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“1”7, “UuUuU”, “SHHH™:
GRITOS, SEXOS E METAMORFOSES ENTRE
OS MATIS (AMAZONIA BRASILEIRA)*

Philippe Erikson

O tratamento comparativo de dados etnograficos provenientes das areas
melanésia e amazébnica é parte de uma tradi¢cdo académica téo invetera-
da quanto prestigiosa. Em diferentes graus, todos os grandes debates te6-
ricos que agitaram o americanismo tropical ao longo do século XX encon-
traram ai matéria para reflexdo, a principio sob um angulo puramente
difusionista (Métraux 1927; Rivet 1928; Riley et alii 1971), depois, gradual-
mente, sob uma 6tica cada vez mais conceitual, a medida que o compara-
tivismo se libertava de uma concepcéo literal demais para se interessar
pela dimensdo nocional dos fenbmenos abordados. Dentre os campos
explorados por essa via transpacifica, citemos os grandes debates sobre as
proteinas (Chagnon 1980), as questfes do xamanismo comparado (Desco-
la e Lory 1982) ou, mais recentemente, as teméticas da troca, do dom e da
natureza do vinculo social (Hugh-Jones s.d.). E conhecida, além disso, a
influéncia decisiva de idéias de origem melanésia (Barnes 1962) sobre a
renovacao dos estudos de parentesco sul-americanos. Para se convencer
disto basta consultar os textos reunidos por Overing-Kaplan (1977).

Se ha um objeto de reflexao em torno do qual amazonistas e ocea-
nistas podem encontrar-se, este é o das flautas, das mascaras e dos cultos
a elas associados, com todas as implicagfes que tais temas podem ter
sobre a andlise das relagfes entre os géneros. Como ja salientava Quinn
(1977:215): “Um complexo distintivo de costumes, rotulado de ‘antago-
nismo sexual’, tem sido ha muito reconhecido como tipico de duas regides
amplamente separadas do mundo: a Amazoénia brasileira e as terras altas
da Nova Guiné”. Um importante simpésio, “Amazonia and Melanesia: Gen-
der and Anthropological Comparaison™, propds recentemente um balango
provisoério da questdo (Wenner-Gren Foundation for Anthropological
Research 1996). As poucas paginas que se seguem ndo tém, com certeza,
a ambicédo de revisar todo esse volumoso dossié, recentemente reaberto,
para a area amazonica, por Chaumeil (1997) e Baer (s.d.). De modo mais
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modesto, proponho-me a trazer a luz alguns materiais etnogréaficos que
podem contribuir para o debate. Tais dados provém dos Matis, sociedade
do oeste amazdnico de lingua pano, com pouco menos de 250 pessoas,
“pacificada” no final dos anos 70, que se dedica a caca e a horticultura e
junto a qual desenvolvi pesquisa durante quinze meses, em varias visitas
feitas em 1984-86, 1988, 1996 e 1998.

Além de uma reflexéo sobre o tema da ritualizacdo do antagonismo
sexual, este texto apresenta um estudo do que se poderia chamar de o
monossilabismo performatico dos Matis. Ap6s uma breve apresentacao
de seus aerofones, procuro analisar o pequeno repertério de sons, ou
antes de gritos (“i”’, “u” e **sh™), usados pelos Matis em certos contextos
rituais, esperando mostrar que formam um sistema. Veremos que tais
gritos s6 podem ser interpretados com eficacia em referéncia a comple-
mentaridade dos sexos e a luz da transformabilidade generalizada que
caracteriza as cosmologias e as teorias ontolégicas amerindias. No tra-
jeto, espero que os dados aqui apresentados se mostrem Gteis no qua-
dro dos debates mais recentes sobre 0 animismo e 0 perspectivismo
amazdnicos (Arhem 1996; Descola 1992; Lima 1996, Riviere 1994,
Viveiros de Castro 1996).

Esboco de uma teoria da organologia matis:
trompetes, mascaras e sexos

Se 0s Matis tém mascaras que sao mantidas escondidas das mulheres
(pelo menos daquelas que ndao chegaram a menopausa), eles ndo pos-
suem nada que possa, propriamente falando, evocar um culto das flau-
tas sagradas, ou antes, para empregar uma linguagem mais concreta
tanto do ponto de vista antropoldgico quanto organoldgico, os Matis ndo
tém culto centrado em torno de aerofones percebidos como vetores de
poténcias antagdnicas a tudo o que toca a feminilidade. Existe, sim, um
instrumento, um trompete chamado masén, que esta estreitamente asso-
ciado as mascaras: ele é utilizado, explicitamente, para convidar as mas-
caras-espiritos para visitar os humanos e outrora se dangava com eles,
como outros dangam com suas clarinetas sagradas. Um jovem matis, sem
ddvida mais imaginativo que a média, confeccionou um prototipo de
masén que resume perfeitamente essa conjuncéao: ele modelou um ins-
trumento com um nariz, uma boca e uma arcada de sobrancelha que evo-
ca 0 mais claramente possivel as mascaras que representam os espiritos
ancestrais mariwin.
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Entretanto, diferentemente do que ocorre com as mascaras, esforco
algum é feito para dissimular os masén do olhar feminino. Na verdade,
as mulheres nédo apenas podem ver os trompetes, como se relata até mes-
mo que apenas ha alguns anos elas tocavam estes instrumentos, em par-
ticular quando os homens em expedicdo de caca demoravam a voltar.
Com isso mostravam para eles seu desejo de comer carnel. E preciso, por-
tanto, acrescentar os Matis na lista, relativamente restrita, das etnias ama-
zOnicas que sugerem uma excecao a forte proibicdo pan-americana se-
gundo a qual as mulheres ndo devem tocar aerofones, a ndo ser para sig-
nificar o caos (Beaudet 1997:150-154). As mulheres matis teriam até mes-
mo tido uma verséo especificamente feminina do instrumento. Soube dis-
to no dia em que, ao ver um masén com inimeras protuberancias (orna-
mentos em relevo sobre o contorno de sua parte mais abaulada), ouvi de
alguém que se tratava de uma tentativa, realizada provavelmente por
alguma mulher nostélgica, de reproduzir essa variante hoje fora de uso.
Meu informante explicou, entdo, que 0s ornamentos que caracterizavam
0 objeto eram seus shuma, ou seja, seus seios. Intrigado, peguei empres-
tado esse masén atipico para mostra-lo a uma sabia da aldeia, que pen-
deu para uma explicagdo inversa: as protuberéncias representavam,
segundo ela, os shui do instrumento, ou seja, seus pénis!

De um ponto de vista subjetivo, dada sua semelhanca com tetas, a
forma dos ornamentos parece reforcar mais a primeira do que a segunda
interpretacéo. Assim que fiz tal observagéo & minha informante, ela inter-
rompeu de pronto o debate dizendo que, de todo modo, se tratava dos
chu do objeto, ou seja, dos seus “ornamentos-possessao’2. Talvez ela esti-
vesse tentando me dizer aquilo que como bom etnélogo eu ja deveria
saber: que, segundo a perspectiva adotada, o simbolismo inerente a um
objeto ritual pode flutuar. Nesse caso, fica-se ainda menos surpreso com
a pluralidade das interpreta¢fes quando se considera o fato de os instru-
mentos associados aos espiritos ancestrais representarem, no mais das
vezes, 0s poderes sexuais caracteristicos do sexo oposto daquele que os
toca. Pénis das mulheres tornados ménstruos dos homens, poder-se-ia
dizer para resumir classicos amazonistas, tais como Murphy e Murphy
(1974) e Hugh-Jones (1979). E, portanto, bem légico que tais instrumen-
tos sejam providos de grande nimero de seios quando considerados por
um homem e de superabundéancia de atributos viris quando considerados
por uma mulher. A Unica particularidade, no caso matis, € a de encontrar
essa construgdo quiasméatica em sincronia, quando, alhures, o controle
dos instrumentos “sagrados” é geralmente feito em detrimento do outro
sexo, e ndo em conjuncao com ele. O controle simbdlico, por intermédio
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do aerofone, dos poderes genesiacos do sexo oposto apresenta-se, nor-
malmente, na forma de monopélio cuidadosamente conservado e arran-
cado com muito custo de seus antigos detentores. Vé-se mal, aqui, como
0 masén poderia representar um instrumento de dominacdo de um sexo
sobre o outro, ja que parece que os dois podem (ao menos potencialmen-
te) deté-lo de forma simulténea.

