Mdacerinonial e luto entre os Javaé!

Patricia de Mendonca Rodrigues?

Resumo: apresento aqui uma etnografia bésica da relagcdo contrastiva
entre avida cerimonial e o periodo de luto entre os Javaé, habitantes da
Ilhado Bananal. Enquanto a primeira caracteriza-se por uma énfase no
controle do corpo/substancias e das emoces, associando-se a um ideal
de pacificacdo dastensdes, 0 segundo caracteriza-se pel o transbordamento
das emoc0es, associando-se a uma exacerbagdo dos conflitos. A vida
cerimonial é controlada pela Casa dos Homens e centrada no espaco
sagrado masculino, engquanto o luto € comandado pelas mulheresdeidade
e centrado no espaco profano feminino. Os homens s&o concebidos como
sujeitos de corpos e emogdes mais contidos, interessados narepeticéo da
tradicdo, enquanto as mulheres sdo vistas como sujeitos de corpos e
emoc6es menos control ados, associados aimprovisacdo e aoriginalidade.
A vida cerimonial regular, baseada em um objetivo masculino de
manutencdo daordem, é subvertida pelamorte e os consegientes choros
rituai sfemininos, associados acriagdo do novo e as acusagdes defeiticaria
explicitas que provocam o caos momentaneo.
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OsJavaé habitam imemoria menteallhado Bananal (TO),

norioAraguaia, efalamum dialeto dalinguaKargja, pertencente
aotronco linglistico Macro-Jé (Fortune, 1977; Maia, 1986; Ribeiro,
2001/2002). Segundo amemériaord nativa, acisdo miticaprimordid
estabeleceu uma diferenca entre os humanos que continuaram
vivendo no Fundo das Aguas (Berahatxi), com Seus corpos méagicos
eimortai's, eos humanos sociai s que ascenderam ao nivel terrestre.
Osprimeirosvivem mascarados, s8o conhecidos como “aruanas”
(iraso) e sereproduzem magicamente, sem nenhum tipo de contato
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fisico entre si. Os aruands possuem corpos eternos, porque nao
procriam fisicamente e ass m ndo perdem nenhum tipo de substancia
vital, como seseusorificioscorporaisfossem fechados. Oshumanos
socias, por suavez, perpetuam-se procriando fis camente etrocando
substanciasentresi. Eles sdo mortais, porque aprocriacao fisica
implicaexpdlir substancias, transformar corposfechadosem corpos
abertoseperecives. Corposabertosliberam fluidos por seusorificios
eassminiciam o processo detransformagao, degeneracdo emorte,
inaugurando aprépriapassagem do tempo®.

A imortalidade é pensada como um estado de contencéo
energeética, associado ao estatismo espacial etemporal. Os seres
imortais ndo sdo espiritos imateriais, mas corpos fechados que
contém suas substancias. A condicdo mortal dos corpos, por sua
vez, é pensada como um estado de ndo-contencado, de liberacdo
das substancias vitais pelos orificios corporais. O fluxo das
substancias, em um movimento de dentro parafora, € associado ao
fluxo do tempo e aos desl ocamentos espaciais. A procriacéo fisica
€ concebidacomo o principa marco mitico de aberturados corpos,
aquilo que dainicio a perda de substancias vitais e inaugura o
processo degenerativo corporal, cujo apice éamorte. Desse modo,
guanto maisfértil ecriativo um corpo, quanto maior asualiberacdo
energética, maisperecivel ou morta ele €. Umamaior capacidade
criativaé paradoxa mente umamaior capaci dade de degeneracéo,
assim como entre os Bororo (Crocker, 1985).

Em termos sintéticos, o principal objetivo dacoletividade
masculinaduranteo cicloritual anual éarecriacdo cerimonial da
imortalidade perdida, um estado purificado defechamento corporal
absoluto. A condic¢éo mortal doshumanossociais, por suavez, €
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associadaaum estado poluido de misturas energéticas. Os estados
criticos como o pds-parto, amenstruacado e 0 assassinato fisico de
uma pessoa, em que as substancias internas fluem para fora do
corpo sem nenhum controle, sGo pensados como momentos
atamente pol uidos, como se acel erassem o processo degenerativo
do corpo. O pbs-parto é considerado 0 momento mais critico de
todos, 0 demaior aberturacorporal eliberacéo energética, umavez
queo corpo do filho € concebido como asubstanciade seusgenitores
expelidae misturadaem umanovaforma.

O conceito de poluicdo, portanto, contrapde-se ao de
imortalidade, sendo definido como a mistura de substancias,
originadas de corpos diferentes, que se da ap0ds a abertura dos
orificioscorporais. A polui¢do étanto afusdo de substanciasfora
do corpo como umaausénciade controle sobre o fluxo das proprias
substancias, um estado perigosamente proximo da morte*. O
resguardo que caracteriza esses momentos criticos constitui-se de
técnicas de purificagdo e contencao que visam, em Ultimaanalise,
arestabel ecer oslimitesdo corpo, separar assubsténciasaheiase
controlar minimamente o fluxo deenergiavital (DaMatta, 1976).

