).

L «A religido dos Tupinamba”.



Figura 24 — Arvoreohyne

Fonte: THEVET, 1558 [1557], p. 105.

Figura 25— Crescentia cujesté-amiliaBignoniaceae
- P i
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Fonte: Imagem da intern&t.

Para Veiga (op. cit.), Staden e outros cronistaducmliram os Tupinambas como
sendo um povo iddlatra, que cultuavamaraca como um “idolo”, termo recorrente nas
fontes. Para este autor (idem), o carater sagradinstrumento ndo pode ser negado;
entretanto, tal carater ndo deve ser confundido@dta.

Como dito, ognaracastinham poderes ligados ao mundo espiritual. Quétdden é
levado para o aldeamento, uma grande festa foraelal, pois diziam os Tupinamba que seus
maracashaviam profetizado que haveriam de fazer um pr&sro portugués, se bem que
Staden nao o era.

Ao que Staden d& a entendernmeracaseram guardados em lugar especial, pois “era
tido como sagrado e por isso o0 enfeitavam e o giard em sitio reservado” (op. cit., p. 68).

Staden e Léry descrevem uma cerimbnia com muitasleancas, exceto por uma ou
outra impressao pessoal, podemos dizer que o w@atorebmpleta o outro. De tempos em
tempos, pajés ou grupo de pajés percorriam divegsapos locais. Estes pajés eram
conhecidos também por fazerem falam@gacas

Em seu estudo com grupos Guarani, Montardo (op) diéstaca ombaraka>®
“chocalho de maos” como sendo um instrumento queliaw musico a reger todas as
coreografias do ritual. “E feito de porongtagenarig com sementesva’ii (preta, de
pequenas dimensdes) dentro e com cabo de maddid., (p. 168 e 169), confeccao
semelhante amaracatupinamba.

De acordo com Duarte (2014),nmaracaé encontrado em quase todas as sociedades
indigenas nas TBAS, com formatos e fungbes quamade acordo com o grupo. Vidal e
Silva ao falarem dos cuidados que envolvem ess$miimento, dizem que ele “ndo pode ser
deixado no chao e depois de seu uso deve ser goandacasa materna de um homem, de
acordo com a tradicado dos Kayapé do Brasil cen(egdld DUARTE, 2014, p. 40).

Staden (op. cit.) menciona como msracaseram enfeitados e guardados em lugar
especial; entretanto, ndo menciona explicitameunéelogar era esse, provavelmente em uma

casa especial tal qual @mrapema®*

%2 www.plantsofasia.com/index/crescentia_cujete/8-57

3 Entre os grupos Guarambarakapode ser utilizado para designar outros instruogentusicais, cordofone,
por exemplo, (MONTARDO, op. cit.).

*Ver mais adiante.
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O uai aparece descrito nas fontes como guizo ou choda@s. Era confeccionado a
partir do fruto de determinada &rvore, fruto esseedhante a uma castanha d’agua. Era entdo
esvaziado, preenchido com pequenas pedras ou grassam diversos deles a um fio de
algodao que era entédo atado aos tornozelos. O sese dhstrumento, segundo 0s cronistas,
era semelhante a sinos. Eram usados nas cerimdado “ritmo” as dancas e podiam ser
ouvidos muito longe. As batidas de pé commdcoincidiam com alguns cantos das mulheres
(STADEN, op. cit.).

Para Veiga (op. cit.), nai, em certas cerimonias, teria o papel de comunicegé o
mundo sobrenatural.

Piedade, referindo-se especificamente ao complasdidutas sagradas, diz que “os
instrumentos sagrados tém a capacidade de atravessaos, ou melhor, de fazer quem o
toca atravessa-los” (1999, p. 107). Essa perspetdlvez explique o porqué dos cativos que

seriam mortos ritualmente serem obrigados a exeoutaracae ouai.

Figura 26 — Confeccéo dmi
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Fonte: THEVET, 1558 [1557], p. 66v.

Entre os Kamayura, o idiofongaku’iakamit'yé semelhante aoai tupinamba: um
chocalho em corda. Aquele é confeccionado com maasade pequi em forma de terco e é
usado no tornozelo direito (MENEZES BASTOS, 1999gnezes Bastos informa que o
yaku'iakamit'ypode ser usado seguro pelas maos (idem), que entieipinamba néo é
possivel confirmar com a analise dos relatos.

Figura 27 -Yaku’iakamit'y chocalho de pés kamayura

— peke’ihayy,
‘castanha de pequi’

Fonte: MENEZES BASTOS, 1999, p. 165.

Figura 28 Jingle rattles of fruit shellEtnia Parintintin
»
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Fonte: IZIKOWITZ, op. cit., p. 51.

Segundo Izikowitz (op. cit.) os chocalhos de tijingle rattleg confeccionados a
partir de conchas de frutas, sdo mais comuns nariéanéo Sul, em especial no rio
Amazonas. Tais chocalhos sdo confeccionados a padi frutos de uma arvore chamada
thevetia (idem). lIzikowitz (op. cit.) aponta que tais chibcs também ocorrem na parte
oriental do Brasil e na costa, entre os TupinamBaanto aos Tupinamba, o autor
provavelmente esta utilizando os relatos histénmsa tal afirmacao.

E bem provéavel que vai fosse confeccionado dos frutosttiavetia ou de arvore da
mesma familia. A imagem de Thévet (op. cit., loit.) ermite essa suposicdo, que é
corroborada pelo fato dos frutos theevetiaserem venenosos. Os cronistas relataram que o
processo de confeccao dai envolvia a retirada do veneno dos frutos. Veiga @) ja
havia mencionado thevetia ao usar um trecho de Jean de Léry, um dos qaiarai aiaie

sua confeccéo.

Figura 29 -Thevetia peruvianaFamilia daspocynaceae

Fonte: Imagem da interngt.

* http://www.amigadasflores.blogspot.com.br/2008 185 archive.html
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Os relatos ndo apontam claramente para a exist@adastdes de ritmo. Métraux (op.
cit.), baseando-se em Cardim, informa sobre aéng& de alguns instrumentos musicais dos
Tupinambd, anaracg um tipo de membranofone e bastdes de compasano@a obra de
Cardim citada € de 1925, p. 305; recorri a edi¢géala e ha informacdes sobrenaracae o
membranofone, porém ndo ha informacdo sobre ofdmsie compasso. E ndo € o unico
problema de referéncia na obra de Métraux: a fig8rdeste estudo, creditada a Thévet, nao
consta no manuscrito original que consultei (THEYE®58); ha uma citacdo atribuida a
Léry que ndo consta no exemplar por mim consul(hE&Y, 1961). Ainda assim mantive as
citacdes de Métraux.

Abbeville (op. cit.) informa sobre uma pratica quorria entre os Tupinamba: criam
que a estrela vespertina (planeta Vénus), a qeamievam pojanuare (jaguar), perseguia a
lua procurando devora-la. Por ocasido da estagiwosh, acontecia da lua surgir vermelha,
guando aparecia pela primeira vez. Afirmavam quespecto avermelhado da lua era por
causa da estrela jaguar (idem).

Todos os homens pegam entdo smstidese voltam-se para a lua, batendo no chéo
com todas as forgas [com o0s pés e bastdes] e dpitaitobé cheramoin goé, goé;

eicobé cheramoin gotau, au, bda saide meu avd, au, au, au, boa sa€devo”
(ABBEVILLE, op. cit., p. 163, grifo meu).

O cronista explica que os homens assim agiam mmrial “porque vao morrer e
encontrar o avb a quem desejam boa saude” (idem).

Ha dois aspectos que considero: os bastdes etos. puanto aos gritos, penso terem
um carater musical, sendo que o préprio eventa seniritual que envolvia musicalidade.

Agora sobre os bastdes. Como disse acima, ndcsbhégies explicitas sobre o uso de
bastbes de ritmo pelos Tupinamba, entretanto tord@Abbeville (op. cit., loc. cit.) refere-se
exatamente a determinados bastdes.

Ao representar um momento a@einhagemtupinamba, (figura 30) Thévet (1558
[1557]) representou também o uso mharacg uai e o que parece serem dois individuos
portando espécies de bastdes, talvez pudessemastied de ritmo. A auséncia deste
instrumento nos relatos como instrumento musicdepser pela surdez musical dos antigos
cronistas’® Proximo a estes dois individuos h4 um com umatdejue pode ser confundido
com uma flauta, mas de acordo com outras imagefsadien, parece ser o artefato utilizado
para o fumo dpetum

*% Discutido ainda neste capitulo.



92

Figura 30 -Cauinagem

5

Fonte: THEVET, 1558 [1557], p. 83.

Staden também representou o uso dos supostos dakéetmo. Na figura 31 é
possivel reconhecer trés individuos, na parte deolda figura, com o que parece ser os
bastdes de ritmo; no canto superior direito darfidia mais um individuo.
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Figura 31 — Ritual funebre
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Fonte: STADEN, op. cit. p. 85.

N&o é possivel afirmar o uso dos bastdes de ritehms prupinambd, sendo possivel
apenas supor o uso do referido instrumento, iseolzse nos relatos de Abbeville (op. cit.,
loc. cit.), Thévet (op. cit., loc. cit.) e Stadep(cit., loc. cit.).

Entre os Guarani o idiofone do tipo bastdo de rittndesignado comeakuapy
confeccionado com taquaras cortadas em tamanhessds/ que variam de acordo com o0

tamanho da mulher para qual € confeccionado (MONJ@R2002).
Aerofones

Os cronistas descreveram aerofones que eram fi#dtasmbacas e eram usados nas
expedi¢cdes guerreiras, mas hi também relatos debétas feitas de cabacas que eram
utilizadas em outros momentos, na recepc¢ao donetta expedicdo guerreira, por exemplo.

[...] individuos armados de cornetas da grossuramdeoboé e de quase um pé e
meic®’ de largura na extremidade inferior, a que charirgria. Esses individuos

> 1t [pé] possui cerca de 30 cm.
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tocam no meio das tropas para lhes dar coragentitagdo. [...] e ndo cessam
tampouco de tocar durante todo o caminho, incitamd@ndo guerreiro a matar e
devorar os adversarios contra 0s quais se atir&RYl,. op. cit., p. 149).

Figura 32 — Guerra terrestre

Fonte: STADEN, op. cit., p. 80.
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Figura 33 — Guerra naval

Fonte: STADEN op. cit., p. 104.

Na figura 32, no canto superior esquerdo, ha unvimhgo portando um aerofone.
Embora a situacao retrate o ataque dos inimigosTapsamba, a citacdo anterior de Léry
(op. cit.) assegura que estes procediam da megma fm relacdo a aqueles. Na figura 33,
bem ao centro em pé, em uma das embarcacdes, &ebaszonhecer um individuo
representado portando um aerofone.

Suponho que @ybia fosse o instrumento na imagem de Staden, pelaic&gsdeita
por Léry: semelhante a um oboé e que tinha cercd5dem na extremidade inferior. O
cronista poderia estar se referindomgbia como um instrumento de palheta dupla, mas por
que atentar para dimensofes do instrumento e igh@i@mente o que poderia ser o principal
diferencial: a palheta dupla? Por isso, continymado que a@nybia fosse uma trombeta tal
qual a representada em Staden (op. cit., loc. cit.)

Tendo como referéncia Duarte (2014)jngbia poderia ser classificada como um
trompete de sopro verdadeiro.

Sobre o0 atague aos inimigos, Staden informa queipsmambé atacavam os inimigos

“com grande vozeria; pisam duro no chao; tocam betas, feitas de cabacas” (1930, p. 158).
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As informacdes de Souza também apontam para angees#a musica nas expedi¢cdes
guerreiras:
os roncadores levam o tamboril, outros levam bwzimpe vao tangendo pelo
caminho, com que fazem grande estrondo, como chégasta dos contrarios. [...]

e em chegando a aldeia dao todos juntos tamanbpguitando, que fazem com isso
e com suas buzinas e tamboris grande espant@2QQ), p. 321).

Para lIzikowitz (op. cit.) os indigenas nas TBASnusdiversas espécies de bambu
(familiaPoaceag e canas para a confeccao de trompetes. Utilizaim de um material para a
confeccdo de tais instrumentos, com as articulagdbsrtas com cera ou uma espécie de
resina (idem). Para lIzikowitz (op. cit.) esses fetes se encontram principalmente ao redor
do rio Amazonas. Para este autor, a explicagdo mpragavel para a dispersdo desses
instrumentos para as regides a oeste da foz do @dmaazseria 0s movimentos migratérios de

grupos Tupi, que teriam propagado tais instrumemeégses movimentos (idem).

Figura 34 — Trompetes com mais de uma articuldgBmoAmazonas

Fonte: IZIKOWITZ, op. cit., p. 220.
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As descri¢cOes sobre as flautas ndo sdo em graraitidpde. Sabemos da flauta que
era feita dos ossos das pernas e bracos dos igiraige algumas outras flautas, ambas sem
nominacao e informacdes mais precisas:

Esses individuos tocam no meio das tropas paradhesoragem e excitacao.
Outros carregam pifanos e flautas feitos de osssshrhcos e pernas dos inimigos
devorados e ndo cessam tampouco de tocar duratdeot@aminho, incitando o
bando guerreiro a matar e devorar os adversariatsacos quais se atiram (LERY,
op. cit., p. 149).

Segundo Evreux (op. cit.), os sons destas flautan #ortes, agudos e claros, e ao som
delas, cantavam, especialmente ceagnagen®u quando iam a guerra.

Segundo Cardim (op. cit.), no ritual antropofagecam usadas gaitas feitas de canas,
sendo que estas possuiam espessuras variadass @eks estremeciam o lugar.

Como dito anteriormente, entre os Guaramimby € um aerofone do tipo flauta,
confeccionado em bambu (MONTARDO, 2002). Montaréwet acesso a flautas em
exposi¢cao no Museu do Jardim Botanico, em Assung@®araguai: “eram flautas de bambu
com trés, quatro, cinco ou seis orificios e deagars tamanhos, creditadas aos Mbya. Uma
das flautas apresentava uma decoragéo de rai@ggiamdos em volta dos sete orificios, e um
deles era o bocal” (MONTARDO, op. cit., p. 187).

Staden (op. cit.) descreve um artefato corporab fde uma concha de um grande
caracol marinho que chamavanatapu Esse caracol tinha a forma de meia lua e eracbran
como a neve. Chamavam este artefatond®jacy termo provavelmente do tupi, que
significaria “como a lua” ou a “imagem da lua”. Engado no pescoco e era altamente
estimado (VEIGA, op. cit.).

Segundo Sampaio (apud VEIGA, op. cit.ypatapuera uma grande concha com uma
grande boca, que os Tupinamba perfuravam e queimagaapice, e que soava mais alto do
que uma buzina.

Cardim (op. cit.), ao tratar da vida marinha coieepelos Tupinamba, informa sobre
um grande buazio, que dizia ele, chamavamguiapiggo-acu

séo muito estimados dos naturais, porque delemfamas trombetas, jaezes, contas,
metaras, e arrecadadas, e luas, para 0s menisée,antre eles de tanta estima que
por um d&o uma pessoa das que tém cativas; p.jlsés como marfins, e de largo
muitos deles tém dois palmos, e um de comprime2dROIM, op. cit., p. 156).

Ao elaborar a nota de rodapé “227” sobrguatapiggo-acu, uatapuguaq@u atapy
Ana Maria de Azevedo elenca este buzio como serdtamiilia dosCassididios(Cassis
tuberosa (CARDIM, op. cit.).
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Figura 35 -Cassis tuberosa

Fonte: Imagem da interngt.

Pelo esclarecimento de Ana Maria de Azevedo (CARDdNL cit.), principalmente
sobre o nome deste bazio, que diverge em Cardioh)(i Staden (op. cit.), percebemos que
os cronistas falavam do mesmo buzio.

Segundo Veiga (op. cit.), Pero Vaz de Caminha oalguns sons produzidos pelos
indios enquanto o padre Henriqgue de Coimbra reaiz®u sermdo. Um dos sons, que o
portugués observou, foi um som produzido por unofaee que ele descreveu como sendo
semelhante ao som de uma buzina, que provavelrastaea sendo executada em uma danca
ou reunido dos indigenas (VEIGA, op. cit.).

Para Caméu (apud VEIGA, op. cit.), Caminha pode aevido, além do som
semelhante a buzina, o canto dos indios, mas méuredido com mera agitacdo, assim como
0s cronistas que o sucederam. Apoés levantar alglpaseses, Veiga (op. cit.), sugere o
matapucomo o instrumento que melhor se adapta aos fatos.

