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1. Objetivo Geral:

O objeto deste projeto é o sistema cerimonial alto xinguano em sua manifestação ritual do tapanawanã, a festa do peixe. Quer-se compreender o papel da música e do ritual musical na formação do sistema pluriétnico e multilingue do Alto Xingu a partir dos Yawalapíti e na formação da pessoa alto-xinguana. O objetivo é, através de uma descrição etnografica do tapanawanã, entender como o ritual estabelece, renova e articula relações, e o quanto tais relações são essenciais para a formação do Alto Xingu enquanto sistema integrado. Tomando o ritual como um processo terapêutico procura-se explicitar a sua centralidade na formação da pessoa daquele que assume o pepel de dono, na atualização do tempo mítico e na sociabilidade.

2. Apresentação:


O Alto Xingu é há tempos conhecido na etnologia das terras baixas. Suas primeiras incursões de cunho antropológico surgem já no século XIX com o alemão Karl von den Steinen, e seguem progressivamente até os dias de hoje. A região configura um cenário de interação entre povos, contando com uma rede integrada que congrega nove etnias de três troncos linguisticos – Yawalapíti, Mehinako e Wauja, povos de língua Aruak; Kuikuro, Kalapalo, Nahukua e Matipu, língua Carib; e Kamayurá e Aweti, de língua Tupi – todas partilhando de um mesmo substrato cultural comum, já bastante descrito pela literatura. Ser alto-xinguano é principalmente aceitar e seguir uma conduta que Fausto (2005) resume como um conjunto de valores éticos e estéticos; disposições corporais e comportamentais; uma alimentação que exclui carne de animais de pelo; além da participação intensa em um universo mítico-ritual compartilhado, que traz a tona relações entre chefes e não chefes, humanos e espíritos, ao mesmo tempo em que manifesta a simetria entre os vários grupos locais na forma de uma competição regrada.


A interação entre os núcleos é intensa. A troca matrimonial, econômica e política, que operam de maneira interdependente, estão presentes em todas as comunidades em grau equivalente, sendo as três esferas principais em que a rede local se manifesta. Os casamentos intertribais fazem com que as famílias extrapolem os níveis étnicos e estabeleçam  alianças políticas entre grupos e facções do Alto Xingu, de tais alianças surgem crianças bilingues consanguíneas de ambos os lados, tais crianças ao crescerem geralmente assumem um importante papel político na mediação entre os grupos. A circulação de bens materiais  integra unidades domésticas e comunitárias para trocas cerimoniais e informais, há uma premissa de comportamento que cria um dinamismo na esfera dos bens, e faz com que eles estejam sempre em circulação. Mello aponta que os Wauja entendem a si próprios e aos demais povos alto-xinguanos como putakanau, em wauja “aqueles que sabem trocar”, (2005: 56); as trocas e o cultivo da reciprocidade são tomados como valores essenciais. O intenso fluxo de troca, característica do Alto Xingu, tem sua manifestação mais explícita nos rituais intercomunitários, esses importantes meios de interação social que movimentam indivíduos e bens além de manifestar um ambiente sociocosmológico compartilhado. Em uma sociedade alto-xinguana multilingue, com línguas ininteligíveis umas às outras, o ritual assume um papel central na integração do sistema, faz ele o papel de língua franca (Menezes Bastos, 1999), comunicador por excelência, entendido por todos, onde as convenções culturais são estabelecidas e atualizadas. Neste contexto estão inseridos os Yawalapíti.