Por mais espantosa que seja, de uma perspectiva comparativa, essa
situacéo de fraca concorréncia e de simetria entre os sexos, ela nada tem
de surpreendente no contexto da etnografia matis. Isso se deve, por um
lado, a natureza epicena de seu ritual — onde meninos e meninas sao ini-
ciados simultaneamente de modo idéntico —, e, por outro, ao papel par-
ticular que desempenha ai o dimorfismo, aparentemente encenado menos
pelo que representa em si do que como suporte no qual se encarnariam
oposicBes de natureza essencialmente sociol6gicas. Os Matis parecem
ter neutralizado o antagonismo de género para nele reintroduzir o que
restava de seu sistema de metades (Erikson 1996).

Embora evoque, em muitos aspectos, o complexo das flautas rituais,
0 masén matis se distingue, portanto, pela fraca carga de antagonismo
sexual de que parece investido. Pode-se, alias, salientar que em sua proé-
pria forma, o masén nao exibe muito o aspecto falico tdo freqlientemente
salientado pelos “verdadeiros” instrumentos sagrados. Ele é composto, é
claro, por um tubo oco de diametro razoavel, mas este se encaixa em uma
caixa de ressonancia em forma de cabaca, em argila. Os Matis néo fariam,
provavelmente, de outra maneira se quisessem ter fabricado um instru-
mento que evocasse a conjunc¢ao dos dois objetos respectivamente emble-
maticos das condi¢8es masculina e feminina: a zarabatana e a marmitas.
Além disso, diferentemente das flautas e das clarinetas “falicas™ das
etnias vizinhas, os trompetes matis sdo transversos: sdo tocados com o
instrumento segurado lateralmente, e além do mais em posicao sentada.
O contraste é total com os mais longos trompetes barasana, que sao toca-
dos com movimentos “bruscos”, o instrumento mantido diante de si, sacu-
dido em um vaivém dos mais explicitos (Hugh-Jones 1979:137).

O fato de que um instrumento musical manifeste uma certa ambiva-
Iéncia sexual nada tem de extraordinario em um contexto amazdnico.
Uma iconicidade comparéavel aqguela que emana dos masén existe, por
exemplo, nas trombetas kulirrina, dos Wakuenai, constituidas de “tubos
de palmeiras masculinas [amarrados em] cavernosos ressonadores em
forma de Utero, de modo a fazé-los expressar simbolicamente um concei-
to de ambissexualidade™ (Hill s.d.:29). A matraca dos Warao do delta do
Orinoco é igualmente descrita como um instrumento que conjuga um eixo
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falico e uma cabacga uterina (Wilbert 1985:155). Do mesmo modo, Fausto
(1997:288) descreve o bastdo de danga waratoa, dos Parakand, como
“simultaneamente pénis e Utero”. Entretanto, tais instrumentos parecem
ser de outra classe que aqueles cuja morfologia sugere mais claramente
a associagdo com a masculinidade, e que constituem a maioria daqueles
cuja visdo é proibida as mulheres. Vejamos o que diz Hugh-Jones (1979:
160): “os instrumentos He s&o antes de tudo um simbolo masculino (com
limitadas associa¢des femininas) e enquanto tal se op6e a cabaca de cera
de abelha, que € um simbolo essencialmente feminino (outra vez, com
limitadas associag8es masculinas)”.

Beaudet (1997:48) tem certamente razdo em escrever que: “0s aero-
fones aparecem com frequéncia ligados, na Amazonia, a uma represen-
tacdo mitica da virilidade e a definicao ritual dos sexos”. A despeito de
sua relagdo evidente com as mascaradas proibidas as mulheres e ndo obs-
tante a presenca igualmente evidente da questéo do género nos discur-
sos a eles referentes, os masén matis estdo, no entanto, longe de se con-
formar a esse esquema. Tudo parecia predestina-los a insercédo na cate-
goria “flautas sagradas™, mas, de fato, tudo se passa como se eles esti-
vessem paradoxalmente mais préximos da matraca do que do aerofone4.
Em compensagédo, um grito monossildbico especificamente masculino,
“i”, merece ser abordado dessa 6tica da expresséo ritual do antagonismo
entre os sexos. Veremos, com efeito, que esse grito parece explicitamen-
te destinado a afastar as mulheres, em contextos que, na falta de um ter-
mo mais adequado, serdo qualificados de “misticos”. O paralelo com as
flautas sagradas €, além disso, reforcado pela existéncia de um grito simé-
trico (“uuu”) proferido pelas mulheres, que parecem responder aos homens
com uma defasagem temporal, exatamente como as mulheres do Xingu
retomam em seus cantos, as vezes depois de muitos anos, as melodias
outrora tocadas pelas flautas masculinas (Monod-Becquelin 1987).

: ou como virar jaguar e afastar as mulheres
com uma Unica silaba...

Sempre proferido por homens, o “i”” matis é empregado toda vez que se
trata de assinalar que acabam de sofrer uma transformacao temporaria
(geralmente em jaguar) e que seria, portanto, muito perigoso, e até mes-
mo mortal, alguém cruzar-lhes o caminho, ou antes, o olhar. Quando os
homens matis proferem seu grito, isto indica as mulheres que elas devem
fechar-se com as criancgas na casa comunal e, de preferéncia, vedar em
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seguida todas as entradas. Escondido atras das paredes, o auditério pode
entdo ouvir, mas ndo deve de modo algum ver alguma coisa. O paralelo
com o que acontece alhures no momento do aparecimento de trompetes,
flautas ou clarinetas sagradas é patente: nos dois casos, tem-se um grupo
de homens que afirma ter rela¢des co-substanciais com o nao-humano,
emitindo uma mensagem sonora destinada a um publico feminino que
deve, sob pena de sancfes severas, fechar os olhos. Tem-se, nos dois
casos, uma dissociagdo entre os cédigos visual e acustico que vem salien-
tar uma disjunc¢éo entre os grupos masculino e feminino, permitindo ao
mesmo tempo uma certa forma de comunicagdo®. Nos dois casos, 0s
homens nao podem exibir a expressao mais acabada de sua virilidade (14
a manipulacéo de aerofones, aqui a transformacéo em felino) a nao ser
ao abrigo do olhar das mulheres.

Ha, entretanto, algumas diferencas notaveis entre os dados matis e
aqueles que provém de sociedades onde a existéncia de trompetes sagra-
dos se manifesta mais claramente. Tais diferencas resultam, essencial-
mente, da pouca énfase dada ao antagonismo sexual em um contexto
todavia claramente marcado com o selo do dimorfismo. Os temas, asso-
ciados, da dominacgdo masculina e da impureza feminina estdo aqui
ausentes, em total contraste com o que descrevem autores como Gourlay
(1975), Godelier (1982) ou Herdt (1982), para a Melanésia, ou autores
como Murphy (1959), Gregor (1990) ou Jackson (1992), para a Amazonia.
Entre os Matis, as mulheres raramente sdo excluidas de maneira siste-
matica em virtude de consideragdes que repousam puramente sobre a
fisiologia. Quando ha exclusao, € menos o corpo das mulheres que o prin-
cipio de feminilidade que se mantém afastado. Pode-se notar, alias, que
entre os Matis, tanto o grupo “masculino” (aquele em que os homens
exclamam ““i”’) quanto o “feminino” (aquele dos enclausurados) podem
ser, em certa medida, mistos.