Ao tratar de instrumentos que formam o chamado [dexo das flautas sagradas”,
Piedade (1999) fala que esta familia inclui trorepgtlarinetas e zunidores. Entre os Wauja,
a familia das flautas sagradas inclui um zunidatapu(idem). Observo o nome do zunidor
wauja, semelhante amatapurelatado por Staden (op. cit.).

Piedade (2004) tratou da centralidade das chanffidatas sagradas” na cosmologia

xinguana, em especial entre os Wauja. E um conjdettriés aerofones idénticos que quase

*8 www.gastropods.com
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sempre sdo executados em trio. Elas sdo guardadeasas, geralmente no centro da aldeia,
que sao conhecidas como “casa das flautas” ou tshomens” (PIEDADE, ibid.).

Segundo Piedade (ibid.), a musica executada coms effsutas € extremamente
apreciada pelos xinguanos, inclusive pelas mulhepes sdo audiéncia essencial dos ritos
realizados com esses instrumentos, muito embor@a @sdiéncia se dé apenas no plano
auditivo, pois as mesmas nao podem vé-las.

Entre os Wauja existe uma figura particular, o needé flautas que, “mais do que um
mestre de musica, ele parece mais um pajé musREDADE, op. cit., p. 83), conhece todo
o repertério musical, domina os saberes para aeco@d das flautas sagradas, executa
virtuosamente 0s instrumentos e é responsavel meina os demais individuos as partes
principais e os acompanhamentos, enfim, “conhetz acetiqueta do ritual” (idem).

Entre os Mehinako o zunidonatapué um dos espiritos-donos das planta¢cdes, o qual
é alvo de importantes rituais de trés dias (DUARGJE,cit.). Estes sdo guardados pendurados
“nas casas dos homens e sao mantidos a distarsciaulleres da aldeia” (DUARTE, ibid., p.
40).

Os cronistas ndo sao claros sobre 0 nome desseniesito, masnatapuparece ser o
nome do instrumento que ambojacy ou seja, semelhante a lua. E provavel queatapu
tupinamba fosse um aerofone, mas poderia ser tarab€munidor, pois o fato dele ser usado
Nno pescoco sugere que fosse preso por uma cordajtipdo assim que fosse girado,
produzindo um som tao forte quanto uma buzina, comado por Caminha (VEIGA, op.
cit.).

Membranofones

Para falar dos membranofones tupinambd, recorrecedmente a obra de Jo&o
Daniel. Os tambores eram fabricados de madeiras ecas vezes modelados com fogo
(DANIEL, 1976 [1820]). Para Holler (2010), Danielp descrever instrumentos indigenas,
nNao se preocupou em elencar quais eram introdugsi@wropeus. Na verdade essa nao foi
uma preocupacdo de nenhum dos cronistas, sendadigee,quais instrumentos eram de
origem indigena e quais eram introducdo europamaise um trabalho quase que
impossivel.

Arnt (2013) aborda entre os Mbya-Guarani, dentrgosupontos, a guaranizacdo da
ravé instrumento semelhante a rabeca. Essa guaraoizag@olveria um processo de

apropriacao e ressignificacdo de elementos extemgsupo.
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Para Egon Schaden, “elementos culturais externespgasam a fazer parte da vida
social do grupo séo por ele percebidos como agdetasn processo aculturativo e substitutos
de expressoes tradicionais” (ARNT, op. cit., p..55)

Contrapondo esse pensamento, Arnt apresenta @pagRuiz, que

considerague novos elementos musicais, incorporados e réfisgglos a partir das

referéncias culturais pré-existentes, passam aurterlugar no esquema cultural
revestidos de novo sentido, o qual é construidor&atdo a outros simbolos e
significados (ARNT, op. cit., p. 58).

Referindo-se especificamente a instrumentos musicazidos pelos europeus para a

Ameérica do Sul, Ruiz diz que:
embora contenha elementos musicais exogenos, swgriagdo implica uma
reelaboracdo e reinterpretacdo de suas funcdes pouto tal, que se mostram
profundamente integrados aos modos de expressaiudbMbya-Guarani (apud
ARNT, op. cit., p. 59, traducdo minha).

Montardo (2002) chama a atencédo para a origem agdde violdo, no entanto o
instrumento foi incorporado de tal maneira que @assfazer parte da mitologia Guarani.

E adotando as perspectivas de Montardo (op. cié)né (op. cit.), que tratarei dos
membranofones tupinamba como instrumentos propiesse grupo, sem distingdes do tipo
de “introducéo europeia” ou “nativo”.

Havia tambores menores, chamado por cronistas €ardim e Souza, por exemplo,
de tamboril que eram executados juntamente commiiezda flauta pelo mesmo individuo.

Os tambores maiores s6 eram tocados pelos maissyajbe o faziam assentados e
com ambas as maos. Quando estes eram executadosyam acompanhados de flautas
(DANIEL, op. cit.). Daniel ndo relata qual era oteral usado como membrana nesses
tamboris e tambores.

Sobre tambores indigenas, Holler (idem) diz queiah@antre os Tupinamba uma
espécie de tambor indigena chamadgulgrara que os portugueses chamavamatibale
Nas fontes que consultei, ndo encontrei outraséedéas a essguarara.

Angua’pué um membranofone Guarani, a pele utilizada coramionana, em alguns
casos, € a de cotia (MONTARDO, 2002).

Izikowitz (1935) trata da escassa aparicdo de mamofiones nas TBAS. Quando
aparecem, sdo em sua maioria copias de tamborésresil europeus e recebem nomes

derivados do portugués e do espanhol, tais combadawu tamboringidem). “No geral,
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podemos dizer que tambores de membrana séo escasgosérica do Sul” (IZIKOWITZ,

ibid. p. 165, tradugcé&o minha).
Cordofones

Nos relatos ndo sdo mencionados e nem € posséglmir a presenca de cordofones
entre os Tupinamba. Sobre cordofones, Izikowitz @p) faz diferenca entre indios que
tiveram contato e aqueles que néo tiveram contao do indios, ou ainda, aqueles para
guem esse contato tenha sido curto. Os que tiveamato utilizam harpas, bandolins,
violdes e outros instrumentos de cordas. Ja aquelesndo tiveram nenhum ou tiveram
pouco contato utilizam instrumentos de cordas ragissanais, feitos de bambu e similares
(idem).

Essa auséncia de cordofones é verificada em ndatasulturas indigenas nas TBAS,
0s grupos Guarani podendo ser citados como umaxtagoes (LIRA; SA apud BARROS,
2014).

Nem todas as sociedades indigenas possuem um mwod@nnstrumentos musicais.
Os Kisédjé, por exemplo, ndo possuem outros ingntms além de chocalhos, sua musica
sendo exclusivamente vocal e intimamente relaciamadn suas formas de falar (SEEGER,
1980; 2015).

2.2. Guerra

“[...] os tupinambéas sdo muito belicosos, todos@ss fundamentos sdo como fardo
guerra aos seus contrarios” (SOUZA, op. cit.,, 0)3Zomo dito no capitulo anterior, a
decisdo de ir & guerra era tomada no conselho eexhA musica estava presente nas
guerras, além dos momentos que as antecediam edf@ex através de pecas vocais, VOco-
instrumentais e instrumentais.

Nos momentos que antecediam a guerra, os Tupinamobpavam-se de muitos
preparativos para esta. O periodo de guerra cénagdm a época de colheita de
determinados géneros agricolas, mandioca ou cajwexemplo, isto devido a uma concluséo
bem simples: “realizando o ataque em épocas dedahaia das matérias primasachim os
grupos locais asseguravam a realizagdo proximaoagomitante do sacrificio ritual dos
prisioneiros” (FERNANDES, 1989, p. 81).
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Nestas cerimbnias pré-guerra, faziam e consumiartarbabida, dangcavam ao som
do marac§ tocavam trombetas feitas de cabaca. Cada indivddusexo masculino pedia ao
seumaracaque o ajudasse a aprisionar pelo menos um inig8@ADEN, op. cit.).

Staden (op. cit.) e Léry (op. cit)parecem ter relatado o mesmo ritual, a saber, um
gue precedia as guerras. De acordo com Stademaondes pajés exortavam os individuos a
irem a guerra e aprisionarem inimigos, pois “odrésp que estdo ndammarakatém gana
de comer carne de prisioneiros; e com isto, seldecth ir a guerra” (op. cit., p. 154).

Ainda sobre esta pratica, gostaria de dialogar estudo de Piedade (1999) sobre o
ritual Jurupari entre o grupo Tukano Ye'pa-masdijthate no noroeste amazoénico. Sobre o
tabu as mulheres, Piedade sugere que, no Alto egrd\ este ritual envolve uma proibicao
visual e permissao auditiva, lancando a hipétesguee‘proibicdo visual e permissdo sonora
facam parte das regras de comunicabilidade entrscutiaidade e feminilidade, e nao
somente configurem uma dominagcdo masculina, caizantelo uma visao de antagonismo
sexual no Alto rio Negro” (ibid., p. 101).

Na cerimOnia pré-guerra tupinamba tratada acimay Ibdéenciona uma proibicao
visual as criancas e mulheres do ritual (op. ddrtretanto, percebo uma permissao sonora,
pois em certo momento, mulheres e criangas conmmacaraesponder o canto dos homens
(figura 36), que estavam a cerca de 30 passasiaacaonde estavam o cronista e seu
interprete inclusive.

Piedade (1999) sugere que “nas performances decandsi Jurupari as mulheres
devem ouvir os instrumentos. E dessa forma quessdalece uma comunicacdo especial
entre o mundo dos homens e o das mulheres” (ibld). Outros estudos (PIEDADE, 2004;
MELLO, 2005) também tratam desta proibicdo-perntis§Zenso que no caso Tupinambéa

algo semelhante pudesse ocorrer.

% Descrito na parte “notacdo de Léry”.
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Figura 36 — Pajés e guerreiros tupinamba

Fonte: DE BRY apud METRAUX, op. cit., p. 86.

Quando os preparativos para guerra estdo proragsnaites que sucediam a partida
do grupo, o chefe da expedicdo guerreira exortat@l@s que tomassem vinganca de seus
inimigos, estimulando-os a se portarem valorosaméptometendo-lhes vitéria contra seus
inimigos, sem nenhum perigo da sua parte, de gaeafideles memoria para os que apoés eles
vierem cantar em seus louvores” (SOUZA, op. cit339).

As pecas musicais incitavam os individuos a guestanulando-os a aprisionarem e a
consumirem seus inimigos.

J& durante a expedicdo guerreira, o chefe da mem®ssava pelo acampamento
dizendo ja estarem perto do territorio inimigojrastando-os a terem bons sonhos durante a
noite. Acabado o discurso do chefe todos cantavatangavam, como no caso do chefe
Cunhambebe relatado por Staden (op. cit.).

Compunham as expedic¢des individuos portando aegsfermembranofones, com os
quais iam se estimulando para o combate com can€@esnstrumentos musicais eram

trombetas, tambores, flautas e possivelmente outros

Tanto no momento da partida como ao levantarem gaar@nto nos lugares onde
pousam, surgem individuos armados de cornetasodalga de um oboé e de quase
um pé e meio de largura na extremidade inferioqua chamaninybia. Esses
individuos tocam no meio das tropas para lhes al@agem e excitacdo (LERY, op.
cit.,, p. 149).
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“Os roncadores levam tamboril, outros levam buzingge vao tangendo pelo
caminho, com que fazem grande estrondo, como chagasta dos contrarios” (SOUZA, op.
cit., p. 320).

Quando se defrontavam com os inimigos faziam unmdgraestrondo de vozes e
instrumentos musicais:

A proporgdo que se aproximavam redobravam os grioavam as cornetas,
levantando os adversarios os bracos em sinal daganeemostrando-se mutuamente
0s 0ss0s dos prisioneiros que haviam comido e lasesode dentes de mais de duas
bracas de comprimento que alguns traziam penddotesscoco (LERY, op. cit. p.
150).

ApoOs o combate, 0 grupo de guerreiros tupinamlmnmatva com os cativos feitos na
guerra. Ao passarem por grupos aliados, a expeéigisaudada por aqueles com festejos:
“[...] @ nossa [Léry estava com esta expedicAokggam pelas aldeias de nossos aliados
vinham os moradoreso nosso encontro dancando, pulando e batendo qpakeatejavam o
sucesso” (LERY, op. cit., p. 152).

Staden relatou que pode ouvir “um grande rumoratgoce de trombetas [...]" (op.
cit., p. 76) quando a expedicao guerreira da geam cativo aproximava-se do grupo local.

Segundo Métraux (op. cit.), todos do grupo locagdim-se ao encontro da expedicéo
guerreira. Os cativos eram entregues as mulheoésetado as velhas que manifestavam
grande alegria, gritavam, saltavam e dancavam. tQuss gritos, suponho fazerem parte de
uma pratica musical, mas que nédo foram interpretadmo tal; os gritos descritos nas fontes
precisam ser analisados por perspectivas atuagsdgoonstram que grito, choro e outros
elementos que nos ocidentais consideramos comanaxsical, nas sociedades indigenas sao
td0 musicais quanto canto e execucdo de instrusmemisicais, por exempfb.

Nesses momentos também eram executadas as flaitts de ossos de inimigos
mortos e devorados, e os cativos eram conduzidas paulheres analocaonde ficariam
reclusos em meio a cantos e dancas (idem). Ainganse Métraux (op. cit.), as canc¢des
eram as mesmas entoadas no momento do sacrificb ri

Rodgeres e Lima Rodgeres (apud TUGNY, 2011) suggrementre os Ikpeng, “se as
flautas sdo os corpos vazios dos cativos, entdaisaicen pode ser vista como um tipo de
auscultacdoda populacdo animal ou inimiga através do resquésieaziado de um seu

espécime capturado asoladd (ibid., p. 46, grifo dos autores). Poderia proppre 0s

%0 Cf. Seeger, 2015, p. 162-163; idem, 1980, p. 65.
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Tupinambd, ao soprarem as flautas de ossos degwsmanimais ou humanos, estariam
auscultando esses inimigos.

Como apresentado no capitulo I, a vinganca eraeglEmfundamental na sociedade
tupinamba. Por essa perspectiva, teriamos o dominmical influenciado pelo guerreiro,
uma interpretacao prépria da antropologia da mysiqeerspectiva da antropologia musical
perceberia “a maneira como a musica faz parte dprigr construcdo e interpretacdo das
relacdes e dos processos sociais e conceituai€GER, op. cit., loc. cit.), parte da criacdo e

recriacdo da sociedade tupinaniba.
2.3. Ritual antropofagico

N&o pretendo fazer discussdes extensas sobregpafiaigia tupinambd, pois acredito
ter apresentado o essencial na primeira parte desttedo; entretanto, quando novas

pontuacdes se fizerem necessarias, ndo me furtarei.

Figura 37 — Diversos momentos do ritual antropaf@gi

®1 SEVERIANO, 2015a; 2016.
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Fonte: STADEN, op. cit., p. 98.

N&o é uma tarefa facil precisar o inicio do ritaatropofagico, mas por questdes de
descricdo farei um ensaio nesse sentido. Ao quéparece, provavelmente era quando o0s
Tupinambd se decidiam em sacrificar o prisionejue ocorria o inicio os preparativos do
ritual. Assim, a exposi¢cdo que se segue ndo pretsed cronologica, mas apresentar 0s
relatos de forma mais ou menos linear.

Determinada a época do ritual, as mulheres comatawséo a produzir vasilhas e as
bebidas fermentadas. Eram convidados para o ritgalaliados de grupos locais que

chegavam, homens, mulheres e criangas, cantaralwcartio (CARDIM, op. cit.).

Figura 38 — Preparo das bebidas fermentadas

Fonte: STADEN, op. cit., p. 146.

Durante a preparagdo dauimque seria consumido no ritual, as mulheres levavam
cativo por duas ou trés vezes ao patio centratagam e dancavam ao redor dele. Bebiam,

cantavam e dancavam com cancdes que tinham consoderativo que havia de padecer e
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em honra do matador tupinamba (SOUZA, op. cit.)staBpreparacdo do cativo envolvia
raspar seus pelos (cabelo, sobrancelhas, barlrdodb@ pinta-lo, e enquanto isso ocorria, as

demais mulheres estavam ao redor cantando e dan(@h4DEN, op. cit.).