Os Yawalapíti são um grupo aruak do Alto Xingu, contam com cerca de trezentas e cinquenta pessoas distribuídas em duas aldeias circulares, uma principal com o sistema de pátio central, casa de flautas e quatorze casas, e uma secundária, antiga aldeia principal, onde alguns Yawalapíti ainda residem distribuídos em quatro casas. Steinen, nos primeiros registros etnográficos do Alto Xingu (1940: 144-148), se impressionara, ao visitar aldeias Yawalapíti, em 1887, com a pobreza destes. Os Yawalapíti reconhecem esse período como o inicío de sua decadência, o que culminou na dissolução do grupo após a morte do então representante Aritana, fazendo com que seus integrantes se espalhassem da aldeia da região
. Os jovens chefes Yawalapíti dispersos tinham um projeto de reagrupar seu povo e, junto com os irmãos Villas-Bôas, os quais forneceram ajuda e ferramentas, reconstruíram a aldeia (Viveiros de Castro, 1977). Nesse processo, e durante o reerguimento populacional, foram incorporados indivíduos de etnias distintas devido à grande quantidade de casamentos interétnicos, o que se tornou a regra. Assim, atualmente as aldeias Yawalapíti contam com integrantes de grande parte dos grupos altos-xinguanos – principalmente Kuikuro e Kamayurá, além de Wauja, Kalapalo e Mehinako –, sem contar que todos os moradores que alí nasceram são frutos de casamentos interétnicos.


Como resultado desse processo, constiuiu-se, e se manteve até os dias de hoje, uma aldeia cosmopolita, o que faz dela um microcosmos alto-xinguano, fortemente influenciado pelas etnias fundantes. Outra consequencia deste processo histórico é a atual situação linguistica; hoje há somente uma dezena de falantes da língua aruak Yawalapíti, a maioria da população fala as línguas Kuikuro (Carib) e Kamayurá (Tupi), os principais contingentes incorporados. Desse contexto emerge uma identidade dinâmica e peculiar, que trata tanto da especificidade étnica quanto da abrangência de aspectos culturais das outras etnias alto-xinguanas. Viveiros de Castro (1977) definiu, entre os Yawalapíti, dois modelos de identidade: segmentar, que manipula contextos sociais em que os indivíduos se identificavam como Kuikuro nos momentos cotidianos e como Yawalapíti nas cerimônias intercomunitárias; e contínuo, em que os indivíduos eram passíveis de classificação como "um pouquinho" ou "muito" Yawalapíti, devido principalmente à filiação, que na maioria dos casos envolvia mais de uma etnia, manipulando critérios de atribuição de identidades étnicas. 


O Alto Xingu é visto pelos etnólogos como uma região intrigante. Um sistema multilingue, que agrega enquanto congrega, fazendo com que o compartilhamento ultrapasse barreiras, sejam elas étnicas ou linguistas, certamente levanta diversos pontos a discussão. Mesmo com a vasta literatura, ainda há muito que se explorar. A aldeia Yawalapíti se apresenta, nesse contexto, como um bom local para perceber as dinâmicas alto-xinguanas, haja visto que a plurietnicidade do sistema pode ser representada no 'croqui' de casas, levando em consideração a etnia de seus chefes. Ao atravessar a aldeia é possível escutar mitos e músicas de origem tupi, aruak e carib; um microcosmos da sociocosmologia cosmopolita alto-xinguana.

3. Justificação e discussão teórica:

O objetivo do projeto será traçado através de um recorte teórico que rebate a discussão atual sobre a etnologia ameríndia em um campo o qual tem se mostrado muito produtivo: a arte. Tratemos primeiro da etnologia.


Após Nimuendaju, o foco da antropologia nas Terras Baixas da América do Sul se deveu principalmente à Levi Strauss, o projeto Harvard Brasil Central coordenado por David Mayburry Lewis e o diálogo travado por estes. O dualismo foi o tema principal, instituição que possibilitava sistemas de nominação e parentesco bastante complexos em populações que viviam em um meio aparentemente pobre e não tinham um domínio pleno da agricultura. A oposição dual se mostrou em um caso uma complementaridade simétrica de pares antitéticos, expressa na dialética entre as metades, e em outro uma constante assimetria e diferença, expressa tanto na sociologia quanto na mitologia e na cosmologia. Foi justamente a partir dessa "nocão fundamental de um dualismo em perpétuo desequilibrio" (LS, 1993: 212) que derivam muitos dos temas atuais da etnologia, um rebatimento bastante produtivo se deu na esfera dos estudos da sociocosmologia e toda a sua economia simbólica da alteridade 