Com efeito, a exce¢do da caga ritual que precede a cerimfnia de
imposicédo de tatuagens (da qual devem participar, imperativamente,
todos os meninos apés o desmame), a inclusdo em um ou outro dos dois
grupos nao depende mecanicamente do género de cada um. Um homem
pode ficar na aldeia enquanto os outros se transformam em jaguar, com a
condicdo de permanecer todo o tempo com as mulheres. Do mesmo modo,
algumas mulheres podem estar presentes quando os homens gritam “i”’;
elas devem, entédo, simplesmente acompanha-los ao longo de todo o seu
périplo, até que voltem ao estado normal, a fim de evitar que seus cami-
nhos — e, portanto, seus olhares — possam cruzar-se. Ao contrario do que
se passa com as mascaras, que os homens matis escondem das mulheres
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e das criangas quando nao estdo em uso, ndo ha aqui nenhuma “artima-
nha”, no sentido de que se trataria de dissimular um segredo qualquer
as mulheres. Todo mundo esté persuadido de que quando os homens gri-
tam “i””, algo extraordinario se realizou. A proibicdo visa, antes, proteger
uns e outros do que ocultar o que quer que seja. Longe de pesar exclusi-
vamente sobre o sexo feminino, como a ameagca de violagéo coletiva que
se verifica em outros lugares (McCallum 1994), a sancao aqui diz respeito
a todas as partes concernidas. Em caso de contravencdo, dizem, tanto um
homem quanto uma mulher poderiam sofrer as consequiéncias nefastas do
incidente, cujas modalidades séo, alias, bem frouxas. Afirma-se, simples-
mente, que alguém poderia morrer. Aqui, ainda, encontramos um elemen-
to de simetria entre os sexos, relativamente atipico nesses contextos.

E dificil saber se o grito serve para induzir & transmutac&o, ou se ele
se contenta em assinala-la as mulheres para garantir que elas estejam
bem escondidas. Se investigacdes ulteriores confirmassem que o grito
induz & metamorfose, estariamos diante de um caso bem interessante de
ato ritual que seria, a um s6 tempo, causa imediata e causa ultima de sua
consequéncia: a ocultagdo das mulheres. “I” seria, com efeito, causa ime-
diata como grito de aviso, mas, simultaneamente, causa Ultima como ope-
rador da metamorfose que obriga as mulheres a se esconder. Seja como
for, mesmo se fosse confirmado que o grito serve unicamente para preve-
nir, nao ficariamos menos impressionados com sua extrema sobriedade.
Esse simples vocalise constitui o Unico vestigio visivel (ou antes “audi-
vel”), a Unica manifestagdo concreta de uma operacao “mistica” das mais
intrigantes, ardorosamente debatida em um forum sul-americanista
recente onde as hipo6teses perspectivistas de Viveiros de Castro (1996)
causaram alvoroco. O que poderia ser imaginado como eminentemente
espetacular — homens que se transformam em jaguares — néo implica
nem tomada de alucindégenos, nem pinturas corporais sofisticadas, nem
revestimento com ornamentos marcados pela seméantica felina, nem pos-
tura, atitude, maneira ou comportamento particularmente evocativos. Um
simples monossilabo, reiterado em intervalos regulares durante um tem-
po relativamente curto (alguns minutos apenas), prosseguindo seu cami-
nho tranquilamente: a isto se reduzem as metamorfoses matis. “What an
anti-climax!” exclamou um diretor de cinema exasperado com o carater
tdo pouco fotogénico de uma cena que os Matis sé com muito esforgo (e
a precos altos) o tinham autorizado a filmar...

E, por assim dizer, impossivel, para um observador externo, saber o
que se deve realmente ouvir quando as pessoas dizem que se transfor-
maram em jaguares. A observacgao participante, no caso, pouco ajuda.
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Por mais que se tenha sido “felinizado”, o enigma permanece inteiro, e
nédo é de grande consolo saber que vérias geracdes de etnélogos se per-
guntaram por que os Bororo sdo araras (Journet 1997). Entretanto, se
falam pouco durante o proprio ritual, os Matis tecem a posteriori alguns
comentarios que tém seu interesse. Com efeito, eles dizem de bom gra-
do que o grito que acabaram de dar tem um significado bem preciso.
Traduzido na linguagem dos humanos “i...i...i...” significaria: “vou
comer tripas”. Certos informantes precisam até mesmo que a significa-
¢ao literal seria: “Sou um jaguar, vou comer tripas de guariba”. Duas
explicacdes suplementares me foram propostas: a de que os jaguares
eram, na verdade, consumidores de tripas cruas e a de que eles tinham
o héabito de se deliciar com aquelas que os cagadores, apos ter esvazia-
do suas presas para leva-las para casa, abandonavam na floresta. Dis-
curso eminentemente ambiguo, pois da a entender que os homens se
identificam com o jaguar, sem por isso deixar de se distinguir dos feli-
nos. Comer tripas é o que fazem os jaguares e proclamar que se vai
fazer o mesmo significa, portanto, imita-los. (Em matéria de predacao
esse ndo é, alias, o pior exemplo a ser seguido.) Entretanto, sugerir,
simultaneamente, que as tripas em questdo foram deixadas por cagado-
res humanos é o mesmo que, ndo sem uma certa fatuidade antropocén-
trica, relegar os animais a uma posicdo subordinada. Portanto, tudo se
passa como se, depois de terem, em um primeiro momento, se apropria-
do das qualidades felinas desejadas, aqueles se colocassem, em um
segundo momento, em posi¢cdo tdo dominante que os jaguares ficariam
reduzidos a catar restos!

Ao dizer “i...i...i...”" os homens falam “jaguar”, claro, mas seu dis-
curso joga evidentemente com ambiguidades, oscilando, constantemen-
te, entre a plena assunc¢ao da posi¢cédo de enunciador (falar como jaguar)
e o discurso relatado (fazer os jaguares falarem). Em outras palavras, os
atores rituais assimilam-se sem se fundir, absorvem felinidade, mas sem
por isso nela se perder. Longe de se metamorfosear de modo total e irre-
versivel, eles s6 se transformam temporariamente e, por certo, parcial-
mente. Notemos, aqui, a prudéncia que se deve ter com esse género de
dado etnografico para ndo se fazer uma interpretacdo por demais literal
do perspectivismo amerindio. A “transformacdo” em jaguar é, com certe-
za, levada muito a sério: receia-se, realmente, o0 que aconteceria se
alguém fosse visto nesse estado. A dimensédo metaférica da metamorfose
néo esta, porém, ausente, como mostra a segunda explicacao, na qual
alguém se projeta para o futuro ndo como jaguar, e sim como cagador
humano cujos produtos derivados atraem os jaguares. Uma diferenca
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parece, assim, claramente estabelecida entre os jaguares reais (de bom
grado desvalorizados) e os jaguares-qualidades, tomados como modelos.
Os Matis igualam-se aos jaguares para melhor rivalizar com eles naquilo
em que sdo eximios. Ndo ha necessidade alguma, por isso, de renunciar
a sua proépria identidade. Descola (1986:125) dizia mais ou menos a mes-
ma coisa ao afirmar que o animismo dos Achuar ndo os impedia, de modo
algum, de colocar barreiras bem estanques entre as espécies, fundadas
sobre as diferencas de atitude na comunicacao.