Figura 39 — Mulheres conduzindo o cativo
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Fonte: STADEN, op. cit., p. 161.

Na figura 39 temos dois momentos: o cativo voltawnido banho de rio e sendo
conduzido ao pétio central pelas mulheres, em arabasomentos com cang¢des e dancas.
Era tarefa feminina “escoltar” o prisioneiro em saleslocamentos, sempre envolvendo
praticas musicais e coreoldgicas.

A confeccdo, a ornamentacdo e o deslocamentmudairanae doibirapema? se
dava, segundo os cronistas, em meio a um tumult@aoedo”. Esse “alarido” eram eventos

gue envolviam musica — pegas vocais, vocais-ingnians e instrumentais —, e dancas.

%2 Sobre anucuranae oibirapema cf. mais adiante.



108

A muguranaera um artefato de Alto valor para os Tupinamleads fabricada em
algodao pelos chefes, e s6 estes a possuiam (CARQIMcit.). Esta era levada ao patio
central em meio a canticos e dancas (idem).

A mucuranaera acomodada em um grande vaso novo pintado teaesportada por
um coro de mocgas, que colocavam aos pés do casteovaso com anucgurana Nisto,
comecava uma mulher velhaafnuy) a entoar uma cangéo, como sendo mestra dessdeoro
mocas, sendo auxiliada pelas mocas e demais msilhdre dos versos dessa cancao era:
“nds somos aquela que fazemos estirar o pescogasaaro, [...] si tu foras papagaio, voando
nos fugiras’(CARDIM, op. cit., p. 194)

Figura 40 -Mucuranae ibirapema

Fonte: STADEN, op. cit., p. 162.

O ibirapemaera um grande tacape, que era utilizado pelosdoiags para a execucao
dos prisioneiros. Tinha uma cabeca arredondadajnbgpcom comprimento de sete a oito
palmos, tendo varias espécies de penas entrela¢ABBEVILLE, op. cit.) Do que é
possivel compreender dos relatos, cada ritual pedia artefato novo, novamente
ornamentado ao menos. Depois de confeccionadqosta em uma cabana nova, erguida
especialmente para abriga-lo.

Uma mulher entdo risca figuras nesse pé adheramtbaatdo, e emquanto ella
desenha, as mulheres todas cantam ao redor. Un@ampto oiwera pemmeom

os enfeites de pennas e outras preparacbes, pemrdoraem uma cabana
desocupada e cantam ao redor delle toda a nalg IADEN, op. cit. p. 162).
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Figura 41 — Preparo do cativo e idoapema.

Fonte: STADEN, op. cit., p. 164.

Pela manha, antes de clarear o dia, as mulheiggdirse a cabana em que estava o
ibirapemae voltavam a dancar e a cantar ao seu redor. Apdsacordar o prisioneiro e
realizavam dancas e cancdes também ao redor &BADEN, op. cit.; METRAUX, op.
cit.).

Segundo Métraux (op. cit.), as can¢des ouvidasenessnento eram de um sentido
profundamente triste, ainda mais acentuado pelos sordos do tambor no qual os indios
tocavam uma espécie de dobrado. “Toda essa mirstigapor objetivo adormecer a mata”
(METRAUX, op. cit. p. 129).

Sobre essa “espécie de dobrado”, suponho ser a irmade executar 0s
membranofones. As fontes mencionam como geralmestdupinamba executavam tais

instrumentos, a saber, com um golpe por pulso} thnge um tamboril, em que néo dobra as

%3 Essa “maca” era dbirapema Em Daniel (op. cit.) o termo aparece como “mas$iVersos artefatos
indigenas requerem um processo de “descanso”, gean@exemplo, 0 porongo, que precisa “esfriar” psea
usado comombaraka pelos Guarani (MONTARDO, 2002). Parece ser algo edieamte que envolvia o
“adormecer” dito pelo cronista.
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pancadas [...]” (SOUZA, op. cit., p. 315). Acreddaoe os cronistas tivessem tomado como
referéncia a batida dos pés para diferenciarentidgabanica da batida dobrada.

Figura 42 — Canticos e dancas ao redabidtapema
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Fonte: STADEN, op. cit., p. 164.

O ibirapemaera entregue ao matador por um honrado padrinfepdrazia em meio
a uma performance coreografica.

Faziam parte da indumentaria do matador alguns®otnamentos.

Nas guerras e em suas principais cerimoénias, osm®msavam um ornamento
chamadarasodia— rabo de ave ou de passaro qualquer —, feito niespe uma grande ave,
gue os cronistas chamaram de avestruz. Era grangidoado, as penas eram pardas e era
amarrado a altura dos rins na parte das costamdividuo. Na figura 7, 8, 10, 36, por

exemplo, é possivel ver individuos representados@arasoaia
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Figura 43 -arasodia

Fonte: STADEN, op. cit., p. 149.

Segundo Métraux (op. cit.), o matador tinha nasaésas um manto de penas de
vermelha. Este manto era feito com penas de g&ardo€imus rubgr Nas figuras 30, 36 e

51 é possivel ver individuos representados usamdanto chamado déis rubra
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Figura 44 — Mantabis rubra

Fonte: Imagem da intern&t.

Figura 45 -Eudocimus ruber

%4 \www.novahistorianet.blogspot.com.br
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Fonte: Imagem da intern&t.

Existe um exemplar do manto, atualmente em expwmsigd museu Nacional da
Dinamarca.

Buscavam o matador em sua casa, acompanhando-graades canticos, tambores e
toda sorte de aerofones: trombetas, flautas e $iz@mando-o de bem-aventurado por ter a
honra de vingar seus antepassados (SOUZA, op. cit.)

Cardim (op. cit.) informa que ao terceiro dia daal, homens e mulheres realizavam
uma danca, com aerofones feitos de canas. Dangawasincronia, batendo ora um pé, ora
outro, a0 mesmo tempo em que sopravam esses aesofiinda segundo este cronista, neste
evento em particular ndo havia cangoes, a praticsical sendo composta somente por pecgas
instrumentais.

O cativo era um dos mais alegres no ritual, estalanado, cantava, dancava, bebia
como se néao estivesse prestes a morrer. Segundel D@ cit.), os cativos festejavam com
grande alegria, como se nao fosse a sua mortaladts celebracdes.

Isto se da pelo que ja discutiu no capitulo anteasaber, ndo era somente honroso
matar um inimigo, mas igualmente morrer nas guestasos rituais pelas maos de grandes
guerreiros inimigos. Morrer dessa forma era gramolera e prova de valor (DANIEL, op.
cit.).

As vasilhas com as bebidas eram postas em carrpets meio dasmalocas
Cantavam e dancavam quantos dias e noites durassdrabidas. Os guerreiros bebiam e
falavam, cantando em grupos petesocassobre guerras e seus feitos (CARDIM, op. cit.).

De acordo com algumas fontes (CARDIM, op. cit.; SBUop. cit.; THEVET, op.
cit.), era por volta do quinto dia de ritual qualaava todo o estoque de bebidas, tendo inicio

0 massacre em Si.

% http://www.oiseaux.net/photos/maxime.dechellelstatis.18.html
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Figura 46 — Massacre do cativo

Fonte: STADEN, op. cit., p. 167.

Em determinado momento do massacre, sete ou oitberes chegavam ao patio
central pintadas de preto, com colares de dentesas, dancando, cantando e tamborilando
em vasilhas novas e pintadas, que seriam parahegcghngue e entranhas do morto
(METRAUX, op. cit.).

Apéds “prenderem” o cativo com muguranapela cintura, saia o matador de sua
malocaem uma danca, fazendo voltas pelo patio. Dareédnfio genericamente de rituais
antropofagicos, relata que o matador fazia umapeaence musical-coreografica:

[...] o carrasco [guerreiro tupinambd] de fazemmpasso aos musicos, e sortes ao
touro [cativo], levantando de quando em quando sseeou espada, como quem ja
quer descarregar o golpe; e de repente o suspemheolhe o braco; mas tornando-
0 pouco a pouco a estender, levanta outra vezaalasp de pancada a assenta sobre
a rés [nuca] com um tdo fatal golpe, que a estenébg cair de narizes em terra [...]
(ibid., p. 229).

Apds o sacrificio, novas festas aconteciam no gtopal onde havia sido realizado o
ritual. Os convidados levavam pedacos de carne ggrs grupos locais, onde faziam novas

cauinagensdancas e musicas.
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Havia ainda a troca de nome do matador, que eravande outras celebragdes;
entretanto, as fontes sdo discordantes sobre o ntordesta pratica. Segundo Thévet (1978
[1557]), o matador trocava de nome bem antes deanesdo cativo.

Segundo Souza (op. cit.), havia um tempo deterroirmda o matador revelar seu
novo nome, que era precedido de certas cerimbsemspre presente grande quantidade de
bebidas fermentadas. O resguardo que o0 matador rieurpprecia ter dois momentos,
separados pela cerimbnia em que o matador prockrs@w novo nome. De acordo com
Fernandes (1989), quando terminavaaainagem o matador recolhia-se a suaaloca
continuando seu resguardo.

A véspera destas ceriménias, tingiam-se de jenjpepmecando a cantar pela tarde
até durante boa parte da noite. Depois de teretadmrbastante, pediam ao matador que
dissesse 0 seu novo nome e quando este dizia,aetomas canc¢des, agora com 0 novo
nome do matador e ainda com o nome daquele quemdkcabada a festa e as bebidas, o
matador se recolhia para sua rede e continuavieesguardo.

Métraux estava convencido de que os tupinambasbliéam aos animais alma
idéntica a deles” (op. cit. p. 150). As contribigdde Descola (apud VIVEIROS DE
CASTRO, 1996; FAUSTO, 2002) e outros estudos qusesggiram, como, por exemplo,
Viveiros de Castro (1996) e Fausto (2002), ofereesm melhor ponto de vista para a
compreensao sobre esta observacao de Métraux.

Segundo os relatos, conforme ja mencionado, osna@ua praticavam cerimonias
semelhantes tanto com um inimigo humano quantoacg@guar. Matar um jaguar conferia ao
matador o direito de trocar de nome. Caca e gdamam parte de um mesmo complexo
(FAUSTO, 2002), entendidas como diferentes pordeosulturas ndo indigenas.

“Se a predacéo de jaguares é quase universalmguifmeada a morte de inimigos, a
caca de outros grandes mamiferos terrestres tanpmle ser aproximada a guerra’
(FAUSTO, ibid., p. 25).

O matador, pelo ato homicida, capturava a parta-ckg vitima, restando a parte-
comida que era consumida pelos demais participalategual. Segundo Fausto (2002), tudo
no jaguar remete a parte-predador, ndo sendo aastm contendo uma parte-comida, sendo
raramente consumido com fins alimentares. Para agte, isso talvez explique o porqué
realizavam um ritual com o jaguar similar ao readz com os inimigos humanos. O jaguar,
porém, ndo comiam.

O ritual similar. Transportavam o jaguar morto pargatio central, as mulheres

enfeitando-o com as plumagens de diversas corés;armo até braceletes nas suas patas
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(METRAUX, op. cit.). Suponho que esses braceletgens os chocalhos de pési. Depois,

as mulheres exclamavam “N&o te vingues em nodba#is, peco-te, pelo fato de teres sido
aprisionada e morta, alias, por engano, pois nam$onds que te iludimos, mas tu propria”
(METRAUX, op. cit., p. 152).

A perspectiva do canibalismo tratada pelos aut@restados ndo é unanime. Tugny
(2011) diz que, na perspectiva dos Tikmu'um, quases os povos-animais possuem uma
por¢cdo de humanidade, tornando o complexo socmobgem mais generalizado do que
podiam pensar 0s antigos cronistas. “A caca poders@reendida como uma guerra e a
consumacgéao de qualquer carne pode ser pensadacenibal” (TUGNY, op. cit., p. 38). Os
cronistas, por razdes diversas, ndo puderam “@svéantos como potentes forcas de troca de
carne humana” (ibid., p. 42). As palavras cantgoies Tikmu’'um, segundo Tugny, “ndo
estdo representando ou substituindo a experiénearajra. Elas sdo a acao canibal por
exceléncia doButuxop ®° (ibid., 44)

O canibalismo néo era praticado somente em relagddnimigos, mas também em
relacdo aos animais. Contudo, a carne transforrpaldaacdo do fogo néo possuia a parte-
predador da vitima (FAUSTO, 2002).

Como visto na primeira parte deste estudo, os dildo cativo eram considerados
inimigos e também deveriam ser devorados. No emta&t um inimigo era bom cantor e

inventor de trovas, este tinha a sua vida e aukefdbos preservada (CARDIM, op. cit.).
2.4. Ritos e cerimonias diversas
Nascimento

No capitulo anterior, abordei os ritos e costumegiqados pelos Tupinamba por
ocasido de um recém-nascido. De acordo com Camjimcft.), apos todas estas praticas
haviam grandescauinagens onde o grupo “consumava a adocao do novo membro,
celebrando o importante acontecimento” (FERNANDES30), p. 151).

Menstruacgéo e perfuragdo dos labios

Na fase dekugnatim entre sete e quinze anos, ocorria a primeira fm&agso das

meninas, que eram festejadas com grandemagens

% OsPutuxopsdo um dos povos-espiritos com os quais os Tikmsel relacionam.
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Como visto, o ritual de perfuracdo dos labios daninps ocorria quando eram
Kunumy-miry de quatro a cinco anos, aproximadamente (ABBE¥Lap. cit.). O relatae
Abbeville (op. cit.) informa que os Tupinaml@Zauinavame dancavam por trés dias
consecutivos, adornados de penas e pinturas. Natesfoconsultadas, ndo encontrei
informacgdes sobre a pratica musical, somente ghbiaines dancavam.

No entanto, os Tupinamba ndo dancavam sem cand®R0/, op. cit.), e, a partir
dos relatos, é dificil concebé-lgauinandosem pecas musicais, tanto no ritual da menarca

qguanto no de perfuracao de labios.

Casamento

As informacdes sobre as cerimdnias matrimoniaiseeerg Tupinamba sdo bem raras,
apontando desde cerimonias discretas até a auskstas. Havia uma grande cerim6nia que
consistia em consumir as bebidas fermentadas, nmu@véa todos os individuos do grupo
local. Assumindo que os Tupinamb& ndo cantavam damgar e ndo bebiam sem cantar,
proponho que havia a presenca de cantos e dancé&seencontros, presenca, porém, nao

relatada.

Pranto ritual

As mulheres que realizavam o pranto ritual eranespecial as mais velhas (SOUZA,
op. cit.), com urros, gritos e lamentos misturadosr uma cancdo com variacdo de sons
fortes e agudos, baixos e infantis (CARDIM op.; &VREUX, op. cit.). Um dos exemplos de

pranto ritual € a saudacgéo lacrimosa.



118

Figura 47 — Pranteando um doente
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Fonte: THEVET, 1558 [1557], p. 85v.

As descricdes de Léry (op. cit.) sobre a saudagé@omosa déo conta de que, quando
0 viajante chegava a casa dmssucd’ este permanecia sentando em uma rede, ficando
algum tempo sem dizer nada. Em seguida, chegavamulagres, que se colocavam ao redor
da rede em cocoras, pondo as maos nos olhos, adoodavam as boas-vindas ao visitante,
dizendo honrarias a este, como, por exemplo, ‘Bvemnto trabalho em vir ver-nos. Es bom.
Es valente” (LERY, op. cit, p. 188). Se o hdspddese europeu, as frases eram
acrescentadas de outros versos: “trouxestes coigéde bonitas que ndo temos em nossa
terra” (ibid., p. 189).

O viajante também deveria mostrar-se choroso, 80 das indigenas o choro parecia
nao ser forcado, ao contrario dos europeus. Soisl€égue omussucavinha receber o
visitante. O viajante que se recusasse ir a casanifyp (caso tivesse) para ser hospedado por
este ou que ignorasse esta pratica ndo era bem vist

%" Bons pais de familia, hospedeiro (LERY, op. cit.).
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Fonte: THEVET apud METRAUX, op. cit., p. 93.

As informac6es de Cardim (op. cit.) estdo na medimegdo das de Léry (op. cit.).
Aquele relatou que as mulheres, em prosas trovaaedavam as coisas que haviam se
sucedido com o grupo e sua visdo de mundo até aadpoel, os trabalhos que o viajante
padecera pelo caminho e outras muitas coisas.