Em todas as aldeias Javag, idealmente, existe a Casa dos
Homens, consi deradaum espaco sagrado por se manter purificada
eimune aosfluidos que saem dos corpos humanos. A configuragéo
espacial das aldeias Javaé segue 0 mesmo modelo dasadeiasdo
Fundo das Aguas. aCasadosHomenssitua-seno*“meio” daadeia
(itya), do lado do mato, em oposi¢éo assimétrica ao “lado das
mulheres’, onde estéo situadastodas as casas restantes, alinhadas
aolongo dorio. Conformemefoi explicado pelo xamécom quem
obtive umadescricao detal hadados nivei s cosmol 6gicos, asadeias
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s80 estruturadas apartir danecessi dade imperiosade se manter os
corposfemininosadistanciado espaco sagrado masculino. Enquanto
corpos que liberam mais substancias, os corpos das mulheres séo
pensados como corpos menos contidos ou mai s abertos, com um
menor controle sobre seusfluxose, por isso, mais poluidos que os
doshomens. Oscorposfemininosso, aum sb tempo, maiscriativos
emasmortais’.

A gravidez, o parto e 0 pds-parto constituem transformacoes
radicaiseintensasvividas pelo corpo feminino depoisdeiniciada
a reproducdo. Além da alteracdo visivel da forma fisica, a
exteriorizacdo de substancias pel os orificios corporaisdasmulheres
€incomparavel mente maior que aque ocorre entre os homens.
Asmulheresliberam sangue menstrual todos os meses, fluidos
durante e ap0s o parto e, principalmente, os corpos dos filhos,
considerados como umamaterializaco densadaenergiavital de
seus pais. Apesar de um filho ser fabricado pelo sémen paterno,
segundo ateorianativa, € do corpo daméaequeelesai, provocando
nelaumaperda e umaexteriorizacdo energéticamuito maior que
aqueocorre entre os homens. O corpo masculino, emboratambém
sofra uma espécie de abertura com a procriacéo, pois o filho &
pensado como apropriaenergiavital do pai exteriorizada, ndo
traz em si as marcas dessa mudancaradical. Em contraste com
asmulheres, oshomensliberam muito menos substancias durante
a vida. Teriamos entéo, apos o inicio mitico das relacdes de
substancia e de reciprocidade, a criagdo de um contraste entre
corpos masculinos que setransformam menos e corposfemininos
gue se transformam mais, e assim séo considerados como mais
criativosou mortai<°.
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Os critérios que estabel ecem as diferencas corporais ndo
s80 os atributos genitai's, como pénis e vaginas, masaqualidade
dos processos internos de cada um. Os corpos femininos e
masculinos néo diferem um do outro pel o que pode ser observado a
partir deum ponto devistaestético eexterno, maspel o queinformam
os diferentesfluxos energéticos que os caracterizam. Enquanto de
unsfluem mais substancias, outros se contém mais. Os primeiros
s80 corposfemininos e osoutros, masculinos. Cria-se socialmente
umadiferencaentre o corpo feminino, que tem um menor controle
sobre o fluxo defluidos corporais que saem por seusorificios, eo
corpo masculino, queteriaum maior controle sobre aliberacdo de
seus fluidos. Com base nesse contraste, que ndo é dado
natural mente, os corposfemininos sdo associados simbolicamente
aos corpos abertos e mortais dos humanos sociais, enquanto 0s
corpos masculinos séo associados aos corposfechadoseimortais
dosancestraismagicos’.

Os Javaé tém umaintensavidacerimonial. Todos osanos,
osancestrais mascarados 30 trazidos do Fundo das Aguas ao nivel
terrestre por um xamaparaparticipar deumcicloritual. Osaruands
vém para conhecer o0 mundo em que vivemos, como Viagjantes
cOsmicos curiosos, e para provar a comida deliciosa que néo
conhecem em seu mundo de origem. Durantetodo o ciclo anual,
conhecido como aDancadosAruanas, €l es sdo alimentados pel os
paisrituais que ganham quando chegam aqui. O principal objetivo
da col etividade masculinaémanter publicamenteaidéiadeque os
mascarados que dancam nosrituai s sdo osverdadeiros aruanas de
corposfechados e, assim, que aimortalidade aindapersiste. Para
IS0, imita-seaqui 0 que osaruandsfazem em seu mundo deorigem,
onde cantam e dangam com as suasirmas magicas e divertem-se
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com varios tipos de jogos diferentes. Aqui 0s aruanas cantam e
dancam com irmasrituai s e brincam durante 0sjogos cerimoniais
gue osxamas organizam paraagrada-losdurante asualongaestada
anual.

O fato de que os mascarados ndo sdo os verdadeiros
ancestrais imortais, mas apenas 0s dancarinos mortais usando
mascaras, € a esséncia dos segredos masculinos vedados as
mulherese criangasndoiniciadas. 1sso ndo significaqueasmulheres
nao conhecam averdade ou aidentidade dos dancarinos, parte do
segredo, mas apenas que elas devem compactuar publicamente
com aversdo masculinadareaidade®.