As circunstancias nas quais 0s homens proferem o famoso grito sédo
bem variadas. A situagdo paradigmatica consiste, entretanto, na partida
ou retorno de uma expedigdo destinada a obter o cipd de curare. As
mulheres e as criancas tendo sido prevenidas, todos se reilnem na casa
comunal. Os homens podem, entdo, sair um por um, por uma mesma por-
ta, como fumacga que escapasse por um pequeno orificio, me foi dito. Apds
alguns metros, eles d&o seus gritos, “i...i...i...”", cada um por si, sem levar
em conta as emissdes sonoras dos outros que podem ou nao se sobrepor
as suas. Segue-se uma expedicao durante a qual é proibida qualquer
ingestao de alimento ou de bebida e depois da qual, tendo escondido os
cipés em um canto da floresta ou da roga na periferia da aldeia, se pode,
enfim, ir para casa e se alimentar. E nesse momento que os homens avi-
sam seu retorno, reiterando seus gritos, e mais uma vez eles ndo devem
ser vistos de modo algum enquanto dura o trajeto que os leva para casa.
S6 podem ser vistos sem perigo depois de entrarem na casa comunal, de
volta a seu ponto de partida e a seu estado inicial.

Os cacadores passam alguns dias ap6s a cacada cozinhando seu
curare em pequenos abrigos afastados da aldeia. Teoricamente, eles
devem ficar apartados de suas esposas, 0 que ndo é nada surpreenden-
te em um contexto amazdénico, onde as mulheres sdo, com frequUéncia,
excluidas do processo de preparacdo dos venenos de caga (Lévi-Strauss
1964:280). Scazzocchio (1979) relata que entre os Lamistas, até mes-
mos as mulheres xamas se véem proibidas de preparar o curare, embo-
ra se trate de um ingrediente importante de suas praticas xamanicas.
Entretanto, entre os Matis, a proibi¢cdo parece longe de ser considera-
da de modo téo literal. As infragdes a norma de exclusdo das mulhe-
res sdo mesmo bastante frequentes, pois as esposas ndo hesitam, se
seu caminho as leva naquela diregcao, em parar no “refligio” dos caca-
dores, ou mesmo em ir até la deliberadamente, se tém, por exemplo,
alguma mensagem para transmitir. Os Matis resolvem essa contradi-
¢do pelo viés de um jargdo de caga cujas férmulas cifradas permitem
ocultar a presenca das mulheres, designando-as nao mais como “chi-
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rabo” (mulheres) e sim como “tururu” (anuros), e referindo-se a seus
6rgaos genitais ndo mais como “kwe” (sexo feminino) e sim como “sia”
(pimenta) etc. Assim, pode-se excluir simbolicamente as mulheres de
um processo que lhes é proibido, tolerando, ao mesmo tempo, sua pre-
senca fisica no lugar. Com um pragmatismo notavel, os cacadores con-
tentam-se, enquanto dura o cozimento do veneno, em excluir as mulhe-
res de seu vocabulario. Eles as ignoram lexicalmente, continuando a
falar com elas.

Em compensac¢do, uma vez terminado o cozimento, na ocasido do
pequeno ritual que marca a volta do veneno fresco a aldeia, trata-se de
redobrar as precaugdes. Da-se um jeito, portanto, para que se enclausu-
rem na casa comunal todos aqueles que ndo participaram do cozimento
(ou seja, as mulheres e as criangas, como também, eventualmente, os
homens que nédo teriam tomado parte no trabalho). As condic¢6es estéo,
entéo, reunidas para proceder ao ritual de fechamento do cozimento, no
curso do qual os homens saem de seu abrigo, cada um munido de seu
veneno, imitando a agonia de suas futuras presas, se arrastando de modo
lamentavel pelo chdo e gemendo como se uma dor terrivel percorresse
sua coluna vertebral. Eles se levantam em seguida e exclamam orgulho-
samente “i...i...i...”. Este grito deve, a um s6 tempo, significar que eles
trocam seu estatuto de presa pelo de predador (depois de ter imitado a
caca, eles se apresentam como jaguares) e prevenir os outros, que fica-
ram na aldeia, de orelha em pé, que eles devem redobrar a prudéncia e
se fechar na casa comunals.

As ocasifes no curso das quais os Matis imitam o jaguar gritando “i”
sdo hoje coletivas e relativamente raras. Dizem, entretanto, que, no pas-
sado, os cagadores de mais prestigio, ou, pelo menos, com mais poderes
misticos (concretizados em uma substancia que os Matis chamam de sho),
davam sistematicamente esse grito quando voltavam individualmente da
caca. Todos deviam, entdo, desviar o olhar. Dizem, também — e voltarei
a falar disto —, que, naquele tempo, as mulheres proferiam outro grito,
“u”, em resposta ao dos homens. Elas vinham, em seguida, levar a caca
para seu lugar, evitando, entretanto, olhar os cagadores no rosto.

Todas as circunstancias aqui evocadas se davam em um contexto cine-
gético e implicavam uma transformag¢do do cagador em jaguar, ou, ao
menos, uma afinidade cmplice com o predador. “I” parecia ser, antes de
tudo, o grito do jaguar?’. Convém, no entanto, notar que o mesmo grito,
com as mesmas conseqiéncias (ocultagdo das mulheres e risco de morte
em caso de olhares cruzados), é proferido também quando os homens se
dirigem para a aldeia para ali dancar fantasiados de um animal qualquer.
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Quando eles vém, por exemplo, cobertos de lama, imitando a capivara,
devem avisar para que ninguém olhe para eles enquanto estdo chegan-
do. Qualquer transgressao a esta interdicdo leva, supostamente, as mes-
mas consequéncias desastrosas provocadas por um olhar cruzado com
um cacador felinizado que volta com sua carga de veneno. Alguém pode-
ria morrer. Por conseguinte, assim que ouvem o grito estridente que
anuncia a aproximacao iminente daquilo em que os homens se transfor-
maram, as mulheres correm para se refugiar na casa comunal, onde espe-
ram os dancarinos que chegam pouco depois. Comeg¢am, entao, comba-
tes de carater claramente erético, que evocam seus equivalentes shara-
nahua, que tanto deram o que falar (Siskind 1973; Menget 1984). As
“capivaras”, por exemplo, mexem com as mocas, cobrindo-as de lama,
encorajadas por mulheres mais velhas, que, pontuando seu discurso com
a interjeicdo monossildbica feminina “u”, parecem dirigir a acao por
meio de um discurso claramente estereotipado, destinado a “encenar”
verbalmente as praticas masculinas, por sua vez mudas (no que concer-
ne a linguagem articulada, pois os homens fantasiados de espiritos ou
animais estdo sempre resmungando).