Métraux (op. cit.), ao tratar dessa pratica, aemscque as mulheres abracavam o
héspede, colocavam as maos em seus ombros, pesgmeibos, cobrindo os proprios rostos
com seus cabelos e, em seguida, na posi¢do deasppamham-se a chorar. Este autor diz
que as palavras dirigidas ao viajante eram ao rdedmntilena, ou seja, prosas trovadas.

Os antigos cronistas ficaram intrigados com a ayp@r@uséncia de emocao “genuina”
desta pratica. Para Urban (1988), este choro esti& para uma pura expressao de
sociabilidade, diferente do choro funebre, que B@vo sentimento de perda.

Analisando as etnografias de Chamorro e Montartiein $2009) apontou que, em
contextos xamanisticos guarani no Mato Grosso dpdSaanto e o choro ritual reativam
lembrancas que sdo consideradas tristes, sendooanmecanismos centrais de movéncia
coletiva de afetos em tais contextos.
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As maes dos meninos que estdo prestes a perfurkabios para a colocacdo do
tembetérealizam um choro ritual, que é “entendido pelosoi& como um mecanismo de
protecdo aos filhos, que de outra maneira podenarrer” (CHAMORRO apud STEIN,
20009, p. 88).

Tenho proposto uma reconsideracdo do pranto ¥ifumfim de explorar uma possivel
dimensao musical deste, porém, nao pretendo retdizanalise neste estudo.

Ritos funebres

E preciso diferenciar o ritual finebre do prantoia. H4 uma diferenca bésica: o
pranto ritual, tal qual a saudacdo lacrimosa, sOpeaticado pelas mulheres; ja no ritual
funebre, todos os individuos deveriam prantear daono

Como dito, o ritual fanebre era praticado por todssindividuos, em especial os
familiares, os que nao o fizessem eram recrimind@@RDIM, op. cit.). Os parentes e
vizinhos pranteavam o morto (CARDIM, op. cit.). &enorto era algum principal dealoca
ou da aldeia todos o pranteavam e

[...] o principal da aldeia ou o principal dos aosgaz um grande discurso muito
comovente, batendo muitas vezes no peito e nascexantdo conta as facanhas e
proezas do morto, dizendo no fim: “Ha quem delgusgixe? Nao fez em sua vida o
gue faz um homem forte e valente?” (EVREUX, op, pit132).

Na rede na qual enterravam o defunto, colocavanasmy flechas, clava ermaracé

com o qual costumava tanger (SOUZA, op. cit.).

8 Cf. Urban (op. cit.).
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Figura 49 — Ritual funebre

Fonte: DE BRY apud METRAUX, op. cit., p. 86.

Segundo Thévet, o luto “pesado” (apud METRAUX, cp, p. 106) durava cerca de
guatro ou cinco dias, porém o pranto e a lamentdgdmorto podiam estender-se até trés
meses (idem).

Os cronistas deixaram informacbes sobre o canto ndalberes nestes eventos

funebres:

Berram umas, arrastando a voz: "Morreu quem eradfente e tantos prisioneiros
nos dava a devorar!" E outras replicam no mesmo; ttEna bom cacador e
excelente pescador". E outras acrescentam: "Quwe lonatador d@pérose margaia
era ele, e como nos vingava". E assim, excitandotgaamente e se abracando, ndo
cessam a ladainha de seus louvores enquanto oecaldiver presente e dizem por
mitdo, tudo o que em vida o defunto praticou. (LERY. cit., p. 196).

[...] as mulheres exclamamGhérémimota-rouére ymeesseymené pronunciado
em cerca de quatro ou cinco tons), depois do gsgiram assimEh hé hé hé hé
heh em seguidaEh hé, heh, heh, helE tais prantos e lamentos, se fossem
traduzidos em nossa lingua, significariam: O, agaetjuem tanto amei! (THEVET
apud METRAUX, op. cit., p. 106).

Sobre o canto dos demais parentes Thévet informa qu
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Os filhos e os demais parentes exclamam, do mesou ffmo das mulheres]: O,
morreu nosso pai e amigo! Era homem de bem, t&ntelna guerra! Ele, que
dizimou tantos inimigos! Que era tdo possante &fdue cuidava tdo bem dos
campos e apanhava tanta caca e tanto peixe pawaso sustento! Foi-se; ndo o
veremos mais, a ndo ser depois que morrermos, guentéo, iremos para a sua
companhia, para a regido da qual falam nossos! (§agjik, p. 106 e 107).

As mulheres eram pranteadas por seu marido (céigesse), parentes e vizinhos. Os
maridos deixavam o cabelo crescer e tingiam-sempgpo, quando se tosquiavam, tornavam
a tingirem-se de jenipapo a véspera da festa ddwsi Todos entdo bebiam, dancavam e
cantavam as proezas e virtudes da defunta (SOUZAI).

Ao que parece, as festas dos vinhos eram a prdgiegaracédo em lembranca do morto.
Ap6s determinado periodd,esposa e filhos do morto organizavam eawim convidando
parentes e amigos para homenagearem a memoéridedada Um dia antes da cerimdnia
propriamente dita, a pessoa de luto cortava sebslasae cantava por toda uma noite,
acompanhada de seus amigos, e no dia seguinteadh&desta dacauint, onde pranteavam o
morto com cantos, dancas e jogos, todos bem oradesn(THEVET apud METRAUX, op.
cit.). Todos bebiam até ndo poderem mais, dancandantando louvores ao defunto ou a
defunta (SOUZA, op. cit.).

Ao analisar os relatos historicos, observo a piEsate pecas vocais nos eventos
funebres. Nao ha relatos sobre o uso de instrumentsicais; contudo, é de se presumir o
uso domaraca(figura 48), ao menos, ampliando assim a presensical para pecas vocais e
voco-instrumentais. Neste contexto, algo a seradedb é a alta carga pejorativa e
eurocéntrica — e ndo s neste contexto; outro pédrgoe os cronistas ndo consideraram o0s
urros, gritos, e lamentos (CARDIM, op. cit.) contigaamusical, mas mesclados com musica.

Estudos sobre musica indigena nas TBAS demonstomno airros, gritos e berros
fazem parte da pratica musical (SEEGER, 2015; URBKXI®8).

Tenho proposto uma reconsideracdo dos rituais fésebelatados pelos antigos
cronistas, que por sua “surdez musical” ndo foramsicderados também como praticas
musicais, ou, antes, nao tiveram sua dimensdo alusiatemplada. Por exemplo, de acordo
com Tugny (2011, p. 43), era impossivel dos crasishtenderem como a masica, a guerra e
0 canibalismo poderiam fazer parte de um mesmo lexop Assim, seria comum estes
cronistas ndo considerarem aspectos musicais denafgpraticas canibais e/ou guerreiras,

além de outras praticas. Entretanto, ndo pretezalzar tal analise aqui.

%9 E dificil precisar este periodo. Thévet diz quee geriodo era de seis meses, quando a pessosdjukya
cumprido os deveres em relagdo ao morto (apud MEDRAp. cit., p. 109).
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Rituais de cura

Cabia aos pajés o tratamento das doencas, quevienuola série de saberes. Chamo a
atencdo para o sopro getum Alguns autores tém estudado e apontado para aefpalo
sopro em algumas das sociedades indigenas nas T®A®, por exemplo, Piedade (1999),
Montardo (2002) e Lacerda (2014).

Embora ndo sejam mencionados aspectos musicaigisnittiais, a presenca dos
mesmos era algo bem provavel: primeiro, na figubaé5possivel perceber um individuo
portando unmaracg e, segundo, diversos estudos sobre as societtatigenas nas TBAS
apontam para a presenca da muasica nos eventos ikag)d&endo a muasica uma forma de
comunicacdo com o0s espiritos e deuses “agentesli éfwotetores” de doencas
(MONTARDO, 2002; PIEDADE, 2004).

Entre os Apapocuva-Guarani (Nhandevaaracatem um papel importante, como
entre os Tupinamba. E usado em rituais medicimaisdicine dancés o xama inedicine-
marn) deve portar um para estes ritualar(ce$ (IZIKOWITZ, op. cit.).

Figura 50 — Ritual de cura
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Fonte: THEVET, 1558 [1557], p. 88v.
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Como dito no capitulo I, todo homem seria um piéntardo (2002) pontua “que
todo guarani € um pouco xama e que o tamanho dertéejp [de cantos] é um dos
marcadores do grau de iniciagdo na hierarquia daresmo” (ibid., p. 46).

Piedade marca o sopro como “ato essencial nas toga® amazonicas, pois é
através dele que o xama efetua sua cura, assim éoat@vés dele que os aerofones sdo
ativados” (1999, p. 109).

Os pajés kamayura trabalham com sopros, sugactasiputacdoes e fumo, que
atingem a alma do doente e seu maleficio (MENEZEBSBOS, 1999).

Montardo alerta para o fato de que a imagem de pesaoa realizando uma cura
quando se fala em xamanismo “ndo corresponde aeédtaxamanismo guarani, que recai no
ritual coletivo, cotidiano de carater mais profdatou de uma cura ampla, que abrange a
préopria Terra” (2002, p. 30).

Ao relatar algumas das praticas xamanicas gudvkoitardo relata que “em algumas
noites, depois das dancgas, foi executado um camtoqura, entoado pelo xaméa ou pelo casal,
proximo a cabeca da pessoa doente, alternado qumoiss@estos com as maos como de tirar
algo do corpo, e um discurso de aconselhamenta. (ip.121), a cura sendo denominada de
oipeju(soprar) (ibid., p. 122).

Neste processo de cura citado acima, a xama cauowerca de trinta minutos,
tirando com as maos algo do peito do doente (MOND@RIibid.), de forma semelhante
como procediam pajés e mulheres tupinamba. Os passugavam com a boca o mal do
enfermo; as mulheres introduziam uma linha de d@godom cerca de dois pésde
comprimento na boca do enfermo, depois chupandesana linha com a finalidade de extrair
o mal.

Montardo (op. cit.) relaciona mais informacdes sabxamanismo guarani, apontando
para um conjunto de canc¢des que sédo entoadas mosntos de cura, que como visto, pode
ou nao ter um “doente”.

Referindo-se a importancia dos sentidos no univeesonanico xinguano, Piedade
(2004) diz que a audicao é fundamental, expressausialidade que envolve estas praticas,
como “no papel crucial das rezas e canc¢des xansgeina uso do chocalho de pajé, a musica
constituindo um elemento essencial no exercicicuda xamanica” (ibid., p. 54).

Existe trés especialidades de pajé entre os Watigang iakapae pukaiiekeho“Ser

latamaé a condicao basica de fumador eleito goapaataifentes espirituaisjiakapaé um

0 1t [pé] possui cerca de 30 cm.
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iatama que escolheu se desenvolver nas artes xamanicastermou pajé visionario; e
pukaiiekeha umiatamaque aprendeu os cantospickai’ (PIEDADE, op. cit., p. 63).

No pukai a forma mais radical do xamanismo entre os Waxgapajés donos de

pukai os pukaiiekeho(*pukai” + “dono”), sdo 0s Unicos “que sabem cardarcantos que
podem salvar o doente grave, e, portanto sdo ddoesantos dpukai’ (PIEDADE, op. cit.,
p. 65). “Uma vez restabelecida a integridade alorpe; pode ser realizada a tarefa do
iakapg que € sugar a doenca para fora do corpo do da&natees do sopro-reza-canto e da
fumaca do tabaco” (idem), processo semelhante abzado pelos xaméds guarani e
tupinamba.

Isso ndo ocorre em todas as sociedades indigentrs. & Kisédjé, o objetivo das
sangere invocacdes, é produzir um efeito no corpo deaoptrssoa (SEEGER, 2015). Para
Seeger (ibid.) as invocac¢des seriam um tipo deocamtretanto os nativos nao aceitam essa
designacgéo, dizem que invocacdes séo diferentesaiok®s. Anteriormente, Segger (apud
SEEGER, 2015) se referiu &angerecomo “canticos de cura”, entretanto, acredita que
“invocacfes” seja o termo que melhor caracteriza performance.

Nessas praticas, invoca-se algo que os humanospos&uem tal “atributo” ou
“habilidade”, que pode ser de animais e vegetaiersos, sendo soprada e cantada no corpo
do paciente. Esse “atributo” ou essa “habilidadaijétada pelo sopro, suprindo fraquezas ou
fortalecendo tendéncias (idem).

Assim, no caso dos Kisédjé, o que a um olhar gsprdeasse as categorias nativas

trataria como xamanismo e musica ou vice-versaendade possui diferenciacdes sutis.

2.5. Cotidiano

Estou tratando como praticas musicais cotidiargglas do dia-a-dia da comunidade,
que nao estdo inseridas em algum ritual ou cerian@specifica. Como apontado neste
capitulo, praticas femininas e infantis tendiane@m s ignoradas pelos estudos das diversas
areas do conhecimento, as sociedades indigenas @stak excessivamente pela perspectiva
masculina. Assim, tratarei do cotidiano femininan&ntil, realizando compara¢des com

sociedades indigenas contemporaneas.

Universo infantil

Para Stein (2013) a consideracdo das criancasemaggcomo agentes de suas

realidades socioculturais € algo recente nos estoidsileiros, em estudos etnomusicoldgicos



126

posso citar Dallanhol (2002), Montardo (2002) eir5{2009). Entre os Mbya-Guarani, a
presenca dakyringlié criancas nas aldeias é condicdo importante “nogsso de producao
da pessoa Mbya e na manutencdo das relacbes césmicanedida em que significam a
garantia e qualificacdo da comunicacdo dos humantie si e com as divindades” (idem,
2009, p. 127).

Nos grupos musicais Mbya-Guarani, kgringiié desempenham um papel ativo,
cantando, dancando e tocando instrumentos musilcais.

Para Stein (2009), o conhecimento rdborai (cantos sagrados) performatizados na
opy (casa cerimonial) peldg/ringlié evidencia a participacao destas nos rituais xé&stians.
Determinados mborai sdo especificamente performatizados em rituais opg cujo
conhecimento pelas criancas evidencia sua par@gpdrequente nos rituais xamanisticos
(STEIN, 2009).

Segundo Oliveira, akyringiéde M’'Biguacu, participam ativamente das atividades
religiosas que acontecem na aldeia, nas quais iZaeal [as kyringl§ elaboracdes
significativas a respeito das mesmas” (2005, p., 8&ndo que, “a presenca destas é
importante, pois delas se retira forca visto que‘géras e sagradas™ (ibid., p. 80).

Entre os Tupinamb@, as dancas e os cantos exesyiatis criancasK(inumy-mirye
Kugnatin-miry eram os mesmos dos adultos. Eram aprendidos deside ensinados pelos
proprios pais. Assim, as criangas, nos grupos fisfaviviam as situagfes da sociocosmologia
do grupo.

Segundo Cardim (op. cit.), os meninos tinham seilguédos variados e graciosos,
nos quais também imitavam diversas espécies darpasLCardim marca 0s “meninos”,
porém ndo podemos descartar que 0 mesmo ocoresssm paralelo.

Stein (2009) marca como diferentes praticas mussfeaiam parte do universo adulto
e infantil concomitantemente. Alguns dofieovanga mbora{cantos de brincar) eram
exclusivamente de meninos ou meninas, porém, afisoasam no registro do xamanismo,
ensinando as criancas disposi¢cdes a cumprirem gapéis como homens e mulheres
participantes dos rituais que estado na base do eh@der Guarani” (idem, ibid., p. 65).

Nas brincadeiras coletivas das criancas Mbya-Gyassmheovanga as kyringué
também cantam (STEIN, 2009). Dallanhol (op. citMentardo (op. cit.) apontam como as
criangas participavam de diversos rituais entr&warani, seja cantando ou dangando.

As kyringliéséo “socializadas musicalmente dentro dos priosipociocosmoldgicos
da cultura Mbya4, incorporando regras mesmo, acaria infringi-las” (STEIN, 2013, p. 39),

assim como parecia acontecer com as criangas tapéna
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Universo feminino

A énfase que os cronistas deram aos valores magsugilenciou algumas das praticas
femininas, e quando tais praticas sao relatadameegm hierarquicamente inferiores em
relacéo as préaticas masculiffas

Estudos etnomusicolégicos tém abordado a questdoedietificacdo sexual,
concordando que ha uma relacdo complementar entraiverso masculino e feminino
(MENEZES BASTOS, 1999; 2013; MONTARDO, 2002; PIEDBED2004; MELLO, 2005;
LACERDA, 2014).