Levi Strauss no início de suas estruturas elementares do parentesco versa sobre alguns temas que serão posteriormente recuperados pela etnologia. A clássica oposição entre Natureza e Cultura alí já se apresentava como um "mistério insolúvel o problema da passagem entre as duas ordens" (LS, 1976: 40).  A proibição do incesto, como uma regra universal na origem da cultura, se apresenta como base para uma onipresença da reciprocidade nas alianças matrimoniais, sendo o casamento exogâmico sua manifestação social. O autor ressalta o valor social dessa exogamia, que permite a criação de laços além-família ligando os homens entre si justamente pela aliança governada pela regra, ou seja, as relações de afinidade. A relação que daí emerge, estaria também imbuída de assimetria, determinando a inatingível harmonia entre as metades. Além da reciprocidade, as relações duais tinham em seu dinamismo uma hierarquia, estando as partes em um constante desequilíbrio, onde um grupo sempre haveria de possuir a primazia. 


Ao fim da tetralogia mitológicas Levi Strauss afirma que "na América a desigualdade se mantém e ganha progressivamente todos os domínios: a cosmologia e a sociologia indígenas lhe devem sua mola mestra" (LS, 1993: 206), expandindo assim a assimetria ao plano sociocosmológico. A literatura etnológica daí partiu para caracterizar o idioma da relação entre o Mesmo e o Outro, onde este Outro estaria no papel de um "afim potencial" como no caso Araweté, "um inimigo concebido sob o modo da aliança possível" (EVC, 2002: 271). Esta posição de destaque que a socialidade indígena confere à alteridade formula uma dialética entre identidade e diferença. Ao afirmar que o Outro merece posição de destaque na formação do Mesmo, caracteriza-se a instabilidade da identidade e sua abertura a alteridade, além de empregar à identidade um estado revogável ou provisório; "não pode durar" (LS, 1993: 206; Coelho de Souza,  2008; Coelho de Souza & Fausto, 2004).  


Tendo o exterior como constitutivo do interior, a idéia de uma noção de pessoa relacional oriunda dos estudos melanesistas dá um sentido especial à noção de relação; o diálogo entre Leenhardt (1971) e Strathern (1988) levantando a questão da formação dos indivíduos em sociedades da melanésia se mostrou bastante produtivo. Lá a troca simbólica de bens objetifica a natureza relacional do sujeito, que depende das relações que estabelece para existir.  Leenhardt afirma que a pessoa existe enquanto ponto de convergência de relações, daí derivaram os conceitos de divíduo (Strathern, 1988) e de pessoa fractal (Wagner, 1991) em oposição ao indivíduo e seu caráter indivisível. No material ameríndio a relação com o Outro se apresenta como necessária e em muitos casos perigosa. 


As cosmologias ameríndias conferem diversos estatutos à alteridade, desde o grupo estrangeiro o qual se trava relações ora pacíficas ora belicosas até os mais perigosos seres do cosmos. A predação, a guerra, e a familiarização são algumas propriedades oriundas dessa categoria de relação, quando se trata de 'espíritos', que porventura possam assumir formas animais, a perspectiva do sujeito que vai determinar seu vetor. São os modos como as subjetivades vêem a si mesmo e aqueles com as quais se relacionam que fundamentam a relação entre humanos e não-humanos (Viveiro de Castro, 2002; Lima, 1996). Neste sistema de relações sociais em que as posições de sujeito variam de acordo com o ponto de vista, o que se tem são inúmeros agentes que se relacionam de maneira assimétrica onde a diferença deve ser tornada explícita, sob o risco de enfermidade e morte. Processos transformativos e corporais são o centro da atividade xamânica nessas sociedades, uma vez que para atingir o ponto de vista de outrem é necessário uma modificação de caráter corporal, conforme descrito por Barcelos Neto (2008) ao tratar dos rituais de máscaras Wauja.