“UUU”: grito das mulheres e indutor ritual

Esse papel privilegiado das mulheres maduras, ditas macho, merece
maior atencdo. Com efeito, as mulheres na menopausa sdo, entre 0s
Matis, as intermediérias privilegiadas entre o mundo dos espiritos e o dos
homens, ou, para ser mais preciso, entre 0 mundo dos Matis que ficaram
na aldeia e o dos seres que supostamente os visitam: animais que vém
dancar, espiritos ancestrais mariwin chamados para socializar as criancas,
ou, ainda, espiritos associais maru chamados para afastar a chuva. Sao
sempre elas que os convocam, escandindo seu discurso com um “uuuuu”
(a nota pode ser mantida por mais de 4 ou 5 segundos). A rarefagéo con-
temporanea de certos rituais é, alias, as vezes, imputada as mulheres,
acusadas de negligenciar sua funcao indutora. Os homens sé dancariam
pouco porque as mulheres ndo mais os encorajariam com a voz. Esse papel
mediador que as macho ocupam nada tem de surpreendente, dada a “viri-
lizagdo™ caracteristica de sua faixa etaria, como também a sua inegavel
proximidade com o mundo do invisivel (o termo tsusi remete tanto a idéia
de velhice como a de espirito). Mais notavel, em compensacéo, é a rela-
¢do, a um s6 tempo de oposi¢do e de complementaridade, que parece unir
as duas interjei¢cdes monossilabicas, o “u” feminino e o “i”” masculino.
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No plano seméantico, que “uuu” seja o correspondente de “i”” deduz-
se do fato de ser apresentado como a resposta que as mulheres dirigiam,
antigamente, ao grito dos cagcadores transformados em jaguares. Vale
também lembrar que mesmo que nao se apresente como resposta ins-
tantdnea a um grito masculino, “uuu” antecipa ou acompanha a chega-
da dos homens “transformados” (em jaguares, em capivaras ou em mari-
win), transformac6es que foram elas proprias, como se sabe, anuncia-
das pela outra interjeicdo monossilabica. No plano fonético, pode-se
verificar que nossos dois cumplices se opdem como vogais, respectiva-
mente, anterior alongada e posterior arredondada. Além disso, no que
toca a sua realizagéo, pode-se notar que “u” € uma nota prolongada,
enquanto “i”” evoca, claramente, mais o staccato: o continuo opde-se aqui
ao descontinuo. Acrescentemos, enfim, que o grito feminino se insere
sempre em um discurso de grande densidade semantica, enquanto o
“i” é enunciado, em geral, de modo “bem seco”. Se o grito masculino
nao basta a si mesmo, o grito feminino pontua, por seu lado, monélogos
cerimoniais, dos quais alguns exemplos estao transcritos no Anexo. Ao
laconismo dos homens responde a exuberancia vocal das mulheres.
Pode-se ver que “uuu’ faz claramente eco a “i”’, os dois gritos manten-
do uma relagéo estreita caracterizada por uma sabia dosagem de sime-
tria e contraponto.

Resta 0 mais importante, a saber, que as circunstancias nas quais se
proferem as interjei¢cbes monossilabicas matis, sejam elas masculinas ou
femininas, apresentam todas um perfil similar: o das situa¢des em que 0s
sexos estdo necessariamente disjuntos, a exibi¢cdo sonora de um acompa-
nhando-se da ocultac¢éo visual do outro. Como mostra claramente o qua-
dro a seguir, grita-se quase sempre na auséncia (real ou fingida) dos repre-
sentantes do outro sexo. Quando sdo 0s homens que gritam, vimos que
as mulheres se precipitam para a casa comunal para ali se refugiarem, o
que poderia ser assimilado a uma maneira de se mascarars. Mas notamos
que os homens estdo igualmente ocultos (pois mascarados) cada vez que
sdo as mulheres a gritar. Quando estas chamam os mariwin, €, no mais
das vezes, na auséncia dos homens, ao menos daqueles dentre eles que
partiram para se mascarar na floresta. Quando elas gritam para prevenir
os cacgadores da, por assim dizer, chegada dos animais, seus companhei-
ros estdo também ausentes, e por motivos 6bvios: sao eles que estéo fan-
tasiados de capivaras, de porcos-do-mato etc. Enfim, quando as mulhe-
res respondiam aos cagadores antes de ir buscar suas presas, é provavel que
tal teméatica da transformagéao/disjuncéo fosse igualmente operatéria: ha
metamorfose na medida em que um cacador fortemente carregado de
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energia mistica sho participa, ipso facto, da felinidade (Erikson no prelo);
e ha disjunc¢do dada a obrigacéo de evitar o cruzamento dos olhares.

Quadro de distribuicao dos gritos

Ocasibes Grito proferido Reacéo do sexo oposto
Partida em busca de curare i Escondidas na casa
Volta da busca de curare deded Escondidas na casa

Fim do cozimento de curare  i...i...i...i Escondidas na casa
Chegada dos dancgarinos i Escondidas na casa
Volta de um cagador idded Resposta de longe:

(no passado) “uuuuu...”

Chegada da caga uuuuu... Desvio do olhar

(no passado)

Performance dos dangarinos  uuuuu... Escondidos por uma fantasia
Apelo dos mariwin uuuuu... Escondidos sob méscaras
Apelo aos maru uuuuu... (n&o pertinente)

Apelo aos defuntos shhhh... (ndo pertinente)

Resta explicar a quarta circunstancia na qual as mulheres proferem
seu grito: quando chamam um espirito conhecido como maru, a fim de
Ihe pedir para afastar a chuva. O maru, avatar local da figura pan-ama-
zbnica do curupira, é um espirito invisivel, desprovido de anus, que deve
encarnar a antitese dos principais valores matis, e € responsavel pelos
desaparecimentos na floresta. Quando a tempestade ameaca, as mulhe-
res o invocam para que desvie os cimulos-nimbos de seu caminho, como
faz quando induz os humanos a se perderem na floresta. Embora pontua-
do igualmente por um “uuu” estridente, tal ocorréncia difere, aparente-
mente, das outras, ja que ninguém parece fantasiar-se de maru no
momento em que se recita a litania. Note-se, entretanto, que, devido a
intempérie, os homens se acham, no mais das vezes, fechados (ou ao
menos abrigados) na casa comunal, no momento em que uma velha desa-
fia sozinha o mau tempo na esperanca de remedia-lo. Note-se também, e
sobretudo, que a transformacao de homens em maru esta longe de se
apresentar como uma eventualidade absurda.

Com efeito, embora os maru encarnem o “associal”, eles ndo dei-
xam de ter uma certa utilidade, devido ao préprio beneficio que se pode
tirar de suas caracteristicas pouco recomendaveis. Os cacadores, alias,
transformam-se sistematicamente em maru quando cagcam com arco e fle-
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cha, como se transformam também em jaguares quando cagam com a
zarabatana (Erikson no prelo). Nesse sentido, as transformac¢des em maru
e em jaguar parecem ter I6gicas no minimo comparaveis, mesmo se uma
€ mais valorizada do que a outra. Sabendo, além disso, que 0 maru se
apresenta, em muitos aspectos, como o simétrico inverso do mariwin
(Erikson 1992) e que ele figura, além disso, entre os seres imitados duran-
te as dancas rituais, ndo é de surpreender vé-lo entre aqueles que as
mulheres evocam uivando. Nao esta ele presente, mesmo que em filigra-
na, sob todos os discursos — cinegéticos, cosmoldgicos ou coreograficos
— gue as interjei¢cdes monossildbicas vém pontuar? Se nada acontece do
lado dos homens quando uma mulher idosa se esforca para afastar a chu-
va, se ndo ha nada para se ver, talvez seja unicamente porque os maru
sao, por definicdo, invisiveis. Pode-se, entretanto, postular que uma trans-
formagéo visual afeta entdo os homens, mesmo se ela ndo é encenada,
como no momento das mascaradas (mariwin) e das dangas (capivara, por-
co-do-mato), e mesmo se eles ndo se gabam tanto como quando se trans-
formam em jaguares.

Para fortalecer tal hip6tese, pode-se, alias, salientar que a invocacao
inversa (apresentada no Anexo), aquela que em vez de afastar a tempes-
tade serve para pedir aos defuntos que fagcam chover, néo é ritmada por
“uuu”, como se poderia esperar, mas, antes, pela terceira interjeicdo
monossilabica presente no repertdrio matis: “shhh”, chiado continuo uti-
lizado tanto pelos homens quanto pelas mulheres toda vez que recitam o
equivalente local dos anent jivaro (Taylor 1983). Vejamos de que manei-
ra tal anomalia fortalece a associacao que tentamos estabelecer entre a
metamorfose masculina e o uivo feminino.