Os principais relatos sobre praticas musicais faramestao relacionadas com o ritual
antropofagico. Assim, trato aqui de um episodiguiar das mulheres Tupinamba, qual seja,
a caca de formigas-voadoras através do canto. £\ogu cit.) relata que jovens mulheres
punham-se sentadas a entrada dos formigueiro®avanmt um canto, convidando as formigas
a sairem. A tradugéo do canto foi feita pelo imggde Evreux: “Vinde, minha amiga, vinde
ver a mulher formosa, ela vos dara avelas” (op.witl80). Esse canto era repetido enquanto
as formigas saiam, sendo capturadas, tendo asés mtpados. Evreux informa ainda que
quando eram duas as mulheres, estas revezavamtop ©&s as formigas que saiam eram

daquela que cantava.
Coletivo

Um dos poucos, talvez o Unico exemplo de praticaical coletiva no cotidiano
registrado pelos antigos cronistas, seja o mutiEBaeeux (op. cit.) informa que quando
encontravam alguma dificuldade, riam, cantavam d&aw@m para se animarem
reciprocamente.

Neste contexto de mutirdo, Evreux relata como qsriEunbéa cantavam no momento
dacauinagenexecutando onaraca “Oh! O vinho, o bom vinho, nunca igual; oh! O vinlmo
bom vinho, nés o beberemos a fartar; oh! O vinhdyom vinho, nele ndo acharemos
preguica”?

Este relato refere-se a um contexto bem especifieg, ndo descarto que tal pratica musical

(op. cit., p. 42 e 43). As cancOes eram com eses0s ou semelhantes (idem).

ocorresse de forma semelhante em outros momentzidegem

L Cf. Severiano, 2015b.

& Essa “preguica” refere-se a propria bebida ferewmtquando esta ndo era forte o suficiente pabsiagar.
Cf. Evreux, 2007, p. 43.
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O canto era muito presente no cotidiano dos Tupidamor diversos motivos. Cardim
diz que era confuso o ambiente dentro miasocas “parece a casa um inferno ou labirinto,

uns cantam, outros choram, outros fazem farinhashes, etc. [...]” (op. cit., p. 272).
Os senhores da fala e os bons musicos

Os cronistas relataram hierarquicamente os senliardala e os bons musicos. Tal
hierarquia vem sendo reproduzida por alguns se@radémicos. Ser um bom musico na
sociedade tupinamba ja € um problema que demandamiaestudo bem detalhado e
cuidadoso, impossivel de ser feito aqui por questiégeespaco. Mas sobre essas duas figuras
algo me inquieta: haveria uma oposicéo hierarqugafoi mais um dos complexos que 0s
cronistas ndo compreenderam e interpretaram ecudaocente? A “eloquéncia’, expressa
pelo bom uso das palavras, seria o fator deterrténpara um individuo ser considerado
senhor da fala e na mesma direcdo bom musico?

Entre os Kisédjé, &apere kahrire a fala triste, € restrita aos homens de maior
prestigio, o orador recorrendo ao passado partnhegio presente e para legitimar sua fala e
o resultado que essa fala almejava (SEEGER, 2@mpora possam ser identificados
elementos musicais nessa pratica, pois a musicaKd@zljé é exclusivamente vocal e
intimamente relaciona com as formas de falar, @@ @ considerada como musica pelos
Kisédjé (SEEGER, 1980; 2015).

Outra pergunta que fica é sobre a livre circulag@® muasicos em territorios hostis:
“entre este gentio sdo 0s musicos mui estimadogoe,onde quer que vao, sao bem
agasalhados, e muitos atravessaram ja o sertdenpr@ seus contrarios, sem lhes fazerem
mal” (SOUZA, op. cit., p. 316).

Segundo Viveiros de Castro (2002), Hélene Clasittespreta tal imunidade como se
aplicando exclusivamente aos grandes pajés, “cmefgua teoria da extraterritorialidade
destes personagensafaibase senhores da fala]” (VIVEIROS DE CASTRO, ibid.,210).
Para este autor, tal interpretacdo ndo se susfaitaps relatos apontam “para o valor geral
gue a musica e o discurso tinham na sociedadeatmpi@d’ (idem). No entanto, alguns estudos
etnomusicoldgicos apontam para 0s pajés como sEndulsicos por exceléncia em algumas
sociedades indigenas nas TBAS. Evreux (apud FERNZ®IDL989) relata que, entre os
Tupinamb@, os maiores musicos eram justamentejés. pa

Ainda ndo tenho uma proposta de resposta pargéaguntas, estas ficando para

estudo futuro.
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Neste capitulo busquei apresentar os diversos xtostenusicais dos Tupinamba
descritos nos relatos histéricos consultados. Ofetde, tratar de todos os contextos seria
impossivel para este trabalho, por questdes de@spéempo; no entanto, 0 que aqui esta
apresentado oferece um quadro da musica na soeiagadamba.

O didlogo realizado com diversos estudos, de difese sociedades indigenas,
pretendeu auxiliar a compreensdo dos Tupinambadrilmeimdo também para a compreensao
da musica indigena nas TBAS.

No préximo capitulo realizarei a andlise da trassém musical, como ela ocorria e

quais seus aspectos nesses diversos contextospagsentados.
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Capitulo 3 — ASPECTOS DA TRANSMISSAO MUSICAL DOS
TUPINAMBA

Neste capitulo pretendo analisar os contextos migsi@presentados no capitulo
anterior, buscando compreender como ocorriam osepsos de transmissdo musical. Para
isto recorro aos pressupostos apresentados ndugéo, no curso deste trabalho e outros a

serem apresentados neste capitulo.
3.1. Aprendizagem, observacgao e imitacédo

Abro este capitulo realizando um breve apanhadidgienas perspectivas usualmente
adotadas nos estudos etnomusicolégicos que tratntraismissdo musical entres as
sociedades indigenas nas TBAS. Busquei algumapaiapectivas que se relacionam com o
que tenho proposto neste estudo. Em alguns momémiogerspectivas podem parecer
impossiveis de se relacionar, mas, a meu ver, aggase excluem, elas se relacionam e/ou se
completam.

E usual o emprego de termos como “aprendizagentiseivacio” e “imitacdo” nos
estudos etnomusicolégicos que abordam processedu@cao em contextos diferenciados.
Geralmente a categoria “aprender-ensinar” néo pegtas categorias nativas das sociedades
indigenas nas TBAS, mas sao introduzidas pelosisgtpres com o objetivo de possibilitar
0s estudos, como no caso de Dallanhol (2002).

Sobre a aprendizagem de cantos e dancas pelasasrisitoya-Guarani do Morro dos
Cavalos — SC é recorrente nas falas dos colab@sderDallanhol (op. cit.) expressées como
aprender “vendo e fazendo” e “aprender sozinho”.

A autora passou a entender estas falas ao obsgreafa crianca mbya-guarani do
Morro dos Cavalos é introduzida no aprendizado calisitravés das secdes de canto-reza a
que assiste e/ou de que participa” (DALLANHOL, 20@2 102), e que “o aprendizado
musical entre os mbya do Morro dos Cavalos estédarto aos seus rituais e crencas” (ibid.,
p. 103), “observando o comportamento dos demaishrasdo grupo, sejam eles adultos ou
criangas” (ibid., p. 125).

Entre as populacdes ribeirinhas do baixo Rio TapajMedaets diz que nas praticas

de aprendizagem nao se escuta “vem aqui que eqliecd, “é errando que se aprende” ou

3 Grupos nao indigenas.
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“continue tentando que vocé vai conseguir’ (2011.19), sendo recorrentes falas como
“aprender sozinho”. Para Medaets a aprendizagemreopela observacao: “na verdade se é
observando que se aprende, observar dependedmaisia postura ativa do ‘aprendente’ e
menos da acado didatica do ‘ensinante’™ (2011, p.“@® lado dos aprendizes, observa-se
muito e bem. E pergunta-se pouco. Do lado dos te&&t preocupa-se menos em explicar e
mais em fazer. E fazer bem feito” (idem).

Assim como no baixo Tapajos, onde “em nenhum momnseja explicitado alguma
intencdo educativa, [...] [fica] evidente a preseme uma dimensdo de aprendizagem”
(MEDAETS, 2011, p. 4), e como entre os Mbya nda segncionado nenhuma intencéo
pedagogica nos rituais que assistem e/ou partigipasa dimenséao ali esta, como observou
Dallanhol (op. cit., loc. cit.).

Entre os Apinayé “o processo de aprendizagem steacpn] na vivéncia pratica do
ouvir atentamente, do observar e do tentar fazeas/&ezes, repetindo o processo até a
perfeicdo” (RODRIGUES, 2015, p. 191). Rodrigues. (oft.) identifica cinco fases no
processo de ensino-aprendizagem de confeccéo tementos musicais, tanto por parte do
instrutor, quanto do aprendiz.

Do aprendiz:

interesseem aprender a confeccionar o objatbservacdodetalhada de como se
confecciona o objeto musicgdarticipacdo na confeccdo do objeto, tentando imitar
0 mestre;experimentacaq tentando reproduzir todo o processo de confeefgio

mesmo; erepeticdo onde a pratica comeca a dar lugar a uma perfeioafazer
(RODRIGUES, 2015, p. 192, grifos do autor).

Do instrutor:

deixar ver fazer, dando espaco a observac@iemonstracdq onde o instrutor
explicar como fazergeixar experimentar, quando o instrutor observa, orienta,
corrige e adverte o aprendiz;aprimoramento, interferindo e fazendo repetir a
confeccdo dos instrumentos musicais para que e sperfeitos etnicamente
(idem, grifos do autor).

E recorrente nos estudos sobre a musica das sdegedaligenas nas TBAS o termo
“imitacdo”. Alguns setores académicos possuem vaseem relacdo a este termo. Esta
reserva apenas se justifica se o uso do termo a@p@ara uma acao desprovida de

intencionalidade, realizada sem reflexdo, sem cpja Hiversas formas de apropriagdo e

reapropriacao.

" Quem sabe fazer, quem domina uma determinaddadigj geralmente um adulto.
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Entre os Kamayura, o termo “imitacdo” aparece te da@ Tarakuay, colaborador de
Menezes Bastos, que disse que o0s aprendizes apremdexecutaryaku’i, aerofone tipo
flauta, “sO imitando” (1999, p. 152). Ainda seguntiarakuay, o “mestre de musica da o
comeco ipy), ai dois que ndo sabem aind@(niep, ‘aprendizes’) aprendem; vao repetindo
o0 mestre” (ibid., p. 153). Mais adiante, Menezest8a observou “que a no¢éo de ‘aprender’
tem aqui os sentidos tanto de ‘estar a ser ensiffadoaprendiz’) [...]” (ibid., p. 181).

A compreensdo que tenho neste contexto especifi® gue imitar e repetir, estdo
estritamente ligadas a nocdo de aprender; o mastreer modelo para a imitacdo esta
ensinando, e os aprendizes ao imitarem e repesirexecucao do mestre estdo aprendendo.

Dallanhol, através de sua revisdo bibliograficabseovacdesn loco, diz que foi
possivel “superar 0 ‘senso comum’ de que 0S proses® ensino/aprendizagem nas
sociedades indigenas acontecem somente atravéprmder fazendo’, ou seja, da imitacao
pelas criancas e jovens do comportamento e atilmasulto” (2002, p. 117).

A compreensao desta autora de “aprender fazendia’ de uma agédo desprovida de
intencionalidade, onde ndo houvesse criacdes mgées dos saberes tradicionais, uma mera
imitacdo, uma reproducdo mecanica. Assim, a questd® apenas de uso de termos.

Acbes ndo podem ser imitadas, no sentido de seeafizadas tal qual um
determinado modelo que em algum momento foi estdimd@lo. Ha sempre intencdes e
circunstancias Unicas; por mais que se busquenetas serdo iguais.

Ao tratar das cerimonias dos Kisédjé, Seeger (2€dl&)como estas ndo consistiam
em uma simples obediéncia estrita a certo conjdetaegras fixas, nestas ceriménias os
agentes sdo conscientes.

Assim, aqui neste trabalho, o uso de termos compeefaer fazendo” e/ou “imitacao”

nao implica em auséncia de intencionalidade ex&blelos individuos.
3.1.1. As criangas tupinambéa

Cardim (op. cit.) relata que os pais ensinavam &thass a cantarem e a dancarem
desde muito cedo. Como era a partir da kaseimy-mirye kugnatin-miryque comecavam as
grandes distincdes de sexo — 0s meninos com grapssulinos da mesma faixa etaria e os
pais, e as meninas com grupos femininos da mesraadtiria e suas maes —, é provavel que
houvesse (ndo exclusivamente) uma transmisséo ahbsiseada no sexo e idade, conforme a

divisdo do trabalho. Teriamos os pais ensinandithas e as mées ensinando as filhas.
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Dallanhol (op. cit.) pretendeu evidenciar que ocpsso de ensino e aprendizagem de
musica entre os Mbya-Guarani do Morro dos Cavana tnicio antes mesmo do nascimento
dos individuos, continuando na pratica diaria derfanusical.

Entre os Kamayura “a transmissao musical [...p@damente linear, hipotese, depois,
amplamente confirmada, apenas com uma modificaglion de linear, a transmissdo é
paralela” (MENEZES BASTOS, 1999, p. 217). Segund@nbkes Bastos (1999) a
transmissao musical entre os Kamayura também coaédgm cedo, em termos lineares. “A
transmissao linear-paralela €, entdo, a grande deokducacdo musical dos Kamayura [...]”
(ibid., p. 219).

Sobre esta transmissao linear. Existe estagiospoendizado, e espera-se gue 0s
aprendizes correspondam as expectativas (MENEZESTBYS, 1999). Por exemplo, o
aerofone tipo flauta de pdawirare, € considerado instrumento de aprender (idengobge a
transmissao paralela se da pela transmisséo deesdizseadas no sexo (idem).

Dallanhol questionou seu colaborador, Artur Benitger ritual Mbya-Guarani do
Morro dos Cavalos, sobre como as criancas aprenalicantar e teve como resposta que cada
“crianca aprende com o proéprio pai” (2002, p. 86).

Segundo Fernandes “o0 pai se tornava o modelo do funumy e seu mestre por
exceléncia adestrando-o e preparando-o para aleiddulto” (1989, p. 227) e, “como 0s pais
em relacdo aos filhos, as mées tornavam-se ao mesnpm mestras e modelos das filhas
[kugnatij” (idem), ou seja, uma transmissao paralela entfeipmamba.

E por volta dos sete anos de idade que os meniikmsuTim s&do levados para o
kuxeX® para um longo periodo de iniciacdo, onde aprendenmezimentos sobre caca e
cantos (TUGNY, op. cit.).

Fernandes diz que os mais adultos envolviam osjmagas em

suas atividades ou estimulavam a reproducdo decSis andlogas entre as
criancas, promovendo dessa forma sua iniciacdocipatia nas atitudes, nos
comportamentos e nos valores incorporados a hesagacultural (1976, p. 73).

Os meninos “compartilhavam de folguedos em gruppsampanheiros, nos quais
reproduziam situacdes de existéncia tribal e sgavam na aprendizagem de cantos e dancas
dos adultos, ensinados pelos pais” (ibid., p. d4jitavam também muitos passaros
(CARDIM, op. cit.). Nao podemos descartar que omeeacontecia as meninas e suas maes.

> Geralmente traduzido como “casa de religido” (TOGRO011, p. XVIII).
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Entre os Mbya-Guarani os cantos de brincar sdo attasndenheovangad mborai
(STEIN, 2009). Stein fala de um canto especifieoco“tori’, que Ihe foi relatado pelos seus
colaboradores:

um canto “dos antigos”, que, no contexto das paasociais cotidianas, pode ser
cantado por meninos, meninas e adultos, mas queteeauma situacao ritual
feminina, em que, portanto, o estilo coletivo mapatério de fazer musica deve
orientar a performance (2009, p. 205).

Segundo Stein esta “muasica enquanto pratica spcipenvolve brincar, ensinar e
evocar as divindades” (2009, p. 206). Para Stemistoe o jogo ensinam” (ibid., p. 263).

Stein fala dognitd mongueg‘uma pratica sonoro-expressiva Mbya pela quaébetu
criangas pequenas e seus familiares se relaciomama intencéo de que as criangas durmam”
(2009, p. 241). Ja entre os Kisédjé, Seeger (2bit8)mou ndo haver cantos de trabalho,
brincar, ninar, ou semelhantes; as praticas musicdiam uma finalidade cerimonial.