Na Danca dos Aruanas, a diferenca entre 0s corpos mais
contidos dos homens e os menos contidos das mulheres
representada pelamascaraque os homens usam enquanto dancam
como aruanas e que cobre todos os orificios corporais. As suas
parceirasde danca, conhecidascomo as”irmas’ rituaisdosaruanas
(irasd didi), umavez que ndo existem afinsno Fundo das Aguas,
nao possuem nenhum tipo de méscara. As mascaras atuam como
simbol os dos limites corporai s capazes de conter as substancias
internas. Elas ndo so pensadas apenas como simbol os, entretanto,
mas como “um outro corpo” que se usa durante os rituais®. As
maéscaras e enfeites que os homens usam sao chamadas de ityky
ou iumy, as mesmas pal avras que designam os corpos humanos.
Ao dancar mascarados, € como se os dangarinos estivessem usando
0S corpos imortais dos aruanas, embora se conheca a diferenca
entre os dangarinos mascarados e os ancestraisreais.

Durante o ciclo ritual, hd uma verdadeira obsesséo dos
homens em manter as aparéncias daimortalidade recriadaintactas,
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0 que é colocado em praticacontrolando amovimentacdo feminina
pel o espaco sagrado e purificado. Os homens empenham-se em
proteger as mascaras dos aruands dasimpurezasterrestres através
deuma série de procedimentos delimpezaritual. Inmerasregras
restringem o acesso das mulheres e criangas ao patio ritual, ao
interior da Casados Homens ou a mata que existe atras, onde 0s
homens buscam os materiai snecessarios aconfecgdo das méscaras
eoutrasvestimentasrituais. Em razéo das atividades secretas, ha
variosmomentosdo ciclo cerimonid em queasmulheresndo podem
circular pelaaldeiaou pelasrogas. Em outras ocasi 6es, €las sdo
ameacadas fisicamente por alguns dos personagens rituais, em
especid duranteoritua deiniciacdo masculina.

O estado devigilanciapermanente dacomunidade masculina
emrelacdo asmulheres é chamado de* desconfiangados homens”
(ijoi ixiharusuterere). Durante ainiciacdo, 0S meninos tém que
dormir todos os dias na“grande casa’ (hetohoky) construida ao
lado da Casa dos Homens, porque os homens temem que eles
contem os segredos as mul heres. Espera-se que oshomens estejam
sempre al erta quanto as atitudes femininas, pois se supde que as
mulheres estdo também sempre interessadas em saber 0 que
acontece no mundo masculino. Quando as mulheres estéo juntas,
ndo érecomendado queriam muito ato, o que podelevar asuspeita
de que elas estdo falando sobre os segredos ou olhando
indiscretamente as atividades dos homens. Ao dancar com 0s
aruanas, as mocas devem sempre manter umadistanciaminimae
olhar parao chéo, evitando descobrir aidentidade dos mascarados,
atitude que deve ser repetida pel as mulheresem geral quando os
aruanas dancam perto de suas casas.
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Quando alguém evidencia acidentalmente que os aruanas
s80 0s humanos terrestres dancando mascarados, seja porgue 0
dancarino tropeca, cai ou deixacair algo, tosse ou falaenquanto
danca, por exemplo, seja porgue alguma mulher ou crianga néo
iniciadavé por acaso os homens preparando aparaferndiaritua
no mato, esta pessoa ou algum parente préximo torna-se
rubuoraruna, “ marcadaparamorrer” por feitico. O mesmo ocorre
no caso das*“ dancarinas’ (adusidu) que acompanham os aruanas,
asquaisndo podem cometer qual quer deslize duranteadanca, que
€ sempre um momento de alta tensdo para os envolvidos e seus
parentes proximaos. Umamul her infratorapodiaser punidatambém
como estupro coletivoritud, préticamanti daaté osanos 60, enquanto
um homem infrator, chamado explicitamentede”inimigo” (0dudu)
dos homens, teria que enfrentar varios membros da Casa dos
Homensemumalutaritua. Em Ultimaandise, so punidosagueles
gue contribuem para trazer a consciéncia publica ndo apenas a
verdade dol orosada perecibilidade dos corpos, mastambém o desgjo
masculino deviver em um mundo sem mulheres'©.

Embora os homens também possam denunciar o segredo
involuntariamente, os mitos so abundantes em mostrar que 0s
transgressores daordem séo sempre asmulheres. Em praticamente
todos os fragmentos miticos em que as mul heres sdo personagens
centrai's, estas SA0 apresentadas como seresegoidtas, individuaistas,
desagregadores, causadores de conflitos e cujaunicapreocupacdo
éarealizacdo de seus desg 0s pessoai s, em especia ossexuais, em
detrimento dacoletividade. Demodo inverso, asatitudes masculinas
sdo dltruistas, pacificadoras e generosas. Os homens sdo aqueles
gue sempre se sacrificam ou pelo menos agem em favor da
comunidade ou da humanidade em geral, contrabalancando as
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atitudesdestrutivasdasmulheres. A temédticadasexudidadefeminina
exacerbadaou das mul heresinsatisfeitas com seushomens, dotadas
dedesgjosincontrolaveis e capazes de tudo parasati sfazé-los, como
trair, matar, masturbar-se, fazer sexo com criangas, cometer o
incesto etc., é acentuada nas letras das mUsicas que 0s aruanas
cantam (Rodrigues, 1993).