Os rituais, e a prática xamânica, são os espaços por excelência onde a relação assume formas explícitas e digamos seguras. Os objetos rituais – máscaras, adornos – e os instrumentos musicais são, por ventura, transformados nos espíritos, sendo dotados de subjetividade e agência. No Alto Xingu o sistema cerimonial, aquele oriundo de adoecimentos, é apenas um estágio do processo predatório que assume as relações entre humanos e não-humanos. Essencialmente "a noção de doença (e o xamanismo associado) na base do sistema cerimonial xinguano, sistema este que constitui o nível mais amplo de integração da aldeia" (Seeger et alli. 1979), configura o campo de relações por excelência com esse estatuto da alteridade que são os apapalutapa. Basicamente o processo terapêutico que desemboca nos rituais são esforços de domesticação dos apapalutapa, após e durante a realização da cura xamânica. Os rituais são momentos em que o espírito se alimenta juntamente com os humanos, suas extensões existenciais – cantos, flautas e máscaras – interagem com os humanos de maneira não-patogênica.

A abertura para a alteridade como constitutiva da identidade norteou diversos trabalhos etnológicos sobre a guerra e a predação como forma de relação social (Menget, 2001; Teixeira-Pinto, 1997; Viveiros de Castro, 2002). Na literatura alto-xinguana a presença de uma escala gradativa de partilhamento e abrangência – onde no ponto máximo de partilhamento e mínimo de abrengência está a aldeia (ou etnia) e o mínimo de partilhamento e máximo de abrangência a sociedade interétnica tribal-nacional (sociedade xingüara) – aponta para diversas escalas de identidade e alteridade nas relações entre humanos (Menezes Bastos, 1983). A oposição entre a sociedade alto-xinguana e a sociedade xinguesa (vizinhos belicosos) sempre foi permeada de tensão, histórias de raptos de mulheres e cativos são comuns. No meio da oposição estaria em funcionamento um processo de xinguanização – "tendência da aquisição, pelos xingüenses, de estruturas e organizações (alto-)xinguanas" (:52) – que estaria imbuído de momentos de violência e trégua, onde as trocas teriam um papel crucial. O que permite o processo são "sistemas de comunicação crucialmente adequados (:53)" , sistemas esses rituais (musicais) por excelência. Daí surge um novo estatuto de familiarização da alteridade através do ritual. 

O critério sócio-cosmológico, articulado com o político, é absolutamente definitivo para essa questão. Isto na medida em que as relações sociais subentendidas têm vigência exatamente através de sistemas de comunicação, numa diversidade de meios e canais. ... Como se sabe, os xinguanos falam línguas basicamente ininteligíveis entre sí e o polilinguismo é incipiente, não havendo, por outro lado, no plano  xinguano – língua franca indígena ou não. É o ritual aqui que trabalha como  linguagem franca. (:54)  

♫♪♫

Em se tratando da arte a perspectiva adotada é aquela da Antropologia da Música que tem sua primeira grande produção com Merriam (1964). Este  definiu a disciplina pelo estudo da música na cultura, o que veio a se tornar o dilema da etnomusicologia (Menezes Bastos, 1999), no qual a música e a cultura são tratadas separadamente. Outras contribuições, que levantam muitos aspectos a serem discutidos no trabalho proposto, são feitas por Nettl (1964), em que, a partir de um método de observação histórica da música, é levantado o tópico da mudança cultural, e Feld (1982), que trata o som como um sistema simbólico.