Stein observou a existéncia de cantos exclusivomel@nos, de meninas e cantos
comuns a ambos os sexos (2009, p. 197), havendentamto, relacdo dialogal entre os
géneros (ibid., p. 270). A autora diz que “é imaote frisar que a proposicao que faco neste
trabalho de géneros musicais distintos se baseieipalimente na descricdo dos contextos de
performance” (ibid., p. 274).

Stein fala ainda da impossibilidade de classifabeterminadas muasicas Mbya como
sendo repertério exclusivo de criangas, pois ndeiahdunanimidade entre meus
interlocutores sobre a possibilidade de uma sefaragtre as praticas musicais adultas e as
das criancas” (ibid., p. 203).

No entanto, a propria autora faz referéncia a dogeestudos que falam de canto de
criangas, cancgOes de criangas, brincadeiras egaanimnfantis e cancdes das criangas que
brincam (ibid., p. 204 e 205).

O fato de existirem cantos masculinos e femininobservavel em grande parte das
sociedades indigenas nas TBAS, ndo estando liméddee das criangas, mas é algo que se
verifica em todas as faixas etarias. No caso dganéimba, como contido nas fontes, é
possivel observar cantos femininos, canto masaiknmantos comuns a ambos.

Assim, quando os cronistas relataram praticas migsttos meninos e das meninas, é
provavel que estivessem se referindo a uma situagfecifica, deixando de relatar como
aconteceria no sexo paralelo.

Para Fernandes, os grupos infantis tinham poridiadé o adestramento das criancas,

pois “colocavam-nos concretamente em situacoes,reapiadas ou extraidas da vida dos
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adultos” (1989, p. 247). Os meninos, através dedaties que necessitavam pontaria, como
caga e pesca; as meninas, em atividades domédéicaalizacdo feminina, e ambos 0s sexos
em cantos e dancas, onde, segundo Fernandes, (dsdcjiancas eram postas em situacoes
existenciais da sociedade.

Talvez ndo fosse tanto o caso da finalidade depigsos ser o adestramento. Os
grupos poderiam ter finalidade de vivéncia socioecal, ali também se processando o
adestramento. Acredito também que este universntihferia tdo parte da sociedade quanto
os demais. O que estou propondo é um deslocahdo s atividades infantis apenas com a
finalidade de adestramento e como uma miniatura, simula¢cdo do universo adulto.

Medaets (op. cit.) comenta que, embora houvesse dimansdo educativa na
participacdo das criancas no trabalho cotidianogtapos ribeirinhos do baixo Tapajos, a
finalidade maior ndo seria a aprendizagem, masesso da realizacdo da atividade. Penso
gue ocorreria algo semelhante nos grupos infampimamba, a aprendizagem acontecia, mas
nao seria a finalidade maior.

Para Stein (2009), quando as criancas mbya cartamcam, dancam e tocam
instrumentos musicais, estdo interagindo com osademmembros do grupo e com as
alteridades do cosmos através de musicas, verb@digae brincadeiras. Este processo é
continuo dos Mbya se constituirem como pessoa fidem

Vejo nesta constatacdo de Stein (op. cit.) queeeddrMbya, as brincadeiras infantis
estariam para muito além da recreacdo e do adesitano que poderia ser 0 caso entre 0s
Tupinambéa

Stein vé na fala do pajé Mbya-Guarani Vera Miri ISECA apud STEIN, 2009)
“uma concepcédo de brincar muito outra, integraddea geracdes e funcgdes sociais,
compreendido como ensinamento, tratamento, foma@to, evocacdo da lembranca,
vivéncia da alegria e ritualizacdo de responsaukd futuras” (2009, p. 217).

Stein (2009) revelou que, ao realizar sua pesgléseampo, esperava encontrar entre
as criancas Mby4-Guarani um repertério sonoro ecdidilternativo ao dos adultos.
Entretanto, a autora percebeu que, na maioriaa@kssbservados, as praticas performaticas
sonoras e ludicas das criancas pareciam estarlattasia sociocosmologia do grupo e que
nao ocorriam preferencialmente entre as criangas.

N&o seria também o caso das situacdes vivencialas griancas tupinamba serem
extraidas do mundo adulto, como prop6s Fernand@®9)1 mas, antes, as situacdes do
mundo infantil eram tdo vinculadas a sociocosmalatp sociedade, quanto as do mundo

adulto.
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A pratica musical infantil tupinamba ndo se darialgsivamente através dos grupos
infantis, mas na vivéncia dos rituais e cotidiarostciedade: nas figuras utilizadas neste
estudo, é possivel observar a representacao aeasiaos diversos eventos sociais.

Segundo Stein, através dkgringiié mborai(canto das criancas) os adultos Mbya
“interagem com seus filhos e criangas afetivamemtiximas, trocam afetos e ensinam
atitudes sociais” (2009, p. 270). Penso haver uarsmissao musical nessa interacao.

Stein fala sobre uma aprendizagem que se darizatom fazer:

as criancas viviam sua musicalidade principalmentecontextos integracionais, o
gue condiz com as formas de sociabilidade predartéseentre os Mbya-Guarani e
reflete a intensidade com que investem na educalgdo filhos, baseada nos
principios do cuidado, da autonomia eagi@endizagem no faze(STEIN, 2009, p.
23 e 22, grifos meus).

Menezes Bastos observou que entre os Kamayuracag@umusical comegava bem
cedo, de duas maneiras: formal e/ou participaci(d®99, p. 218). Refere-se a formal como
aguela que acontecia somente entre os individuacsedo masculino; ja a participacional,
COMO a que ocorria em ambos 0S Sexos.

Esta ultima se efetivava na participacdo do aprends atividades rituais. Menezes
Bastos pontua ainda que “o0 modelo de imitacdo dokas pelos meninos e jovens é um fato
de alta pertinéncia Kamayurda, constante em toddemwsnios didatico-pedagodgicos” (idem).

Assim, do que é possivel saber da pratica musiaal adiancas tupinamba, posso
pontuar que tais praticas musicais, ou, para s& afsangente, que seu repertorio sonoro e
ladico (STEIN, op. cit., loc. cit.), estavam ligada sociocosmologia do grupo.

A partir de Fernandes (1989), € possivel pensaragueraticas musicais infantis
colocavam as criangas em situacoes reais e exmteda comunidade, mas penso de outra
forma: tais praticas faziam parte das situacOesstengiais da comunidade e da
sociocosmologia dos Tupinamba, ndo sendo em né&el@oim ou de menor importancia que
outras praticas musicais.

Ainda tratando das criancas tupinambd, realizo apr@ximacdo com a literatura
etnomusicologica que visualiza estas criangas domte de conhecimento.

Estudos sobre a musica dos grupos Guarani apordeanap criancas/novas geracoes
como fonte de conhecimento. Marcelo Kuaray, umaibdsboradores de Stein (2009) diz que
a medida que os Mbya tém filhos, aumentam suashia=sdes de se comunicarem com
Nhanderu (principal divindade Mbya-Guarani). Maoc&uaray, “recebeu” um canto em
sonho de Nhandembr ja ter filhos.
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Vhera Poty, outro colaborador de Stein, diz quefih®s produzem diversas
transformacgdes nos pais, tornando-0s
mais maduros e capazes de compreender e exprebsaayl (reciprocidade, o
amor maior), nhembojerovia(o respeito profundo, a sabedoria de como se

comunicar com a naturezapyaguaxu (coragem) e adquirikkuad (sabedoria)
(STEIN, 2009, p. 127).

Guilherme Wera Mirim, também colaborador de Stein,

considera que, por sua pureza, pela beleza dedprdeivaidade que lhes é prépria,
as criancas sdo capazes de atingir a emocao e gE@ntamento nos ouvintes,
humanos e ndo-humanos, sejeopg seja nas performances dos grupos de cantos e
dancas (idem).

As criangas ao cantarem, rirem e brincarem tragbegria aos adultos e as divindades
(STEIN, ibid.).

O estudo de Stein (2009), todo ele, mostra comariancas Mbya-Guarani sédo
agenciadoras de sua propria realidade, no proc#gssproducdo da pessoa Mbya e na
manutenc¢do das rela¢cdes césmicas deste grupo.

Marcelo Kuaray fala sobre o aprendizado dos adclios as criancgas:

E as criancas tém mais sabedoria que os adulto©sédultos tém préprios seus
pensamentos, tém propria visdo, e 0 que a visdalanam gente faz. Agora, as
criangas sabem mais que nds, né. Sabem mais, vagaeontecer no ano que vem,
0 que vai acontecer esse ano, o que que vai aeordaqui a pouco. Eles sabem,
mas sO que a gente ndo percebe isso. E tu coneivead com as criancas, tu vai

sentir que aquela forga que tu recebeu, ndo desbpre as criangas, sobre os anjos
das criancd§ (STEIN, 2009, p. 245).

Dallanhol (2002) aponta como as novas geracdes JHwgani assimilam os
conhecimentos tradicionais, mas ao mesmo tempmb&an criam] novos saberes que séo
incorporados aos ja existentes” (ibid., p. 117).

Neste sentido, sugiro que entre os Tupinamba pedessrre algo semelhante.
Infelizmente as fontes consultadas para este est@d@ermitem esta aproximacao. Assim
mesmo, realizo tal aproximacao para fugir da lideale da transmissao de conhecimentos
pensada apenas em uma Unica direcdo: dos mais\wh® os mais novos. Tal aproximacao
visa fugir também da l6gica onde 0s mais novog@ajmente as criancas, séo tratados como

desprovidos de intencionalidade no processo dsrtriasdo de conhecimentos.

® O “anjo das criancas” seria “a porgéo constitutlggnterioridade da pessoa de origem divina, spmedendo
ao aspecto mais qualificado do ser humano em tedeadisposicdo ao amor, comunicabilidade e salegdori
(STEIN, 2009, p. 245).
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3.1.2. Os velhos tupinamba

Ao pesquisar atatusdos velhos nas sociedades nas TBAS na década GeS&5ger
(1980) mostrou-se surpreso com 0 pouco conhecimerdoescassez publicacdes sobre o
assunto. Tal cenério pode ter mudando consideravntdesde esta constatacdo. Ao tratar de
saberes nestas sociedades, considero ser indigpeabardar esta faixa etaria.

Dallanhol aponta que

h& consenso entre os autores de que a transmigs&alberes indigenas se realiza
por via oral, no convivio diario entre as gerac@ass mais velhos destacam-se por
serem portadores dos conhecimentos das técnicas &atlicdes tribais (2002, p.
115).

Entre os Tupinamba, o trabalho paratlmsyaue(homens velhos) era facultativo, no
entanto, trabalhavam espontaneamente conformef@ugas. Faziam isso por tradicdo, para
servirem de exemplo para os mais novos (FERNANIB89); iniciavam os cantos — alguns
destes cantos, pelo menos — comegando com umaefatave, conforme informa Evreux
(op. cit.). Eram asuainuy (mulheres velhas) que comecavam o choro e lan@sgac
(EVREUX, op. cit.) e “eram elas as mestras das sidcansmitindo-lhes os conhecimentos e
as técnicas tribais femininas” (FERNANDES, ibid.242).

Entre os Mbya as belas palavras, rezas, narraivaantos que sao associadas a
sabedoria dos mais velhos colaboram na transm@sfi@a sociocosmologia do grupo para
as novas geracoes, e isto em diferentes conteatostdiiano (STEIN, 2009, p. 267).

Ao discutir aspectos do discurso publico dos Kisg8eeger (2015) aponta para uma
relacdo entre idade dos individuos e tamanho d@sedr “quanto mais jovem o intérprete,
mais curtas as frases [do discurso]. Quanto mé#®ymais sabio e mais publico o intérprete,
maiores as frases” (ibid., p. 109 e 110). A obsgiwale Seeger revela dois pontos: os velhos,
por terem maior conhecimento e maior vivéncia dpsifica, apresentam frases maiores, o
gue ndo acontece com 0S mais jovens que por essarémiciando nesta pratica e possuirem
um nivel de conhecimento limitado em relagdo aovétisos, apresentam frases curtas.

E preciso considerar também que os proprios Kis#idjg@m que o dircurso publico s6
competia aos mais velhos, o que indicaria maisu@ simples relacdo de vivéncia com o
tamanho das frases (SEEGER, 2015). No entantajmriprSeeger observou que havia uma
relacédo entre a idade e o conhecimento com o taodamhfrases. Os colaboradores de Tugny
(op. cit.) disseram que os jovens Tikmu'um possyssuco conhecimento para traduzir

cantos.
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A instrucdo que se da a partir dos velhos tambéalgé comum nas sociedades
indigenas nas TBAS. Entre os Kisédjé o individue gscutassem as falas dos mais velhos se
comportariam conforme a tradicdo da sociedade (FHEG015).

Um conjunto onomastico sem nenhum adulto sai de aasa. Seu integrante mais
velho tem cerca de dez anos. Duas mulheres vedliés,dos meninos, os ajudam,
indicando onde girar e voltar-se para a casa aiindb-se sobre quando prosseguir
e cantar no patio (SEEGER, ibid., p. 219).

Nesta passagem fica claro que os jovens ndo passtdahecimento e vivéncia
suficiente para as cerimonias, foi necessario dliaudas mulheres. Conforme os jovens
aumentassem sua vivéncia e consequentemente ocouoeh& da cerimdnia, tal auxilio ndo
mais se faria necessario. Mesmo sendo mulheresegirabnia masculina, por serem bem
mais velhas, as mulheres possuiam um conhecimehbte ssta cerimbnia que os jovens do
sexo masculino ainda ndo possuiam.

No entanto, ser velho na sociedade tupinamba ngwifisaria ser portador de
conhecimentos cerimoniais.

Fernandes ja havia alertado para ndo se pensatiedate tupinamba como uma
sociedade na qual “da crianca ao adulto ou ao veltegar-se-ia fatalmente a produtos
estereotipados, através de mecanismos exteriargdesi de modelacdo estandardizada do
carater dos seres humanos” (1976, p. 71). Pantidgsm cerimdnias e envelhecer ndo seria um
simples sinGnimo de adquirir conhecimentos.

Os homens kisédjé fabricavam suas proprias mascarasoniais. No entanto, nédo
eram todos que sabiam confecciona-las, alguns apeolhiam o material necessario a
confeccdo, palmas de buriti, e pediam aos homers sgbiam para confecciona-las
(SEEGER, 2015).

Segundo Seeger (2015), durante a performance \@letos homens Kisédjé,
aconteciam erros, por parte dos homens mais nawas, também os homens velhos
cometiam erros durante a performance. Entre osdf@séra o especialista ritual quem
costumeiramente liderava a pratica dos cantos éssamo (SEEGER, 2015).

Estes dois exemplos dos Kisédjé refletem bem oegteu argumentando: a relacéo
velho e conhecimento ndo seria mecanica.

Uma das posi¢bes de Fernandes que mais geram pateéia de que a sociedade

tupinamba seria igualitéria e sem hierarquias:
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todos podiam aprender algo em qualquer tipo de;delaocial, o que convertia
qualquer individuo em agente da educacdo tribalr@getava os papéis de
“adestrador” ou de “mestre” em todas as posi¢dessttatura social (1986, p. 72).

A leitura que tenho das obras de Fernandes meaexaender que os mais velhos
possuiam um conhecimento maior, mas isso ndo dger gle estes ndo poderiam aprender
algo com os mais novos. Haveria uma mutua instregéiee os individuos da mesma faixa
etarias, além dos individuos jovens compartilhatenhecimentos com os mais jovens.

Tal processo pode ser verificado em outros esti®scordo com Grupioni

embora 0s pais sejam os responsaveis mais direflas qriagdo dos filhos, o
processo mais amplo de socializacdo, de transfoamacriancas em completos
membros de sua sociedade, é efetuado também el@stegs mais proximos e até

pela comunidade inteira. Tios, tias, avéds, avosn&as mais velhos participam
ativamente deste processo (apud RODRIGUES, 20158).