A acdo masculina é sempre apresentada como um
contraponto ordenador aessas situagdes de ameacaa continuidade
do grupo. Segundo amitologia, asociedade é criadando sb quando
oshomensiniciam avidasexual, mastambém quando instauram as
primeiras leis ordenadoras do caos feminino vigente. No mito
paradigmético sobre o surgimento do local conhecido como
I nywébohona teminicio acumplicidade masculinaem oposicao s
mulheres. Umamulher imoral convence o seu filho acontar um
dos segredos da Casa dos Homens, 0 que provoca 0 caos e a
destruicéo detodos osmoradoresdaa deia, que morrem queimados
no fogo. Desde entdo, sempre que 0s homens estdo reunidos no
recinto masculino ou realizando tarefas relacionadas ao mundo
cerimonial, eles s&0 conhecidos como worosy, os herdeiros dos
primos miticos ljaura e Tabuhana que morreram defendendo os
segredos masculinos.

A mitol ogiaestabel ece umaestruturade poder baseadanas
concepgoes nativas a respeito da corporalidade. Um conceito
corporal complexo e essencia € a palavra ky, com multiplos
significados, traduzida pel os Javaé, em termosgerais, como “ o que
esta dentro do corpo”. A palavra waky (“meu ky”) costuma ser
traduzidacomo “minhacarne’ ou, maisprecisamente, “ 0 queesta
dentrodaminhacarne’, aprépriacons sténciaintrinsecadamatéria.
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Esse é um conceito que ndo distingue a materialidade da
subjetividade, emboraeu ndo vadesenvol ver essetdpico aqui em
maiores detal hes, por falta de espago. O ky étambém o |écus do
gue chamamaos de subjetividade, o que inclui a consciéncia, 0s
pensamentos, a memoria, 0s sentimentos, os sonhos, as
caracteristicas da personalidade ou qual quer outramanifestacéo
parands consideradacomo abstrataou imaterial. Tais qualidades
n&o s8o cons deradas como transcendentes, mas como realidades
corpdreas, como parteintegral dapropriamatériade quesdo feitos
oscorpos. O sujeito humano que age ndo é umaabstracdo racional
ou imaterial, masantes de tudo um cor po.

Ha umarelagéo intrinseca entre a qualidade do corpo e a
qualidade dasubjetividade, o que é explicitado namitologia. Os
sujeitosde corpos mai s contidos sfo também sujeltos de pensamentos
esentimentosmais controlados em favor dacol etividade; enquanto
0s suj eitos de corpos menos contidos sdo sujeitos cujasidéias e
emocOes estdo a servico unicamente de seus propriosdesgjos. As
substéncias mai s conti das dos homens so associadasaautocontrole
emoralidade, enquanto as substancias exteriorizadas das mulheres
sS40 associadas aum menor autocontrole em prol do social, o que
resultaem transgresséo imoral . Quanto mai s substancias saem do
corpo, maiores sao 0s desegjos da carne e a sua expressao fora
dele, de modo que as mulheres sdo apresentadas como seres de
apetite sexual ou alimentar insacidvel nesses primeiros tempos
miticos, capazes de tudo para satisfazé-los. JA os homens, com
suas substancias bem mais contidas, sdo supostamente também
serescom maior capacidade de contengdo e repressao dospréprios
desgjos. Desgjos e emogdes sdo rel acionados aformae aqualidade
doscorpos.
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O discurso mitol 6gico tem um ponto de vistamasculino, que
defineofeminino como dteridadetransgressoraeimord ( Rodrigues,
1993, 1999). Ao afirmar que quando as mulheres e suas substancias
atuam em liberdade ou sem contengdo o mundo torna-se um caos,
COMO aconteceu Nos primeirostempos, os homensjustificam aos
Javaé atuais a necessidade de terem tomado o poder publico
naquel estempos, mantendo as mulheres pol uidas|onge do espaco
sagrado da Casa dos Homens desde entao™. A mitologia € uma
narrativasobre o fluxo criativo original, sobre astransformacdes
gue tiveram inicio nos tempos primordiais a partir dainiciativa
feminina, mas &, principalmente, uma narrativa sobre como o0s
homens atuaram parafixar esse caostransformador inicial. Todas
asleisforaminstituidas paraque ficassem sendo repetidas desde
entdo, interrompendo assim 0s processos de criagdo do novo
instaurados principalmente pelas a¢Oes desestruturantes das
mul heres.

Noinicio dostempaos, oshomensforam osresponsaveispelos
limites ou leis que regulam a convivéncia entre os dois tipos de
seres humanos, porque é deles o corpo delimites mais definidos,
havendo umacorrespondénciaentreaformado corpo (maiscontido)
e 0 conteido daagdo do sujeito (0 que contém). Enquanto osmitos
falam daimoralidade femininamitica, amaior parte dasmusicas
dosaruanés expde asuaimoralidade atual (Rodrigues, 1993). O
controledo desregramento feminino, temadosmitos, faz-seatravés
datentativade controle dos corposfemininos e seusfluxos, o que
n&o é concebido como um resultado a cangado, mascomo um desafio
permanente. Essa postura masculina tem lugar principa mente
durante a vida ritual, cujo objetivo € a recriaco do estado de
contencao corporal absoluta. | sso ndo significaque ndo se atribui
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nenhum tipo de poder ou capaci dade de agénciaas mulheres, ao
contrario.