A produção etnomusicológica nas terras baixas da América do Sul tem mostrado como a música ocupa uma posição central para os povos amazônicos, e como a partir desta é possível relacionar os mais variados aspectos da sociedade.
 Dois principais autores fundamentam essa afirmação. Um deles é Seeger, o qual afirma que “uma importante característica da música é sua habilidade em atravessar distâncias sociais, psicológicas e espaciais” (1980: 103), e percebe como a música é relevante na organização social e espacial (1987). O outro é Menezes Bastos, que será uma importante base teórica para o trabalho proposto, principalmente devido a sua importante contribuição para a antropologia da música e sua extensa etnografia dos Kamayurá, um dos principais grupos indígenas xinguanos que colaboraram para o reerguimento populacional dos Yawalapíti. Sua etnografia da música aponta para uma especificidade Kamayurá (1999) e uma teoria musical nativa (1990).


A vasta literatura xinguana aponta o ritual como uma importante porta de entrada para se pensar as conexões pertinentes ao sistema.
  Da literatura etnomusicológica que abordou de forma sistemática a documentação e análise de determinados rituais alto-xinguanos; podemos citar: Menezes Bastos (1990) que analisou o yawari dos Kamayurá; Mello (2005), o rito feminino de iamurikuma entre os Wauja, realizando um trabalho em complementaridade à análise de Piedade (2004) acerca das flautas sagradas masculinas kawoká, também entre os Wauja. Os motivos musicais, e o jogo motívico existente entre eles, se apresentaram uma importante porta de entrada tanto para a teoria musical alto-xinguana quanto para os diversos significados neles expressos. O caráter inter-semiótico da significação musical (Menezes Bastos, 1999), aquele que a faz ser expressiva, permite que as idéias culturais sejam transformadas em idéias musicais, através de uma série de operações: repetição, variação e diferenciação (Piedade, 2004). "Operações da ordem do pensamento musical (a musicalidade nativa "fala" através deles), são também princípios estéticos e éticos, tratando da criação da beleza e da reprodução do modo correto de agir" (:224). O mesmo princípio investigativo também rendeu uma teia de significação sociocosmológica no plano pictórico dos grafismos indígenas (Barcelos Neto, 2008; Els Lagrou, 2007). 


A diversidade de transformação e reconfiguração assumida pelos motivos na música de tapanawanã já se mostrou aparente em uma breve análise de duas músicas peculiares (Souza de Almeida, 2009). Se tratava da "mesma" música, com o mesmo enunciado linguistico porém com origem e época distintias, uma de origem carib, cantada por um yawalapíti em 2005 e outra de origem kamayurá presente no album Xingu: cantos e ritmos de 1973. Os movimentos melódicos se mostraram bastante diferentes entre as duas música,s porém suas propriedades transformativas que articulam os motivos apontaram para a mesma direção. Daí emergiu um processo de estrutura proveniente de uma teoria musical nativa que determina as direções musicais e um processo de subjetivação do substrato musical no plano diacrônico.  Com o foco nos princípios transformativos dos motivos melódicos, busco com o projeto desenvolver o movimento destes processos, atentando para os princípios musicais compartilhados, que permitem a inteligibilidade das músicas. A hipotése é de que a música – língua franca – ao ser compartilhada estabelece uma relação que determina a integração na região, essa integração atuando em principalmente duas esferas, passo agora a tratá-las.

♫♪♫

Dividi, para fins analíticos, a integração da região como se fundamentando em dois estatutos de alteridade, são eles os apapalutapa, 'espíritos', e os vizinhos intrusivos e belicosos. A literatura da região aponta para o ritual como modo de se estabelecer uma relação de reciprocidade com ambos. O cerimonial buscaria, dessa forma, um acordo de regras e condutas que torne possível a aliança com esse outro. A extensão da noção de afim e afinidade para o plano sociocosmológico e a percepção dos espíritos/inimigos com uma aliança possível movimenta a vida ritual da aldeia; uma política da diplomacia  no trato com os espíritos e com os convidados que faz com que o Alto Xingu exista enquanto sistema integrado e integrador.