Segundo Stein, muitas criancas Mbya cantamd monguedacalantos) para anytai

M-

(bebés), seus irmaos menores ou outros afins, wvaestratégias de cuidado que lhes
delegada dentro da familia” (2009, p. 203).
Seu Artur Benite, colaborador de Dallanhol, disse q
qgualquer pessoa pode aconselhar, ajudar o outd®e per até menor, mas mais
sabido, pode ser menina também, entdo, vai falaroptro assim: olha tu ndo
ouviste o que Nhanderfalou? N&o anda assim, ndo faz assim. Assim, se um
esquece o conselho da reza, ja o outro vai fabmgue ele ouviu. E assim que se faz
(2002, p. 116).
Em sua pesquisa, Dallanhol observou que “todomemsie todos aprendem, sendo
gue a idade aparece como um fator distintivo deh@cmento, quanto mais velho, mais
sabio” (ibid., p. 135).

3.2. Experiéncia musical

Na introducéo deste estudo, apresentei o que dlethou de aprendizagem através
da experiéncia musical (op. cit., loc. cit.). N¢idlem) enfatizou que os individuos aprendem
elementos de sua sociedade através da experiénsecamn Nesta experiéncia estaria a
aprendizagem do proprio sistema musical da soogedad

Para Seeger, “a musica € uma forma especifica merdoacdo. Suas caracteristicas
nao-verbais fazem dela um veiculo privilegiado geaasmitir valores @&thosque sao mais

facilmente ‘musicados’ que verbalizados” (19808@®.
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A aprendizagem musical através da experiéncia musas sociedades indigenas nas
TBAS parece ser um fenébmeno comum, ocorrendo tanmedta experiéncia a aprendizagem

dos valores da sociedade.
3.2.1. As geracdes presentes nos rituais

Fernandes (1976) fala sobre a sucessdo das geragbespropriagdo dos
conhecimentos, técnicas e tradicbes na sociedauteatuba. Entendo que tal apropriacédo
acontecia simultaneamente pelas diversas geraggesum determinado ritual ou evento
cotidiano, cada geracao apropriava-se daquilo cugpedprio” a cada geracado. Pela tradicéo,
a sociedade tinha os padrfes do que esperar déndadduo: “na base de distingbes de sexo
e idade, os Tupinambda sabiam o que esperar e exiggiede um individuo” (FERNANDES,
1989, p. 257).

Figura 51 — Momento de celebracéo

Fonte: STADEN, op. cit., p. 166.

A figura 51 representa um momento de celebracém €specificado por Staden), no

qual ha diversos saberes em circulacdo e apropridgbidas fermentadas, fumo, dancas,
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musica (individuos executanaearacése uai) e valores guerreiros. Suponho a presenc¢a dos
valores guerreiros pelo fato de haver trés indiwsdoom o mantdbis rubra. E possivel
reconhecer homens mulheres e ao que parece umgacigarregada por uma mulher pela
typoyano canto inferior esquerdo da figura. Reparei dedpdos os individuos representados
commaracg s6 um usa is rubra por qué? Suponho ser um grande pajé.

“Os meninos [criancas] participavam das festaselasahais tenra idade, iniciando-se,
assim, bem cedo na disciplina e no conjunto perfeibservado em toda cerimonia’
(METRAUX, op. cit., p. 167).

Para os Guarani, bem como para as demais sociedddgsnas nas TBAS, “educar é
‘ensinar e aprender cultura’, processo que se dasedurante toda a vida do individuo”
(MELIA apud DALLANHOL, 2002, p. 123). Dallanhol amgenta que “como musica €
cultura, educar um guarani implica adentra-lo nmhegcimento dos aspectos musicais
valorizados por sua cultura, fato este recorrem®egtras sociedades indigenas” (idem).

Segundo Dallanhol (op. cit.), seria pela partic§magos rituais diarios que os Mbya se
apropriariam das estruturas musicais de sua culera se darem conta, “em suas praticas
musicais cotidianas, dois principios basicos deagsso de ensino e aprendizagem de musica
sao muito valorizados: a repeticdo e a constardigd@a’ (DALLANHOL, ibid., p. 126).

Da mesma forma ocorreria entre os Tupinamba, edumalicaria adentrar o0s
individuos no conhecimento dos aspectos musicaislps valorizados.

As mulheres carregavam as criangaaitan) atadas a seus corpos atravesygeyas
Souza (op. cit.) diz que as mulheres carregavaaniascas até por volta dos sete e oito anos
de idade. Parece-me que a idade sugerida porrestista € improvavel, mas certo € que as
mulheres carregavam seus filhos de ambos os s&asmecarem a andar, 0 que poderia se
estender apds este marco.

Somos levados a pensar na presenca dos mais jermansspecial das criangas, nos
eventos rituais como algo dispensavel, no entaat@ensamento pode nao ser correto. Stein
(2009) fala sobre a importancia da interacdo evdr@adultos e criancas Mbya nodorai
(cantos). Para esta autora, o conhecimento dendatetosmboraique séo performatizados
naopypelas criancas evidencia a participacao frequesatad nestas performances (idem).

Seeger (2015) fala como os gritos, risadas e c@mestdos rapazes € meninos
Kisédjé eram importantes a performance musicabngocem um primeiro momento ele havia
os considerado sem importancia.

Assim, entre os Tupinamba, a presenca das criaaghss mais jovens nos rituais

poderia ser algo fundamental.
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Dallanhol diz que a crian¢ca mbya-guarani do Mows Gavalos, desde muito cedo “é
introduzida no aprendizado musical através daseseg® canto-reza a que assiste e/ou de que
participa” (2002, p. 102). Como assistir tambémnéauforma de participar, acredito que a
autora quis fazer diferenca entre audiéncia eqiaatao efetiva nestas secoes.

Segundo Dallanhol, autores como Setti, Ferreiratd\Net Montardo “observam a
participacdo das criancas nesses rituais diariognsideram essa atitude responséavel pelo
aprendizado e a continuidade do sistema musicaBm@p02, p. 123). Nessa participacao
dos eventos musicais seria onde o sistema musiagiupo seria reforcado (ibid.).

Dallanhol aponta que o aprendizado dos instrumemigsicais, meninos e meninas
seriam “introduzidos desde cedo, primeiro sometit@vés da audicdo e da observacao e
depois, da execucao” (idem).

Oliveira aponta como, na aldeia Guarani M’Biguagsimais velhos acreditam que,
com a participacdo damyntd (nenés) nas sessoes de reza “pois ‘aos poucositg&mlendo
o sentido™ (2005, p. 81). Oliveira relatou comoy @lgumas vezes, presenciou Mbodjeré, um
myntd de um ano de idade, “tentando tocar takuapuque tinha o dobro do seu tamanho e
acompanhar balbuciando alguns cantos” (idem). Pgusceste “ir entendendo” relaciona-se
a uma intencdo educativa.

Oliveira diz que as criancas M’Biguacu “participate modo ativo das atividades
religiosas da aldeia e realizam elaboragfes sogiivias a respeito das mesmas” (idem). Esta
participacéo estaria pautada em uma

nocao de educacdo que concebe o ensmaop’'@ e o aprendernfanhembo’®
como ac¢les que se constituem mutuamente, de madtagto aquele que ensina
como aquele que aprende sdo considerados sujelieentes no ensino-
aprendizagem (idem).

Uma das colaboradoras de Montardo (apud DALLANH®I., p. 124) fala sobre
como osyvyra'ija’’ de “la” (aldeias celestes) ajudam as pessoas eremuaprender cantos.
Para Dallanhol (op. cit.), nesta fala da informafita evidente o aspecto didatico musical do

ritual.

" Palavra polissémica, aqui se refere a ajudaritessi
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3.2.2. O cantar dos guerreiros

No ritual antropofagico e nos diversos eventos osdeconsumia as bebidas
fermentadas, a memodria dos guerreiros tupinambaatvada (ALBUQUERQUE, 2011,
2012) e cantavam e contavam toda sorte de guareazgram:

assim [os guerreirosgcontam o modo com que 0s tais nomes alcancaram, como se
aquela fora a primeira vez que a tal faganha acerde e daqui veméao haver
crianga que ndo saibas nomes que cada um alcancou, matando 0s inin@gsts

€ 0 quecantam e contam (MONTEIRO apud FERNANDES, J., 2003, p. 76, grifos
meus).

O fato dos guerreiros recontarem demonstra queheriprocesso, onde um saber era
posto em circulagédo e apropriado, neste caso apdoppelas criancas que aprendiam 0s
eventos narrados. Tal processo, entretanto, se a@saés de uma pratica musical. As
criancas aprendiam valoressthosda cultura tupinambd, neste caso, os valores guosre
como 0s guerreiros de sua sociedade guerrearamaaminimigos, como 0s aprisionaram,
como 0s massacraram ritualmente, como alcancstauomsde guerreiros, etc.

Chamo a atencdo que nao era somente isto queaagagiestavam a aprender, nao
eram apenas 0s valores guerreiros que estavamreuatacéio. Sendo esta pratica tambéem
musical, os saberes musicais também ali estavarane a&propriados. Essa € uma conclusao
Obvia, mas o0 que ndo é tdo Obvio assim é visuabsta pratica como sendo musical.
Comumente a musica seria visualizada como supooi®o veiculo da transmissdo dos
saberes guerreiros. A perspectiva da antropologisical nos leva a pensar ao contrario: o
carater musical dessa parte da vida social.

As criangas, no caso de individuos do sexo masxudio se apropriarem dos valores
guerreiros — ndo s6 por esta situagdo — e das esngram levadas ao mesmo
comportamento. No futuro estas criancas seriamuesrgros que estariam a cantar seus
feitos guerreiros, e isso através de uma praticaigal Talvez as cancdes executadas por
estes novos guerreiros guardassem relacdes conueaesges teriam aprendido quando
criangas.

Minha suposicdo se apoia na consideracdo de Seefjex os cantos dos Kisédi€,
quando ele diz que “o canto novo era novo, maslhmara uma velha estrutura” (2015, p.
177). Da mesma forma alguns cantos novos dos Timbi@ado seriam tdo novos assim, mas
partilhariam uma velha estrutura.

Fonseca traz a narrativa do ancido guarani Vera dgtintida no encarte do CD

Memoéria Viva Guarani 2“ao ouvir estes cantos, cada um se lembrara deasdradicdes e
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ensinara seus filhos a brincar novamente” (apudlI$,TE09, p. 211). “O cantdEro tori’,
como se deduz das palavras do pajé, estd assoeiadwitas aprendizagens e ao
fortalecimento de género” (idem).

Nesta fala do ancido fica evidente a lembrancatdai¢cbes do grupo através da
escuta da gravacdo de uma préatica musical. O dpegltddos cantos por aqueles que antes
da escuta ndo os conheciam e a lembranca pareeagued ndo recordavam, é o que esta
subjacente. Vhera Poty, colaborador de Stein diz“qa cantos Guarani ‘inteiros’ ensinam”
(2009, p. 217).

Para Stein, os cantos Guarani, “nos diferentesextod, ensinariam habilidades,
atitudes e formas coletivas de interacéo, precéiioss e estéticos do modo de ser” (ibid., p.
242) do grupo. Nesse sentido, ndo sO o canto dasejus tupinamba, mas os demais cantos

desta sociedade concorreriam para a incorporacéwdo de ser Tupinamba.
3.2.3. As cerim0nias femininas

Como discutido no capitulo anterior, nos diversasmantos do ritual antropofagico,
havia diversas praticas musicais. Fato comum ewstedses momento era a maestria de uma
mulher velhaainuy) e a presenca de criancas. Essa maestria patacdigegla mais a uma
presidéncia, uma conduc¢ao da cerimobnia, do quevafieénte uma mastreia como discutido
no primeiro capitulo deste trabalho.

Tal presidéncia ndo se dava pelo simples fato desdlaer ser velha, mas pelo fato
dela ter vivenciado diversas praticas culturaisdig sua vida e acumulado diversos saberes,
conferindo-lhe assim a capacidade de presidir Genias. Evreux (op. cit.) relata que as

mulheres velhas ensinavam o que aprenderam as.mocgas
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Flgura 52 — Mulheres cantando e dan(;ando ao redoatilyo Staden

.

L

Fonte: DE BRY apud METRAUX, op. cit., p. 88.

Ao falar de cantos de ninar Mbya-Guarani, Steireolssuma semelhanca no modo de
cantar entre mulheres da mesma familia, que reaélam caminho de ensinamentos que
talvez se desenhe pelos lagcos femininos de avoerfiiia” (2009, p. 257).

Nas representacdes desses momentos, figuras 38413942 e 52, € possivel
reconhecer representacdes de criancas que sagacmrentypoyaspossivelmente por suas
maes ou correspondentes. Essas criapeétsy podiam ser de ambos 0S sexos.

Sendo esta pratica exclusivamente feminina, nadcadesa presenca de mulheres de
diversas idades.

As criancas do sexo feminino comecavam a vivergsaas praticas musicais desde
cedo, ainda no colo, ou melhor, typoyade suas maes, e essa participacdo continuava pelo
resto de sua vida, enquanto as cerimonias fossieradas. A crianca se tornaria uma jovem
mulher, uma mulher madura até se tornar uma mubiba, que, por vivenciar diversas vezes
essas praticas, acumularia os saberes pertinertadaapratica, permitindo assim que esta

presidisse tais cerimonias.
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Como argumentei em relacdo aos cantos guerreisogpexas vocais aprendidas na
infancia seriam semelhantes as executadas ageelhiee. Isto porém nao fecha o repertério
de cancdes, haveria abertura para criacao e raorag cancdes, mas que guardariam relacao

com as antigas.
3.2.4. Os passaros

Conforme abordei no segundo capitulo, os Tupinaimitavam diversas espécies de
passaros. Esta imitacdo dos Tupinambda parece regiar proxima das mencionadas entre
grupos Guarani (MONTARDO, op. cit., loc. cit.; STNElop. cit., loc. cit.) e dos Kaluli
(FELD apud MONTARDO, op. cit., loc. cit.) do quesdisédjé (SEEGER, op. cit., loc. cit.).

Montardo (apud DALLANHOL, 2002, p. 124) fala sol@@ssencialidade do ouvir no
processo de aprendizagem guarani, enfatizando egie puvir estariam englobados os sons
produzidos por passaros, arvores, corregos, oatemsentos do mato e do sonho. Dallanhol
diz que “é preciso estar atento para entenderaender o que esses outros sons ou o0 que se
vive durante o sonho ensinam” (idem).

A relacéo de alguns cantos destes grupos (Tupina@usrani, Kisédjé e Kaluli) com

0s passaros é diferenciada, mas ha claramentepreradiZzagem musical por todos eles.
3.3. Para além dos sons: confeccdo de instrumentossicais

Os saberes musicais estdo para além dos sonsyemaw também conhecimentos
para a confec¢ao dos instrumentos musicais. Agg$amdo citam abertamente, mas através de
diversos relatos e imagens € possivel presumithqueesse a participacdo dos mais jovens
durante a confecgéo dos instrumentos.

Rodrigues argumenta que

fazer masica, cantar, tocar instrumentos musieaisim como confecciona-los, sao
processos aprendidos dentro de um grupo socialt@ralu dai a compreenséo de
gque podemos entender os processos de ensino-g@geni envolvidos na

confec¢do de instrumentos musicais (2015, p. 174).

Duarte (2014), ao falar do conhecimento indigerra paconfeccédo de instrumentos
musicais, aponta para um “saber-fazer” (ibid.,J), 4ue, segundo este autor, € transmitido de
geracdo para geracao por um longo processo dedspadn que se inicia bem cedo, ainda
durante a infancia.

Segundo Rodrigues, entre 0os Apinayé o process@umdizagem de confeccao de

artesanato, os instrumentos musicais inclusiverream nucleo familiar: “para aprender a
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confeccionar um instrumento musical é necessamohgia um homem Apinayé que domine
este saber, que usualmente habite a mesma cagaetalia e que esteja disposto a ensinar”
(op. cit., p. 189).

Esse aprendizado no nucleo familiar entre os Aginayde ser explicado pela propria
observacdo de Rodrigues, de que este grupo “nda téadicdo de ter uma casa dos homens
para se reunir, socializar, ensinar e aprende€htid

Como ja apresentei, as fontes histéricas apontam gp&ransmissao de saberes entre
pais e filhos, méaes e filhas, aqui também se inalai confec¢do dos instrumentos musicais.

Segundo Abbeville (op. cit.), os Tupinamba eramtmangenhosos na fabricacéo de
artefatos que usavam para a caca, pesca, gueutas atividades. Como apresentado no
capitulo anterior, eram engenhosos também na &gdcdos instrumentos musicais.