A maior capacidade criativados corposfemininoséassociada
aumagrande capacidade de criacdo subjetiva, emborade natureza
diferente das criagbes masculinas, umavez que corporalidade e
subjetividade ndo se opdem. A imoralidade atribuidapelo mito as
mulheres é vistacomo um ato essencialmente criativo, poistoda
transgressao pressupde acriagao de umanovaordem. Emtermos
miticos, a grande capacidade criativa feminina — o poder
extraordinério de gerar filhos— € associadaamaior transgressao
de todas, que foi a perda daimortalidade. A grande fertilidade
femininaésimbolicamenteimora, porque el arepresentaasubverséo
daordem méagicaeaperdado statusquo origina queacoletividade
masculinatentarecriar desde entdo. No cotidiano, entretanto, o
poder de agénciae acriatividade das mulheres ndo sereduzem a
gerar corposnemaatosimorais. O transbordamento de substancias
de seus corpos incontidos € pensado também como um
transbordamento de criagdes sociais, 0 queresultano exercicio de
umaagénciafemininasocialmenterel evante.

A vidasocial Javaé € marcada por um forte contraste entre
avidaritud ordinariaeosperiodosextraordinériosdeluto coletivo.
Tradicionalmente, os choros rituais (iburu) das mulheres, o que
inclui xingamentos rituais (lahadina), opdem-se formalmente &
Danca dos Aruanas. Quando alguém morre, imediatamente os
aruanas param de cantar e dancar e qual quer outraatividaderitual
€interrompida, a0 mesmo tempo em que eclodem em vérias casas,
do lado feminino da aldeia, os choros rituais elaborados pelas
mulheres. O luto, queduracercadeummés, €um momento especia
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eatipico deviolentainterrupgdo daordem cotidiana, ndo se podendo
maiscantar, falar ourir alto, pintar o corpo, cortar o cabelo, ouvir
musicas etc. Os parentes do morto ndo devem sequer andar pela
aldela. Asexpressdes orais masculinas (asmusicas dos aruanas) e
asfemininas(oschorasrituais) ndo podem ocorrer S multaneamente,
caracterizando tempos e espacos sociai s que se opdem. Quando o
luto acaba oficialmente, os choros das mulheres também devem
terminar.

Oschoros e 0s xingamentos ndo sao apenas manifestactes
informai s e espontaneas de dor, como entre nds, mas um tipo de
falaformal improvisada (associadaamusica, no caso dos choros),
cujo contetido requer grande capacidade oratoriae de memoria.
OsJavaédiferenciam asmusi cas dos aruanas, compostas em lugar
tranquiilo e com o tempo necessério para tal, dos choros e
xingamentosformais, compostos sob forte presséo emociond etendo
como base 0 improviso. No caso do choro, trata-se de umaletra
inéditaelonga, adaptadaaumamuis catambém inédita, porém de
estrutura repetitiva, altamente impactante na vida coletiva e
considerada pel os Javaé como umael aboracdo original degrande
valor artistico. Quando uma grande oradora chora, horas afio,
chegando aperder avoz ao longo de umatemporadadeluto, todos
naaldeiainterrompem suas atividades afim de escut&-1a, com o
objetivo de ouvir tanto o forte contelido do que édito como apreciar
asuahabilidade artisticade criar um choro “bonito”.

O choro e osxingamentos sdo feitos paraserem ouvidos por
todos, sendo considerados como uma expressao essencia mente
publica, de modo que sdo extremamente valorizadas as vozes
potentes que podem ser escutadas naaldeiainteira. Maisdo que
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iss0, hachoros que marcam época, tanto por suabel ezacomo pela
construcao precisado seu texto, e que sdo lembrados através das
geraces. As mulheres que sabem chorar com todo esse talento
sa0 chamadasiburudu, témimenso prestigio e s8o muito respeitadas
e lembradas, mesmo muito tempo depois de mortas, por suas
gualidadesintelectuais e artisticas. O dom da oratériafeminina,
normal mente associado as mulheres de idade, é profundamente
admirado pel oshomens Javaé. Quanto maior o nimero demulheres
aparentadas chorando por um morto, maior o prestigio paraasua
memoriae paraasuafamilia. A honraé diretamente proporcional
nao sb aquantidade de mulheres chorando, mas principalmentea
gualidade dos choros produzidos. Ha vérios tipos de choro e as
mul heres famosas sdo aguel as que compdem choros diferentese
originais paracadamorto, contendo um grande nimero de belas
criagcbesao longo davida

Kumaburu € o choro maisimportante de todos, aquele que
lembra o passado e contém uma letra original, que as mulheres
cantam dentro de casa e que s comeca depois que o morto €
enterrado. Asletrasdo choro so valorizadas pel o seuineditismo e
contém doistiposessenciais de mensagem: deum lado, lembra-se
com saudade do morto e enfatiza-se 0 que émotivo deorgulho em
seu passado; por outro lado, e este é o seu lado mais marcante e
causador deimpacto, existe umaparte do choro que é considerada
xingamento, chamada ita, através da qual as mulheres acusam
explicitamente agueles que sdo suspeitos de terem causado ou
encomendado a morte do parente, no caso dos que morrem por
feitico, amorte maiscomum, ou osqueassassinaramofalecidoem
confronto fisico direto. Assim que morre alguém, a primeira
expressao verbal das mulheres aparentadas € 0 ita, 0 que ocorre

120



VIDA CERIMONIAL E LUTO ENTRE OS JAVAE

no diadamorte ou no diaseguinte. S6 depois é quetem inicio o
chororitual propriamentedito, cujaspalavrasincluemalembranca
do passado do morto.