As invocacgOes chiadas aparecem em uma grande variedade de con-
textos: para fazer as plantas crescerem, no momento da podagem, para
aliviar as dores de barriga, depois de uma refei¢céo copiosa, ou, ainda,
quando se aplica plantas medicinais nos olhos dos cachorros ou quando
se chicoteia os bebés com larvas a fim de prevenir a diarréia. No entanto,
com excecao, precisamente, daquele dirigido aos defuntos, tais recitati-
vos nunca tém destinatario explicito. Além disso, as invocag¢des com chia-
dos séo, em geral, muito curtas e funcionam segundo o principio da enu-
meracdo de atributos que se tenta insuflar por metonimia ao objeto ao
qual se dirige, o que ndo é de modo algum o caso no discurso endereca-
do aos mortos. O aparecimento de “shhh” na invocacao para pedir-se
chuva é, portanto, inesperado. Ele se explica, provavelmente, pelo fato
de que as mulheres se dirigem nessa ocasi@o a seus parentes mortos. Pois,
se é verdade que os homens se metamorfoseiam, mesmo que virtualmen-
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te, naquilo a que se dirige o discurso das velhas, a reticéncia em uivar
nessa circunstancia é facilmente compreensivel. O recurso ao “shhh”,
interjeicdo que se poderia qualificar de neutra, é, provavelmente, um
eufemismo. Trata-se, simplesmente, de encontrar um substituto pudico
ao “uuu’ que o contexto proibe.

Concluséao

Ao fim desta incursao ao universo dos operadores monossilabicos matis,
é forgoso constatar a relativa trivialidade dessa encenagao do antagonis-
mo sexual e da fluidez ontol6gica. Estes temas classicos no campo amaz6-
nico exibem aqui, certamente, uma configuracgéo original, mas a partir de
elementos cujas variantes sdo encontradas de um extremo a outro das ter-
ras baixas sul-americanas. A Unica originalidade, no caso matis, provém,
sem ddvida, do carater atenuado e da economia de meios com que esses
temas se desenvolvem. De certo modo, um simples grito basta para produ-
zir o que se poderia chamar de “‘um efeito flauta sagrada”, sem que seja
necessario guardar, ciumentamente, um segredo, aterrorizar (ou fingir ater-
rorizar) as mulheres, fabricar mascaras e instrumentos complexos, prepa-
rar rituais sofisticados etc. Um simples monossilabo vale por tudo isso.

De modo similar, ficamos surpresos com o extremo minimalismo que
caracteriza a exclusdo das mulheres de tudo o que constitui, aos olhos
dos Matis, o fundamento ultimo dos poderes viris. O “laxismo” com o
qual se tolera a presenca de mulheres em praticamente todas as etapas
de preparacéo do curare consiste em uma prova flagrante disso, assim
como a existéncia de uma versao feminina do masén. Pareceria, também,
que as mascaras de mariwin sdo mantidas escondidas das mulheres
menos em funcédo de seu sexo do que do vinculo consubstancial que as
une as criancas. O fato de as mulheres pontuarem seus apelos aos mari-
win com o “‘uuu” que reservam, de outro modo, para circunstancias em
que seus companheiros sofreram uma metamorfose, nédo significaria
anunciar da forma mais aberta possivel que elas sdo menos estupidas do
que parecem? Na mesma ordem de idéias, pode-se salientar a toleréncia
ao sangue menstrual de que d&o provas os homens matis, bastante excep-
cional no contexto amazonico. Ha, é claro, como em toda parte, uma cren-
¢a bastante forte na incompatibilidade entre a menstruacao e a caca. Mas
as mulheres néo séo por isso submetidas a recluséo periddica e as man-
chas de sangue que cobrem, as vezes, o chdo das casas comuns ndo pare-
cem inquietar particularmente os homens. Salientemos, por fim, que as
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mulheres matis chegam até mesmo a, em certa medida, participar fisica-
mente da metamorfose em jaguar que afeta seus cagcadores quando estes
empregam a zarabatana. Quando, a exemplo de seus parentes matses
(Romanoff 1984), acompanham os homens na caga, elas podem, com efei-
to, ornar o peito com motivos salpicados, destinados explicitamente a evo-
car os felinos.

E evidente que os temas do antagonismo sexual e do perigo de polui-
¢do inerente a condicdo feminina sé se manifestam, nos Matis, de forma
extremamente atenuada. Todos os ingredientes da vulgata americanista,
inclusive naquilo que a aproxima dos temas oceanistas, estao ai presen-
tes, mas apenas como que para serem melhor ridicularizados. Longe de
enfraquecer a constatacdo de compatibilidade entre os materiais mela-
nésios e amazonicos colocada na introducéo, esse fato, a meu ver, pede
antes uma conclusao positiva. Os dados matis parecem, com efeito, for-
talecer a hipdtese formulada por Fausto (1997:143), segundo a qual o
grau de exclusdo das mulheres (dos rituais ou das casas dos homens)
seria, por assim dizer, proporcional ao grau de sedentarismo de uma
dada populagéo.

Os Matis ndo foram certamente, como os Parakané estudados por
Fausto, cindidos em dois grupos, dos quais um teria intensificado seu
grau de sedentariedade enquanto o outro optava por uma estratégia de
maior mobilidade (até renunciar a agricultura); o primeiro vendo se exa-
cerbar a tensdo entre os sexos, o segundo experimentando, ao contrario,
um aumento das taxas de participacdo das mulheres na vida politica e
cerimonial. Os Matis cabem, entretanto, no esquema proposto por Faus-
to, na medida em que seu igualitarismo sexual parece acompanhar-se de
uma reacao diante da pressdo da frente pioneira que consistiu, precisa-
mente, em uma estratégia de mobilidade. Antes do contato, os Matis dis-
persavam suas rocas em varios pontos do territério e passavam um tem-
po enorme em expedig¢fes diversas. Ora, parece evidente que esse modo
de vida, que valeu a seus ancestrais mayoruna a designacao de “gitanos
de la selva” (ciganos da floresta)?, traduz uma atitude sob muitos aspec-
tos simétrica e inversa aquela dos povos hipersedentéarios do Alto-Xingu
e do noroeste amazénico, conhecidos por sua estrita obediéncia ao prin-
cipio de excluséo das mulheres.

Seria sem duvida contraproducente levar muito a sério tal oposigéo
entre “insulares misdginos” e “itinerantes feministas”. Quando se trata
de analisar os rituais de antagonismo sexual, essa 6tica tem entretanto o
meérito de incitar a privilegiar os fatores politicos e histdricos, e ndo a
recorrer a explicacdes baseadas em algum improvavel ethos eterno dos
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povos em questao. Mais do que a criacao de tipologias sociais, tais dados
convidam antes ao inventario das circunstancias contingentes que per-
mitem ou ndo a atualizacdo de um culto das flautas potencialmente oni-
presente em todo o campo amerindio. Se o procedimento se mostrasse
frutuoso para a area amazonica, so restaria aos oceanistas testa-lo na area
melanésia. Talvez se pudesse, assim, equilibrar um pouco, no que toca a
antropologia, o balango das contas das trocas transpacificas.