Na figura 26, que representa um momento de cordedgéai, temos trés individuos:
um adulto portando utmaracae comuai em ambas as pernas; um segundo adulto unindo os
frutos da arvore em uma linha, provavelmente fei¢éa algodéo; o terceiro individuo,
claramente uma crianca do sexo masculino, estdiando o segundo adulto na cofeccéo do
instrumento. A crianca esta com os bracos flexiosagskgurando umai, provavelmente
parcialmente confeccionado.

A figura 24 representa um momento de colheita ddofda arvorecohyne para
confeccdo damaracéd Na figura reconhecemos trés individuos: um honoathendo os
frutos, uma crianca auxiliando este homem e umaenukalizando uma etapa diferente com
o fruto, provavelmente preparando-o para a contedgo@naraca

O aray dos Araweté, ao lado do fumo, € o “emblema” priatgo xama (VIVEIROS
DE CASTRO, 1986). Segundo Viveiros de Castro (idesse instrumento corresponderia ao
maraca tupinamba, s6 os homens casados 0 possuiam. Atuestrinterna doaray €
confeccionada pelas mulheres e o acabamento patosis (idem).

No caso dos Tupinamba, talvez houvesse trabalhoénifeos e masculinos na
confecc@o danaraca Mas o que aqui interessa € a presenca da créanxgiZando o homem,
provavelmente seu pai, na colheita dos frutos pasterior confeccédo doaraca

A criangca, em ambas as imagens, seria Kmmumy dos sete aos quinze anos
aproximadamente, pois era nesta fase que os indisido sexo masculino acompanhavam os
pais, aprendendo os conhecimentos necessarioa aoadl.

Esta analise apontaria para o “saber-fazer”, camdoproposto por Duarte (op. cit.,
loc. cit.), a transmisséo dos conhecimentos negesséconfeccédo dos instrumentos musicais

pelos mais velhos aos mais novos, transmissa@daana infancia. Tal saber-fazer, entre os
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Tupinambd, aconteceria no cotidiano dos individlitste saber-fazer se ligaria com o que
Stein (2009) chamou de aprendizagem no fazer estidbya-Guarani, o aprender fazendo
verificado por Dallanhol (2002) também entre os BH@uarani.

Rodrigues fala sobre a importancia dos objetos caissiapinaye, bem como da
transmissdo do conhecimento de como confeccionddpsntando como estes artefatos
“fazem parte da manutencdo social e sobrenatudal rtalecimento cultural deste povo”
(2015, p. 194).

A partir da leitura das fontes sobre os Tupinango@, revelam os aspectos do saber-
fazer instrumentos musicais, fica claro também, cemtre os Apinayé (RODRIGUES, op.
cit., loc. cit.), como eles faziam parte da mangdensocial e sobrenatural e do fortalecimento
cultural dos Tupinamba.

Busquei neste terceiro capitulo abordar especitcéenos aspectos da transmissao
musical entre os Tupinamba, tarefa que, como disséntroducdo deste trabalho, s6 foi
possivel apdés a construcdo dos dois primeiros wapit Utilizei alguns estudos
etnomusicoldgicos sobre sociedades indigenas gtaatrde aspectos da transmissao musical
nestas mesmas sociedades.

Na parte seguinte deste trabalho apresento asusdesl.
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MINHAS CONSIDERACOES

Chamo esta parte do trabalho de “minhas considesagpois muito ja fora dito sobre
os Tupinamba, embora, como disse, nada tdo esymestbre a musica tupinamba. Fugi de
expressdes tais como “consideracdes finais”, vigie este estudo requer outros para
ampliacdo das investigacbes aqui realizadas. Fagbém da expressao “consideracfes
inicias”, por ja haver consideracdes sobre a misigmamba. Nao estou pensando em “meu
estudo sobre os Tupinamba”, mas em “mais um estololee os Tupinamba”.

Preferi entdo “minhas consideracfes”. Pode ndarsarexpressdo muito poética, mas
é a que melhor reflete as consideracdes alcangagdtes estudo.

O objetivo geral desta pesquisa foi investigar eggeda transmissdo musical da
sociedade Tupinamba no Brasil colonial, nos diwersontextos descritos nas fontes
histdricas dos séculos XVI ao XVIIl. Ndo uso o gotidefinido para aspectos, pois s6 é
possivel alcancar alguns aspectos da sociedadetupé.

Reitero que as interpretacdes aqui apresentadas) foralizadas a partir das fontes
histdricas. O valor etnografico destas fontes jj@ifcutido na introducéao deste trabalho.

A principal argumentacdo deste estudo foi de querascas cerimoniais, rituais e
cotidianas eram unecusde circulagéo e apropriagdo dos saberes musica&ignfonto destes
saberes era transmitido pelas geracdes mais valhamais novas nestes momentos. A
transmissao de saberes se dava na vivéncia daacultu

Assumi, neste estudo, a perspectiva da antropologsical (SEEGER, op. cit., loc.
cit.), entendendo que a musica na sociedade tupéar@io seria reflexo de nada anterior a
ela, mas seria tdo parte da construcéo da sociegaméo os demais dominios.

Apoiado nas perspectivas de Dallanhol (op. cit, tit.) e Seeger (op. cit., loc. cit.),
analisei os relatos sobre a sociedade tupinambacofm processos estaticos onde o0s
individuos estivessem reproduzindo mecanicamenterrdimadas acfes e atitudes, mas
entendendo que “todas as acfes sociais sao crsadaecriadoras” (SEEGER, op. cit., loc.
cit.).

No primeiro capitulo realizei uma contextualizagims Tupinamba, que teve por
objetivo compreender e apresentar como se orgamizguela sociedade, quais eram suas
nocdes e concepcgdes, para que fosse possivel amdprecomo a musica fazia parte dos

diversos processos sociais e, ainda, como fazia garconstrucdo desta sociedade.
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Assim, tal contextualizagdo contribuiu para umahoelcompreensdo da sociedade
tupinamba, revelando e esclarecendo pontos quees&émcontextualizagdo seria dificil a
interpretacdo de tais aspectos sonoros, pois

as performances musicais ndo consistem apenas msN re@s nos contextos dos
quais esses sons fazem parte. As performances aiusie inserem em outros
eventos, aos quais elas conferem relevancia e éangtional, e dos quais também
as recebem (SEEGER, 2015, p. 266).

No capitulo Il procedi a descricédo, interpretacdanédlise comparativa de diversos
contextos musicais dos Tupinamba. Por compararsddéoperiodos bem distantes, esta
analise comparativa pode vista com ressalvas.

Ora, nédo ignoro que as sociedades indigenas gassaram por diversos processos de
apropriacdo de elementos exdgenos, mas nao poss@igambém que muito das técnicas,
dos costumes e das tradicbes das sociedades latugasn raizes em um passado bem mais
anterior ao periodo colonial brasileiro, temposnma&ais.

Diversos estudos sobre as sociedades atuais erf@gus algum momento buscam
dialogar com relatos histéricos, pois ambas asedades se ressoam. Como ignorar, por
exemplo, as relacbes das descricdes sobreamca tupinamba com aquelas sobre os
chocalhos de méos das sociedades atuais? Assnam@egdistancia de tempo néo invalida as
comparacdes que fiz neste estudo!

Combinei diversas fontes para construir os congedpresentados, e ainda assim
ficaram com lacunas, mas esta metodologia me parpridceder as analises pretendidas.

ApoOs os passos dados nos capitulos | e Il, chesgueiapitulo 11l com condi¢des —
julguei eu — de realizar aquilo a que este estedprgpds: analisar aspectos da transmissao
musical dos Tupinamba.

Como no segundo capitulo, no capitulo lll, busgdidlogo com estudos sobre
sociedades indigenas nas TBAS que auxiliaram rerpmgtacdo dos relatos historicos.
Combinando diversos cronistas, imagens e autodg#odpiaficos, foi possivel — dada a
possibilidade — analisar a transmissdo musicatapntextos musicais dos Tupinamba.

Seeger disse que

se queremos estudar a musica ndo como som, mas jgmdacao de sons, a
abordagem da performance musical devera suprir maaquantidade de dados

etnograficos, de modo a retratar os processosisaing quais a musica faz parte
(2015., p. 171).
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Neste estudo abordei a musica mais do que sora,tparo foi necessario reunir
diversos dados etnograficos — “coletados” pelosgast cronistas — que retrataram o0s
processos sociais dos quais a musica fazia parte.

Durante todo este texto fiz sugestdes de intergetados eventos aqui abordados; no
entanto, apds ampla discussao, gostaria de sdicenf@s minhas posi¢cfes. Sei que corro o
risco de ser reducionista e cometer erros de ir@@&EAo0 — diga-se que este risco assumi ao
propor o projeto para este estudo —, mas assim medarei.

Na sociedade tupinamba a educacdo musical se paveesonforme a orientacéo e o
exemplo dos mais antigos, que preparavam as geratéis novas para a tarefa de seguirem
com o modelo de organizagdo musical em vigor.

A criacdo e recriacdo musical ocorria no cotidianwos rituais. Nem tudo poderia ser
criado e recriado somente no cotidiano, se ndopamontou Seeger entre os Kisédjé, pouca
importancia haverd no ritual (op. cit., loc. citAcredito que também inversamente: as
relacdes cotidianas teriam pouca relevancia caswiages e recriagcdes s6 ocorressem nos
rituais.

Menezes Bastos (op. cit., loc. cit.) comentou sobreaprendizagem formal e
participacional entre os Kamayura, o que poder@antgp para esta consideracdo de Seeger
(op. cit., loc. cit.) como um fendmeno comum, pekenos nestas trés sociedades.

Os diversos saberes musicais eram mantidos e fitadesnas novas geragfes nas
praticas cotidianas e rituais realizadas nas mesnesides e oportunidad®s algumas delas
descritas aqui —, 0 que nao implicaria em reproalugécanica de atitudes e acoes.

A preparagédo dos mais jovens para integrarem arosdeial acontecia desde cedo e
se baseava no exemplo: os mais jovens aprendiado \efazendo, e este processo estendia-
se por toda a vida.

O estudo da musica na sociedade tupinamba de fiotegrada aos outros dominios
da cultura a evidencia como um importante meio dasttucdo e organizacdo desta
sociedade.

Tais proposi¢cées encontram ressonancia nas pargeeapresentadas na introducéo
deste trabalho, especificamente aquelas que trddaootidiano. Assim, aprender masica na
sociedade tupinambd& era participar de vivénciatirais. O modelo de educacdo musical
configuraria uma Pedagogia do Cotidiano, pois aggheocimentos musicais eram postos em

circulacdo e apropriados nas praticas sociaisiaoag e rituais.

8 Por ocasido de um novo nascimento, era necesssfiituais de nascimento; para sacrificar um cativa
necessario o ritual antropofagico, e assim portéian
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O aprendizado dos costumes e valores musicais s& a@avés da rotina, na
convivéncia cotidiana e interagcdo com os demais bnesnda sociedade na qual estavam
inseridos ou se inseriam. Nessas relacdes soaispriavam-se da mauasica, instrumentos
musicais, Seus usos e costumes.

O terceiro capitulo foi permeado por termos e esgires como “imitacdo”, “aprender
vendo e fazendo”, “observacédo” e outros nesta medmegdo. Como argumentei, tais
perspectivas ndo se excluem, mas seriam compleregntavidenciando um aspecto da
aquisicao de conhecimentos.

Fernandes (1976; 1989) entendia que a finalidade gilopos infantis seria a do
adestramento. Meu entendimento é de que talveZos&e tanto o caso da finalidade destes
grupos ser o adestramento, tais grupos poderianfinedidade de vivéncia sociocultural,
processando-se também o adestramento. As brinaadg#s criancas tupinamba estariam
para além da recreacao e adestramento.

Para fugir da linearidade da transmissdo de comeetds que € pensada apenas em
uma unica direcdo: dos mais velhos para os maissnevda logica onde 0s mais novos,
especialmente as criancas, séo tratados como gek@ale intencionalidade no processo de
transmissdo de conhecimentos, dialoguei com estgdesevidenciam as criangcas e as
geracdes mais novas como fonte e criadores de coméi@o, e como individuos ativos na
transmissdo de conhecimentos, sugerindo haveditaensdes entre os Tupinamba.

As analises revelaram que os mais velhos destaes@gor serem os portadores dos
conhecimentos e técnicas musicais, € que a tras@&omndestes conhecimento processava-se
por via oral. Por via oral entenda-se n&o apenastau¢cédo verbal, mas a¢cdes, movimentos e
gestos. Estas constatagcbes acompanham o consentieratara etnomusicologica, que
aponta “a transmissao dos saberes indigenas sarpait via oral, no convivio diario entre as
geracoes, e 0s mais velhos destacam-se por sertadqres dos conhecimentos das técnicas
e das tradi¢Oes tribais” (DALLANHOL, op. cit., lodit.).

No entanto, como discuti no capitulo Ill, ser velha sociedade tupinamba nao
significaria necessariamente em ser portador doBemimentos musicais. Apontei também
como todos poderiam aprender algo com alguém danenésixa etaria ou ainda mais novo,
mas o principio geral seria a transmissao dos ve#fi®s aos mais novos.

Em didlogo com a pesquisa de Dallanhol (op. aiic, kit.), sugeri que, entre 0s
Tupinambd, educacao implicaria orientar os indiegda adentrarem no conhecimento dos
aspectos musicais por eles valorizados. Assimesepga das geracdes mais novas nos rituais

seria algo fundamental, pois ali se processava plagte adentramento.
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Pontuei que a aprendizagem musical que se da stdavéxperiéncia musical nas
sociedades indigenas nas TBAS parece ser um fewbooenum, ocorrendo também nesta
experiéncia musical a aprendizagem dos valoresdadade.

Os conhecimentos necesséarios a confeccdo dos nmstitas musicais eram
transmitidos pelos mais velhos aos mais novos,egsac iniciado na infancia. A partir do
didlogo com a pesquisa de Duarte (op. cit., loc), @ude sugerir entre 0s Tupinamba um
saber-fazer instrumentos musicais. A transmissate daber-fazer faria parte da manutencéo
social e sobrenatural e do fortalecimento cultdes Tupinamba.

Existem ainda diversos pontos que continuam cadecda analises, pelo limite deste
estudo. A prépria quantidade de relatos e de plbdaites de interpretacdo a luz de diversos
paradigmas por si so ja impde uma limitacdo aestiedo.

Um desses pontos refere-se a uma eventual “surdagical dos antigos cronistas,
gue ao relatarem aspectos dos Tupinamba ndo coarside determinados eventos como
praticas musicais, ou ndo visualizaram a dimensa#&iocal destes eventos, como apontado por
Tugny (op. cit., loc. cit.), por exemplo. Algunssdes eventos seriam os rituais funebres e o
pranto ritual. Como a musica ocorria nestas prstica

Outra questao seria sobre a relacdo dos senhofe@ados bons musicos, se haveria
realmente uma oposi¢ao hierarquica, ou se foi omaigios complexos que 0s cronistas nédo
compreenderam e interpretaram equivocadamente.lofuéncia”, expressa pelo bom uso
das palavras, seria o fator determinante para dimiduo ser considerado senhor da fala e na
mesma direcdo bom musico?

Também fica a questdo sobre a livre circulacdo rdasicos em territorios hostis.
Hélene Clastres (apud VIVEIROS DE CASTRO, op. tifc, cit.) sugeriu que tais musicos
seriam 0s pajées; ja Viveiros de Castro (idem) dmodesta autora, sugerindo que este
fendBmeno ocorria com os musicos em geral. No emt&vreux (op. cit.) diz que os maiores
musicos tupinambda eram os pajés.

Por fim, ficou em aberto a questdo do “imitar” eittados passaros: os Tupinambéa
estavam apenas “imitando” ou 0s passaros teriamaglts 0s cantos a eles? Haveria ou nao
uma relacéao sénica?

Tais questbes possuem grande potencial de aparherdo, ndo sé pela pesquisa
mais especifica sobre tais temas, mas por existr literatura etnomusicolédgica sobre outras
sociedades indigenas nas TBAS, estudos que tratagquel seria ser bom musico nestas
sociedades, do pranto ritual, da relacdo com osap@s e outros que podem auxiliar nas

interpretacoes.
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Para concluir, a leitura que tenho da transmisagsical entre os Tupinamba no Brasil
colonial, a partir dos relatos historicos consuitaghara este estudo, € que tal transmissao

ocorria nas praticas cerimoniais, rituais e cotid&a
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