Normalmente, essaexpressdo intensaderaivaédirigidaao
xama e suafamilia, que éidentificado nominalmente durante as
acusacoes. Aquelas que sdo consideradas ehehé (“belicosas’)
Xingam os acusados e seus antepassados enquanto andam napista
de dancados aruanas e quando passam na portada casados seus
inimigos. Nesse momento, cabe aos ofendidos apenas escutar,
calados. As mulheres mai s sabias sdo tidas como as especialistas
em identificar, no emaranhado cadtico dasrel agdes cotidianas, 0s
nexos de sentido que explicam a morte de alguém, as causas e
intencdes ocultas por tras dos feiticos gue se manifestam como
doencas. A morte dea guém é vistasempre como umaconseqiiéncia
de alguma acéo passada, em passado préximo ou mais distante,
gue gerou umavinganca (kowy) pel os atingidos por ela. Quando
morre aguém, asmulheresinvestigam o passado elancam hipéteses
e acusacOes publicas sobre a causa de suamorte.

Elasfazem umaespécie deinventéario dasatitudesdo morto
edeseusparentesque provocaram aacao dosoutros. Citam também
os parentes que falharam em proteger o morto em situactes
perigosas do passado ou mesmo na propria morte. As mulheres
gue choram referem-se apenas aos xamas em geral como
causadores de todas as mortes, enquanto as grandes oradoras
chegam aacusar nominalmente os supostosfeiticeirosresponsaves
pela morte em questdo, o que é considerado um ato de grande
coragem, uma vez que pode provocar aira e a retaliacdo dos
acusados. S&0 mencionados também os nomes dos mandantesou
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interessados na morte e ndo apenas 0s nomes dos xamas que a
tornaram possivel. Asmulheresxingam nomina mentequem mandou
matar, através de feitico, e também citam os atos daqueles que,
embora ndo tenham sido os responsaveis pela morte da pessoa,
bateram, xingaram ou cometeram al gumaviolénciacontrao morto
no passado.

No caso das mortes violentas e sangrentas, o pior tipo de
morte para os Javaé, em que alguém € assassinado diretamente
por um “matador” (inyrubunakydu) que usa borduna, flecha ou
armas de fogo, este Ultimo tem todo o seu passado revirado, de
forma vexaminosa, em publico. Todas as desonras de seus
antepassados e de seu proprio passado S0 expostasvirulentamente,
ocasido em que se xingam as partes do corpo do matador e se
relembram todos aquel es da suafamiliagque cometeram algum ato
condenavel no passado. Durante o luto, as mulheres aproveitam
paraxingar as“familiasinimigas’ (0dudureny) com as quaisestdo
envolvidasem antigos casos deretaliagbes ou vingangas reciprocas
e que sao reaimentados atravées das geracOes. Pode-se xingar néo
so afamiliado que tenha causado amorte do parente por quem se
chora, mas qual quer outrafamiliacom quem setenhaumaquestdo
pendente no passado.

Mas haregrasrigidas e precisas para esses embates orais:
duranteoluto, cabe somente afamiliado morto o direito de xingar
0s inimigos, que devem permanecer calados e atentos ao que €
dito, até que chegue a hora apropriada e social mente consentida
parao revideverbal, que ocorre quando morre alguém nafamilia
dosqueforam atacados. Entdo € avez dosprimeiroscaarem-see
aglentarem o0s xingamentos publicos, em uma relacdo de
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reciprocidade. Muitas vezes os xingamentos referem-se a fatos
acontecidos em geracOes passadas, muito antigos (0 assassinato
de um parente sendo um fato que nunca se esquece), ou passam-
seanos entre um atague de um lado e umarespostade outro, o que
S0 € permitido nesse periodo desagregador eturbulento do luto. Os
xingamentos que ocorrem forado luto também seguem regras, tais
como o fato de uma mulher esperar a outraterminar asuafala
para poder responder, mas em gera referem-se apenas a fatos
especificosdo presente.

Quando acaba o luto, todo esse estado de exposicdo de
conflitosetensdes é suspenso imediatamente, e as pessoasretomam
arotinarepleta de regras e formalidades que g udam a manter a
paz publicaem um ambiente abarrotado de acusacOes defeiticaria
nos bastidores'?. Os xingamentos de mulheres habeis na arte da
orat6riasdo temidos por todos, poisos confrontosverbaisforado
[uto, assm como osfisicos, sempreterminam com um vencedor e
um perdedor, fato que entraparaahistoriapessoal dosenvolvidos
eque setornade dominio publico. Aquele quefalabem, sejaem
termos de contelido ou de forma (mais bonito, mais claro, mais
rapido, maisalto), ganha, enquanto aquel e que ndo sabe responder
os atagues nem se defender, perde. Em geral, oshomensnéo tém
coragem dexingar asrybéwii, asmulheresde“falaboa’, mesmo
guando estdo sendo atacados por elas, com medo de serem
humilhadosem pablico.