Recebido em 9 de dezembro de 1999
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Anexo

Alguns exemplos do discurso uivado das mulheres

Por ocasido da vinda dos dancarinos imitando capivaras

uuuuu uuuuu

awar bwe waka tsaburash muitas delas rolaram no rio

papibo 0S meninos

uuu uuu

baku darimpa waka tsirburash muitas pequenas (capivaras) pulam
na agua

shita benon, trinte bénén non para ter dentes, para ter zarabatanas,

sek cho Menabo venham flechar, Orféos

papibo Menabo baku darimpa 0s meninos, os Orféos, muitos dos

tsirburan samerek pequenos estdo ali na ribanceira

né diranek serokwek cho venham aqui atirar neles

neé diranek térinte bénénon sek venham aqui atirar flechas neles para

fazer suas zarabatanas

uuuu uuuu
mapwa ai estdo as capivaras

Comentario: Os dentes das capivaras sao utilizados para fazer a mira das zaraba-
tanas. Aqui, a porta-voz do grupo das mulheres idosas dirige-se ndo aos animais,
e sim aos 6rfdos. A alusdo escapa-nos. Os informantes interrogados sobre esse
ponto se contentaram em evocar o grande nimero de 6rfaos presentes na aldeia,
devido as mortes consecutivas as epidemias pés-contato. Talvez, também, fosse
preciso considerar que o estatuto de 6rféo é caracterizado pelo desaparecimento
dos pais, que é, precisamente, o que acontece (temporariamente, é verdade) no
momento da mascarada...
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Por ocasido da vinda dos dangarinos imitando porcos-do-mato

uuuuu
Né chawa choek
papiboooo

nukin tsinkwin paburush
méekemwek

nukin maé akekunkin chawa
choek

chawa kwanash nukin téshkén
mekemwash kwanash

chawa choek chawa munkek

uuuuuu

uuuuu
ai estao os porcos-do-mato que chegam
meninoooos

eles estdo triturando nossos restos de
bananeiras

0s porcos-do-mato vieram destruir
nossas rogas

0s porcos-do-mato foram embora,
eles vém agora triturar a entrada de
nossa casa comunal

0s porcos-do-mato estéo chegando,
o0s porcos-do-mato rosnam

uuuuuu

Comentario: Temos aqui algo de muito similar ao caso precedente. Fingindo igno-
rar que é ela que chega rosnando, a narradora chama os homens para vir prote-
ger a casa comunal e as rogas em torno. Nota-se a progressdo da narrativa que
evoca animais que estdo, a principio, bem longe, e depois bem perto da casa.
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Para fazer os mariwin virem

uuuuuu
papibo kerenek kwesek cho
mariwin

min tawarin bakweébo kwerenek
kit mariwin

min tawarin bakweébo isek cho
mariwin

chikeshketbo kwestowek cho,
mariwin

uuuuuu

papibo kweérenketbo kwesto
kwes cho

min tawarin bakwebo
chikeshkitbo

kwestokek cho, mariwin
bakubo kwerenek

min tawarin bo bakwe kwesek
cho,mariwin

mariwin, min tawarin bakwe
kwisek cho

nukun champi kwerenek ket

Tumen kweérenek Tuman kwisek ,
cho, mariwin

Tuman, ne tsatket Tuman

[..]
abio shurapa tatsi kateash
sekwarek chota

abio shu daka perokonon
dawan dawankitbo kwisek cho
abio perokokin piskiri pekin

kaketbo

piskiri tawek weta

[-]

uuuuuu

uuuuuu
os garotos na idade de andar, venha
chicotea-los, mariwin

seus filhos tawari, aqueles que
andam, mariwin

venha ver seus filhos tawari, mariwin

agueles que sao preguigosos, venha
chicotea-los, mariwin

uuuuuu

os garotos que andam, venha
chicotea-los

seus filhos tawari, aqueles que
SA0 preguicosos

digo, venha chicotea-los, mariwin
0s meninos que andam

seus filhos & moda tawari, venha
chicotea-los, mariwin

mariwin, seus filhos tawari venha
chicotea-los

minha filha, aquela que anda agora
Tuman sabe andar, venha chicotear
Tuman, mariwin

Tuman, a Tuman sentada aqui

[...]
ao pé das arvores de abio venha
espera-los

eles comem abio antes que estejam
maduros

aqueles que sobem nas arvores venha
chicotea-los

aqueles que comem abio e piskiri
ainda verdes

venha espera-los ao pé das arvores de
piskiri (“inga™)
(-]

uuuuuu
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Comentario: Diferentemente dos dois precedentes, o trecho do discurso acima
reproduzido ocorre na auséncia do ser ou seres invocados, que podem ou ndo che-
gar pouco depois. Trata-se de chamar os mariwin para que eles venham castigar
as criangas, enumerando as razdes pelas quais sua presencga € requerida. Os
homens, por seu lado, chamam os mariwin tocando o trompete masén, ou por meio
de um canto cuja execugdo é reservada (sob pena de picada de cobra) ao homem
mais idoso da aldeia. Os mariwin n&o batem nas criancas que sabem andar, con-
tentando-se em acariciar os pés dos outros para incita-los a fazé-lo. Nos dias que
precederam essa gravacgdo, as criangas tinham efetivamente se excedido no con-
sumo de frutas verdes. Assim sendo, de maneira muito caracteristica, a sancéo a
elas destinada nao foi apresentada como castigo, mas antes como uma medida
profilatica: nos disseram que as criancas corriam o risco de morrer se lhes deixas-
sem comer indiscriminadamente qualquer coisa...

Tawari € o termo de quase-parentesco que os mariwin utilizam para falar dos
Matis vivos, em particular das criancas (tawarin bakwe = jovens tawari). Poderia-
mos glosa-lo como “alguém de quem se € bem préximo, que se parece muito com
vocé, que lhe é muito querido, mas que ndo é diretamente aparentado a vocé”.

Para incitar o maru a afastar a chuva

uuuuuuuuu uuuuuuuuu
né chasha kwanek maru venha desmatar por aqui, maru

nén chasha kwanek desmate nessa dire¢céo

nen chasha kanek kek chota maru venha desmatar por ali, dizem, maru
nen chasha kek chota dizem venha desmatar por ali

andi chota venha

néeru por ali

Comentario: As arvores abatidas pelos maru, considerados responsaveis pelas
clareiras naturais na floresta, ocultam as trilhas existentes, de modo que as pes-
soas perdem seu caminho. Quando o vento sopra forte, pedem-lhes para fazer o
mesmo com as nuvens, afastando-as do caminho celeste que, de outro modo, as
levaria direto para a aldeia.
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Exemplo de discurso chiado

shh nesnon chota we

shh chikesh shignon chota we
eobi nesek

nukun duruk peshtokin chota
shh turemen chota we

shh turemen chota we

shh eobi nesek

shh eobi nesek

awat tekachish shignon chota we
awat tekachish shignon tureme
chota we

chikesh chignon chota

chikesh chignon chota

chikesh chignon chota

L]

shh, chuva, venha para eu me banhar
shh, chuva, venha lavar a preguica

eu tomo banho

venha molhar meus pequenos raminhos
shh, venha logo, chuva

shh, venha logo, chuva

shh, eu tomo banho

shh, eu tomo banho

venha lavar o pescogo da anta

venha logo lavar o pescoco da anta

venha lavar a preguica
venha lavar a preguica
venha lavar a preguiga

[-]