Os apapalutapa são subjetividades que subvertem a 'alma' daqueles que possuem desejos não-realizados, eles tem um poder predatório que ao introjetar sua "flechinha" no corpo humano atacam a alma humana, provocando um estado transitório, de adoecimento, que pode levar à morte. O pajé é solicitado a intervir nos casos em que existe o acometimento de apapalutapa, ele retira por meio do uso do tabaco a 'flechinha' e anuncia qual o espírito estava acomendo o doente. Barcelos Neto (2008) descreve o processo de aproximação dos apapaatai (apapalutapa) onde indivíduos são designados para representar os espíritos (kawokamona), que vão até o doente acometido na rede e assopram fumaça nele. A partir daí o ex-doente passa a assumir compromissos rituais com seus kawokamona e (que passa a ser) seu apapalutapa. Em troca, o espírito fornece proteção contra outros apapalutapa e no perigoso caminho até a aldeia dos mortos, e vai além protegendo seu dono em situações perigosas, Yanahin Wauja em comparação com a religião cristã certa vez afirmou: "aqui na cidade, vocês falam 'Deus!', 'graças a Deus', a gente agradece ao nosso apapaatai, aquele que nos adoeceu, que a gente deu festa para ele" (apud Barcelos Neto, 2008: 174). O espírito é incorporado nos kawokamona principalmente em situações de ofertas de alimentos, em rituais e fora deles, distribuídos no pátio central. O polvilho, a roça, os peixes, são todos de/para o apapalutapa. A doença causa uma série de rituais e ciclos de pagamentos tributários que envolvem uma produção de excedente de alimentos para uma rede alimentar cósmica, na qual os espíritos ocupam o topo. 


Já os estrangeiros são uma categoria bastante complexa com díversos níveis de distância a partir do grupo local. Há equivalentes em todas as línguas alto-xinguanas para a distinção entre putaka, 'alto-xinguanos', e warayo, 'estrangeiros', que marcam as fronteiras étnicas e éticas do sistema. Os warayo eram conhecidos pela sua agressividade, onde em muitos casos mantinha constante relações de guerra e captura com grupos alto-xinguanos e outros grupos locais (Menezes Bastos, 1990). Nos rituais intertribais o caráter singular dos putaka se aflora, fazendo festa, seja como convidado ou anfitrião, se estabelece uma aliança que “instaura o conflito ao mesmo tempo em que o mantém sob controle” (Basso, 1985: 45). Um Mehinaku certa vez afirmou: “nós não fazemos guerra; nós fazemos rituais para os chefes, às quais todas as aldeias vêm. Nós cantamos, dançamos, trocamos e lutamos” (apud Gregor, 1990: 113), apontando para a centralidade do ritual enquanto fator de relação ao invés da guerra e hostilidade. Tal relação quando toma um caráter de aliança movimenta bens e pessoas criando uma rede extensa de parentesco que movimenta bens e pessoas em uma rede de reciprocidade que atinje o Alto Xingu como um todo. 


Expostos as duas formas de relação articuladas pelo ritual, aponto para seu caráter central na familiarização da alteridade, na forma de uma aliança recíproca. Tomando o ritual como uma terapia cosmológica e como um sistema de comunicação, me proponho com o projeto a analisar etnograficamente ambas formas de familiarização e as consequencias deste processo. 

A festa do peixe – tapanawana – configura o ponto inicial da investigação. Ela se trata de uma festa oferecida pelos peixes aos humanos, e está relacionada ao apapalutapa de tapanawana. Ao se referir a um 'espírito' ela entra no rol dos "rituais terápicos" e age como uma contra-predação por parte do dono através de uma familiarização, ou domesticação, do apapalutapa efetuada no ritual e na constante oferta de alimentos.  Estaria em jogo uma outra familiarização, porém em outro plano – entre humanos – durante o ritual, que é acentuada nas fases intercomunitárias. A familiarização aqui ocorre como um processo de compartilhamento cultural, uma manutenção da ordem integrada que coloca os grupos em uma simetria política regrada. O ponto máximo do ritual expressa coreograficamente esse amalgamento e a reciprocidade existente, pois, ao dançar juntos, as fronteiras comunitárias se expandem, a fim de agregar o convidado. Dessa maneira, familiarizando espíritos e compartilhando as festas, é que o Alto Xingu se configurou enquanto um sistema aberto e incorporador da diferença, seja ela humana ou não-humana.