Em uma sociedade que cultiva um ethos pacifico e
tradiciona mentefaz um esforgoimenso paraevitar o conflito plblico
interno ou externo, sejaatravés da atitude pacificadoradosiolo,
um cargo de chefiahereditaria, ou disciplinando formalmente os
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momentos de confrontosverbaisefisicos (em suamaioriarestritos
alutasrituais controladas por regrasrigidas), o que as mulheres
dizem em seus choros rituais e xingamentos tem um conteido
altamente explosivo e desestruturante®® : os conflitos prévios de
bastidores sdo explicitados e outros, futuros, sdo ali gerados. A fala
ritual feminina é poderosamente destruidora do statusquo eéa
porta-voz do caos, ainda que momentaneo, transformando a paz
publica, mantidaaduras penas pel os homens, em conflitoreal e
potencial. Cabe as mulheres fazer o trabalho de catarse social,
trazendo asuperficie os conflitos, suspeitas edores que se mantém,
duranteamaior parte do tempo, nos bastidores do grupo.

O smplesfato delasrevel arem publicamente osnomesdos
personagens centrais ou suspeitos da morte de alguém é
profundamente subversivo, umarupturade um grandetabu daordem
cotidiana, em que as pessoas se dirigem umas as outras usando
apenastermosvocativos de parentesco, sendo considerado ofensivo
chamar alguém pelo nome. A acusacdo nominal e publicade agdes
condenadas, crimes, omissdes ou inten¢des imorais durante os
chorosrituais € umaformamuito temidade destruicdo moral da
pessoa, principalmente porque os acusados ndo podem revidar na
hora. Entretanto, assim como nostempos miticos, acoletividade
masculinalogo intervém erestaurarel ativamente aordem eapaz,
suspendendo o luto e os choros, paraentdo retomar as atividades
rituai s dos aruanas de corpos fechados e movimentos control ados.

N&o edificil perceber, portanto, que o produto criativo dos
homens (mitos, mUsi cas dosaruanas) tem um contetido control ador
e limitante, assim como € o fluxo mais disciplinado de suas
substéncias; enquanto o produto criativo das mulheres (chorose
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xingamentos) tem um contelido desagregador e transformador,
repetindo em outro nivel aexperiéncia de seus corpos. A ordem
ritual cotidianaéum tempo/espaco dominado publicamente pela
producdo oral dos sujeitos masculinos, associadaacontinuidade, a
contencado, ao controle, apurificacdo, arepeticdo eaimortalidade.
Osmomentos de quebradacontinuidade, por suavez, rel acionados
a morte, sdo um tempo/espaco dominado publicamente pela
producédo ora dossujeitosfemininos, associadaatransformacéo, a
inovacdo, acriatividade, aorigindidade, aoimproviso, ao conflito, a
poluicdo, aexpos ¢&o. Assim como no tempo mitico, amorteingtaura
no cotidiano a passagem entre o estatismo e atransformacgao, a
ordem estéril eadesordem fértil.

O gerenciamento col etivo das emocdes e sentimentosvaria
conformeotempo do rito eotempo do luto, momentos* generizados’
que seopdem deformacomplementar. A masculinidade é construida
como um estado estéril de autocontrole fisico e emocional,
relacionado aum ideal cotidiano de pacificacéo das tensdes, de
manutencdo do status quo e de valorizacdo da ordem ritual,
enquanto afeminilidade é construidacomo um estado criativo de
descontrole fisico e emocional, relacionado a exacerbacéo das
emocdes nos momentos extraordinarios de luto, aos conflitos, a
transformacao e acriagdo do novo. A vidaritual eatradi¢do sdo
masculinas, enquanto o luto e amudancasdo femininos.

N&o € uma coincidéncia, portanto, que o mito associa
simbolicamente asarmas defogo dos brancos aos poderes do corpo
feminino (Rodrigues, 1999). As armas de fogo, simbolo de uma
criatividade extraordinéria, porém poderosas e mortais, foram
fabricadas a partir dos ossos da mandibula de uma velha bruxa
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caniba . Assm como aoratdriafemining, representadape amandibula
da bruxa, a tecnologia dos brancos tem o mesmo poder
paradoxal mente criativo edestrutivo, queinstaurao novo eameaca
asrelacOesde poder tradicionais.

Asmulheres sdo caracterizadas como imoraisno mito, mas
s80 respeitadas como aprincipal autoridade doméstica, o que esta
intimamente associ ado as suas habilidades oratdrias, geradoras
de outras formas de honra, prestigio e poder. A capacidade
poluidoraque af asta as mulheres da Casados Homensedavida
publicaordinériaé, aum s tempo, amesma capacidade criativa
gue confere aelas grande autori dade no &mbito doméstico e nos
momentos pulblicos extraordinérios, como o luto.