Comentério: Esse mondlogo cerimonial parece explicitamente enderecado a chuva
(we) enquanto tal, ja que se a interpela diretamente. Dizem, entretanto, que o dis-
curso se dirige, na verdade, a parentes defuntos, que supostamente enviam a chuva
a fim de lavar seus parentes ainda vivos. Esse discurso evoca o precedente, dirigido
ao maru, ao menos pela complementaridade evidente de sua tematica. A aproxima-
¢ao resulta, igualmente, de um certo nimero de figuras retéricas comuns, em parti-
cular as alusdes aos 6rgdos genitais femininos que encontramos tanto no chamado
ao maru quanto no chamado aos mortos (embora eles ndo figurem nos trechos apre-
sentados). O pescogo de anta, que é dito causar preguica, é proibido a todos, menos
as pessoas idosas. Outros pedacos de carne (em particular de tucano, de guaribae
de capivara) sdo também invocados. Sobre a relacéo entre chuva, morte e preguica,
ver Erikson (1996:286-290).
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Notas

* Uma versdo preliminar deste texto foi apresentada na Université Libre de
Bruxelles, em outubro de 1999, por ocasido de um seminario amazonista organiza-
da por Anne-Marie Losonczy no ambito do convénio CNRS/FNRS. Ficam aqui meus
agradecimentos a ela, assim como a Patrick Menget, Aurore Monod-Becquelin, Jean-
Michel Beaudet, Carlos Fausto e ao parecerista andnimo da revista Mana, que leram
e comentaram versdes anteriores deste artigo. Versao francesa do mesmo aparecera
em uma obra em homenagem pd6stuma a Henri Lavondes, a ser publicada pela Socié-
té d’Ethnologie de Nanterre, sob a dire¢do de Alain Babadzan.

1 Reconheco ai um dos ingredientes essenciais do mito xinguano: precisa-
mente porque seus homens demoram demais a voltar da pesca para casa que as
mulheres Yamorikuma séo levadas a se apoderar das flautas sagradas (Monod-
Becquelin 1987; Franchetto 1996). Nesse mito vé-se os homens se transformarem
em porcos-do-mato e as mulheres deixarem de respeitar as proibi¢cdes habituais.
No final do mito, elas comecam a tocar flautas jakui e a comer carne de mamife-
ros terrestres.

2 A nocgao de chu remete a bens preciosos, inclusive 0s ornamentos corporais,
que se considera manter um vinculo bem estreito com seus possuidores. A nogdo
opde-se a de mishnibo, “as pequenas coisas ““, ou seja, as possessdes menores.

3 Se Clastres (1966) tivesse trabalhado com os Matis e ndo com os Aché
(Guayaki), seu famoso artigo “o arco e o cesto” poderia ter por titulo “a zarabata-
na e a marmita”. O lado “marmita” dos masén ndo precisa de comentérios, pelo
simples fato de serem modelados em argila, as vezes, até mesmo por mulheres.
Quanto ao paralelo com as zarabatanas, ele é reforcado pela idéia — adiantada
por alguns Matis —, segundo a qual antes de terem verdadeiras zarabatanas, seus
ancestrais utilizavam, a guisa de zarabatanas, pequenos troncos de Cecropia sp.:
0s mesmos que sdo utilizados hoje para os tubos de masén.

4 E preciso, sem davida, aproximar essa feminilizac&o parcial do masén do
fato de que a func¢édo de inducédo do ritual constitui antes de tudo apanagio das
mulheres, como veremos ao abordar o estudo dos gritos. Ora, 0 que é tocar masén
sendo desencadear um ritual? Do ponto de vista da divisdo sexual das tarefas
rituais, convidar os espiritos parece antes caber as mulheres: séo elas que, com a
voz, os chamam de modo mais explicito e com mais frequéncia (ver infra). Existe,
é claro, um canto masculino destinado a chamar os mariwin, mas que sé € ouvido
raramente e por motivos 6bvios: ele s6 deve ser proferido por alguém que néao
cace (senao uma cobra poderia pica-lo), ou seja, por alguém cuja virilidade é um
pouco atenuada...

5 O procedimento é bastante difundido pelo mundo, provavelmente, dentre
outras razdes, por causa do forte potencial erético que dele se pode extrair. Basta,
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para se convencer disto, ler as paginas consagradas por Malek Chebel (1995) a
dialética do véu e do youlement (grito festivo feminino) no universo magrebino.

6 Essa andlise contradiz, ou antes, corrige, a interpretacdo dessa etapa do
ritual apresentada em Erikson (1996, cap. 11).

7 Patrick Menget (comunicagédo pessoal), ao escutar a gravacéo dos gritos
masculinos matis, ficou impressionado com sua semelhanca objetiva com os rugi-
dos dos verdadeiros jaguares.

8 A aproximacdo pode parecer ousada. Se considerarmos apenas o0 aspecto
visual, existe, é claro, uma diferenca entre dissimular uma coisa para mostrar outra
(se esconder atrds de uma mascara para exibir sua metamorfose) e o fato de se
cobrir de terra atras de uma parede, enclausurado em uma casa. Entretanto, como
salientou com muita propriedade Pollock (1996), a mascara amazbénica ndo con-
cerne apenas a visdo. Ela serve também para travestir a voz, ocultando a origem
da fonte sonora. O xama shipibo, ouvido sem ser visto sob seu mosquiteiro opaco
(Levy 1988), ou 0 xama marubo, que com sua voz de falsete faz os espiritos fala-
rem fechado na obscuridade total de uma casa comunal hermeticamente selada
(observagédo pessoal), utilizam-se, tanto um como o outro, dessa modalidade bem
particular do “mascaramento”, alias bastante conhecida dos africanistas (Jespers
1995). Sdo fatos dessa ordem que me parecem justificar a aproximacédo entre
enclausuramento na casa e dissimulacéo atras de uma mascara.

9 O nomadismo constante dos Barbudos e dos Mayoruna, que sdo 0s ances-
trais dos Matis, dos Matses e dos Korubo contemporaneos (entre outros), € um
leitmotiv das cronicas jesuitas e franciscanas do século XVI ao XIX. (Sobre a etno-
histéria mayoruna, pode-se consultar Erikson 1994:31-47.) Assinalemos, alias, que
a hipétese de um declinio da participacdo das mulheres nas atividades “masculi-
nas”, a medida que uma sociedade perde mobilidade, é fortalecida pelo exemplo
dos Cashinahua do Peru. Barbara Keifenheim (comunicacéao pessoal) assinala,
com efeito, que foi precisamente desde que foram sedentarizadas sob a influéncia
missionaria nos anos 50 que as mulheres desse grupo deixaram de tomar a aya-
huasca, estando tal pratica intimamente ligada, no plano simbdlico, aos desloca-
mentos na floresta.
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Resumo

Por meio de dados etnogréficos prove-
nientes dos Matis, grupo de lingua pa-
no, este artigo tematiza a ritualizagdo
do antagonismo sexual na Amazénia.
Em particular, analisa-se o pequeno re-
pertdrio de sons ou gritos que homens e
mulheres utilizam em certos contextos
rituais, argumentando que eles formam
um sistema que deve ser interpretado a
luz da complementaridade sexual e da
transformabilidade generalizada que
caracterizam as cosmologias amerin-
dias. Pretende-se ademais contribuir
para o debate, recentemente reaviva-
do, entre americanistas e oceanistas,
que tém no complexo das flautas, mas-
caras e cultos a elas associados um foco
privilegiado de interesse.

Abstract

This article is concerned with the ritual-
ization of sexual antagonism in Amazo-
nia through an analysis of ethnographic
data from the Matis, a Panoan-speak-
ing group. More specifically, it analyzes
the small repertoire of sounds and
shouts which men and women use in
certain ritual contexts, arguing that they
form a system which should be inter-
preted in light of the sexual comple-
mentarity and generalized transforma-
bility which is characteristic of Ame-
rindian cosmologies. Finally, it hopes to
contribute to the recently revisited de-
bates among Americanists and Ocea-
nists, who find in flute complexes, masks
and the cults with which they are associ-
ated, a common theme.