4. Método

Considerando a problemática que envolve a socialidade nas práticas rituais Yawalapíti, o objetivo deste projeto é, então, realizar uma etnografia e análise musicológica do ritual de tapanawanã, a festa do peixe, e, a partir destas documentações, extrair elementos que apontem para o caráter comunicativo e integrador do ritual. E, ainda: (i) realizar exegeses com especialistas sobre os movimentos rituais atentando para as diferenças nas execuções rituais; (ii) analisar o discurso destes sobre a origem, a aplicação e a transmissão das práticas musicais observadas; (iii) coletar dados sobre as funções cerimoniais e a sua relação com os papéis rituais assumidos na terapia xamânica; (iv)  analisar a mitologia xinguana e a etnologia da região que aponte para casos de hostilidade entre grupos vizinhos; (v) realizar exegeses com os pajés sobre os princípios transformativos dos apapalutapa.

O tapanawana ocorre com mais frequencia na época das monções, de setembro a março, porém pode ocorrer em qualquer época do ano. Pretendo, dessa maneira, entrar na área indígena no final de agosto e por lá permanecer até o cessar das chuvas, para que, dessa forma, possa presenciar mais de uma manifestação ritual do tapanawana, com cantores diferentes. As estruturas musicais presentes nos cantos de cantores distintos apontariam para uma comunicabilidade das músicas através de seus contornos melódicos. 


Minha entrada na comunidade se deu no final de 2007, desde então tenho feitas visitas sistemáticas à aldeia para coletar dados de pesquisa e assessorar os Yawalapíti com assuntos burocráticos e projetos socioculturais. Está sendo fundada, sob minha supervisão, uma associação de caráter comunitário, para que a gestão de projetos seja realizada diretamente pelos indígenas. Este é um trabalho de retorno à comunidade, que ao mesmo tempo que atende as suas demandas, me coloca mais próximo da dinâmica interna e externa da aldeia. 


A situação da língua Yawalapíti é tambem um fator determinante em campo. A tarefa de dominar uma língua indígena é bastante árdua, a qual se requer um verdadeiro mergulho na gramática nativa. Entre os Yawalapíti, como se fala principalmente três línguas de três troncos linguisticos distintos – Yawalapíti, Kuikuro e Kamaiurá – aprender todas elas fluentemente seria práticamente impossível, dado o prazo  para a realização da pesquisa. Porém uma variedade maior de dados, com equivalentes lexicais em outras línguas, pode se mostrar produtivo à pesquisa, principalmente no que tange à congregação de postulados culturais comuns. Dessa maneira a pesquisa será acompanhada dos professores da Escola Estadual Yawalapíti, que prestarão suporte nas gravações, transcrições e traduções. 


Os dados etnográficos serão integrados em um banco de dados existente na Rede de Pontos de Cultura Yawalapíti, que já vem realizando um trabalho sistemático de documentação dos cantos, mitos e exegeses dos moradores da aldeia, este projeto se trata de um início de análise destes dados que vem sendo coletados por colaboradores Yawalapíti. 

5. Cronograma:
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	Out
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	x
	
	
	

	Escrita da 

2a versão
	
	
	
	
	
	
	
	
	x
	x


	

	Defesa
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	x


6. Orçamento:

	Transporte Florianópolis-Aldeia-Florianópolis
	R$ 5.050,00

	Alimentação
	R$ 1.000,00

	Contrapartida (Informantes Capitais)
	R$ 1.000,00

	Combustível para deslocamente ente aldeias, viagens para pescaria e gerador
	R$ 1.500,00

	Material de Gravação
	R$ 1.200,00

	Livros e Fotocópias
	R$ 500,00

	Contrapartida (Aldeia)
	R$ 500,00

	Total
	R$ 10.750,00
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