N&o deixade ser paradoxal, por fim, o fato de que, apesar
do descontrole atribuido as mulheres, sdo €l as que sdo capazes
de conter de forma extraordinaria as |agrimas, no momento de
maior sofrimento, etransformar ador earaivaintensasemrica
criagdo subjetiva. E como se o corpo feminino, por ser aqueleque
setransformamais, fosse também o mais capaz de transformar
assubstanciasinternas, transformando sémen emfilhose dor em
arte.

Not as

10 presente trabalho origina-se de uma discussdo mais aprofundada sobre o
conceito Javaé de histériaem minhatese de doutorado, “ A Caminhadade Tanyxiwe
—UmaTeoriaJavaé daHistéria’, em fase definalizagdo e baseadaem 18 meses
de pesquisa de campo (em 1990, 1997/1998 e 2005/2006).

2Doutoranda em Antropol ogia pela Universidade de Chicago (EUA).

126



VIDA CERIMONIAL E LUTO ENTRE OS JAVAE

3Ver Rodrigues (1993) sobre acosmol ogia Javaé. Informagdes sobre o cosmose a
sociedade Kargj4, que partilha grandes semelhancgas culturais com os Javaé,
emboraestes se considerem um povo distinto, podem ser encontradas em Donahue
(1982), Toral (1992), LimaFilho (1994), Pétesch (1987, 1993, 2000).

4A cosmologia Javae contém a temética geral encontrada nas terras baixas sul-
americanas, segundo Kaplan (1981:163), para quem “the coming together of
differencesimpliesdanger, whilethe conjoining of likethingsimplies safety and
non-society or anti-life”. Mais do que isso, sd as misturas sdo criativas, tema
essencial dacosmologiaJavaé.

SAssim como no ato rio Negro (Hugh-Jones, 1979; Jackson, 1983), afertilidade
feminina é “ambiguously charged, life-giving and life-taking power” (Hill,
2002:237).

STanto para os Tukano (C.Hugh-Jones, 1979; Jackson, 1983; S.Hugh-Jones,
1993, 2002) quanto para os Bororo (Crocker, 1979, 1985), ha o0 mesmo tipo de
associagdo entre o feminino e os processos de transformagéo e fecundidade, e
entre o masculino e o imutavel, a esterilidade e a ordem, o que ja havia sido
notado por Kaplan (1981).

Ver Comaroff & Comaroff (1992:73), para quem “lack of closure is a widely
perceived characteristic of femal e bodies: Women are seen, in many cultures, to
be ‘naturally’ open, most markedly during their childbearing years and at the
time of menstruation”.

80 mesmo ocorria entre os vizinhos Tapirapé, segundo Wagley (1988).

%Ver em Viveiros de Castro (2002:393) aidéia amerindia, muito comum, de que
“vestir uma roupa-mascara € menos ocultar uma esséncia humana sob uma
aparénciaanimal que ativar os poderes de um corpo outro”.

®Em sua revisdo da literatura etnol 6gica amazoénica sobre a questéo do género,
Lasmar (1999:151) lembra que nos estudos sobre as sociedades secretas
masculinas, em especia aguel asrel acionadas aosinstrumentos musi cai's sagrados,
como no ato rio Negro e alto Xingu, as simbologias e préti cas respectivasforam
interpretadas como “ expressdo de uma fantasia masculina de auto-suficiéncia’
ou “tentativa de criagdo ritual de um mundo unissexual”. Os Bororo (Crocker,
1985), préximos culturalmente aos Javaé, também praticam uma série de
restri¢Oes rituais as mulheres, de modo mais marcante que os Jé centrais e
setentrionais.

“Bamberger (1979) j& havia sugerido que os mitos sobre o uso impréprio do
poder em sociedades miticas matriarcais, ou pel 0 menos sobre as agdesimorais
das mulheres no passado, atuam em vérias sociedades sul-americanas como
justificativas para coagi-las e afasté-las do mundo masculino. No caso Javag,
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embora tenha sido dito antes (Rodrigues, 1993) que o tempo mitico era muito
mais uma situagdo de indiferenciacdo de poder do que propriamente um
“matriarcado original”, pode-se dizer que, de fato, as mulheres tinham o poder
de realizar todos os seus desejos.

2Assim como entre os Bororo (Crocker, 1985), com quem os Javaé partilham
semel hangas notaveis, ndo haregistros de conflitos entre al deiaseapaz publica,
dentro da aldeia, existe as custas dos conflitos domésticos intensos, os quais
tomam a forma de acusagBes cronicas de feiticaria, que sdo feitas de modo
informal/privado ou formal/publico, mais raramente, durante o luto.

10 acoolismo advindo com o contato com a sociedade nacional, em especial a
partir dos anos 90, quando passou a haver um contato mais intenso com as
cidadesregionaise um menor controleinterno do consumo de bebidas alcodlicas,
tem alterado consideravel mente essa énfase tradicional no controle do conflito
publico. Os conflitos fisicos e verbais agora surgem cotidianamente e sem
nenhuma disciplina formal, sendo motivo de vergonha para as familias
envolvidas.
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