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ASSOBIO, ENGANO E FEITICARIA NO SER TXIHALI,
A FLAUTA NASAL DOS PARESI HALITI

Salles, Pedro Paulo
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ASSOBIO, ENGANO E FEITICARIA NO SER TXIHALIL A FLAUTA
NASAL DOS PARESI HALITI

L INTRODUCAO

O assobiar sempre esteve entre meus interesses sonoros. Cheguei mesmo a criar um
programa de radio, na Radio USP, chamado Assobio49, entre 2009 e 2011, cujo mote era
exatamente o assobio'. Na ocasiio, em uma entrevista com Antony Seeger para este
programa, perguntei-lhe se poderia contar algo a respeito dos assobios entre os Kisédjé.
Descreveu-me uma cena impressionante em que assobios, vindos de um grande grupo
escondido na mata que circundava a aldeia, marcavam uma se¢do de ritual. Depois da
entrevista, muitas questoes circulavam em minha mente: Qual ¢ o estatuto do assobio em
outros povos amerindios? Quais os modos de assobiar e como sao empregados? Com que
sentidos e em que regimes ontolégicos?

Mais tarde conheci o trabalho de Desidério Aytai sobre o assobio como linguagem
entre os Bororo e os Karaja Iny (1979), e agora, ao investigar a musica dos Paresi (ou Haliti),
deparei-me com este complexo regime de assobios associado a uma de suas flautas, a Txibali,
sobre a qual apresento aqui um esbogo inicial a partir de um estudo etnografico das flautas

Dyamatka e seus cantos (cf. Salles 2017) que realizei em nove aldeias dos territérios Utiariti,
Paresi e Rio Formoso entre 2014 e 2016.

Nao ha etnografias sobre essa ocarina nasal, mas breves mengoes voltadas mais a
uma descricao organoldgica sumaria do que a sua compreensio em um quadro maior de
relagoes (Roquete-Pinto 1917; Schmidt 1914, 1943; Costa 1985). Ja sobre a Maitétansu,
aerofone nasal de idéntico feitio, porém encontrada entre os indios Nambikwara, houve dois
estudos mais extensos: o de Boglar e Halmos (1962) e os de Desiderio Aytai (1981a, 1981b,
1982a, 1982b), ambos com énfase em transcricdes e calculos de frequéncia, diametro,
temperatura etc., na linha da antropologia fisica, com informacdes cosmoldgicas de interesse.

Os anciaos paresi haliti alegam que a Tixzhali teria sido copiada ha décadas por seus
entdo inimigos Nambikwara e dado origem a essa Maitétansn. Transbordam nas narrativas
paresi referéncias aos Nambikwara como inimigos e aos conflitos - em que ocorriam praticas
de abdugio de pessoas e “objetos” — nos quais os Paresi articulavam suas campanhas com
as Zerdtialo, flautas-guerreiras. Roquette-Pinto também suspeita de que aquela teria se
originado da Txihali quando diz: “Parece-me importada dos Parecis” (1917: 188). Boglar e
Halmos tiveram a mesma impressao, embora com argumentos evolucionistas, presumindo
que a ocarina teria vindo de uma cultura “mais elevada” (d'une culture plus élevée) (1962: 438),
referindo-se a dos Paresi.

A distribuicao das flautas nasais na América do Sul esta esbogada em Izikowitz (1935)
e Wolf (1941), ainda que sob um viés difusionista, restando iluminar a questao da génese da
ocarina nambikwara com categorias de apropriacio e modos de criatividade (Leach 2004),
assunto para outro artigo.

IL. A TXIHALIL SEUS DONOS, SEU LUGAR E SEU CANTAR

Algumas das mais de quarenta aldeias do povo Paresi Haliti — situadas no chapadao
mato-grossense que leva, desde o séc. XVIII, o nome deste mesmo povo (Chapada dos
Parecis) — mantém um variado conjunto de instrumentos de sopro, comumente chamado na

1 O programa recebeu o prémio APCA em 2011.
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etnologia de “complexo de flautas sagradas”, neste caso denominadas [yamaka ou,
simplesmente, jararacas. Elas ficam reclusas em uma pequena maloca (Iyamaka hana; ‘casa-
da-flauta’), abrigadas dos olhares femininos, aos quais, como ocorre em muitos outros grupos
amerindios, sao proibidas.

No entanto, este nao ¢ o caso da Txzhali, a ocarina nasal. Embora seja considerada
uma [yamaka perigosa, a ela e a flauta de pa Zero as mulheres podem olhar e ver sendo tocadas,
e destas flautas elas podem até ser donas (gezati waikyatyo).

Por essa razao, as duas niao residem na casa-da-flauta, mas sim na maloca (bat) de
seu dono (ou dona), que cuida delas, e assim, durante a festa de nominacdo feminina
(hotxikwatidyo hitsehalo), sdo as tnicas tocadas dentro da bat/ comunal, a habitagao do festeiro,
na presenca de todos inclusive das mulheres.

As hati t¢ém a forma ogival, com entradas nas extremidades (ao contririo das
habitacGes xinguanas) e sdo inteiramente cobertas de palha de guariroba ou babagu, com
buriti na cumeeira. A Txzhali fica cuidadosamente dependurada no esteio central da hati
(‘esteio-chefe’) chamado kofaza, onde habita Wakdlamenaré, o espirito da ‘garca branca’, que
protege a casa e seus moradores. A respeito destas colunas de madeira (feitas de wagana,
aroeira-branca), Schmidt disse que “estdo possuidas, de algum modo, por espiritos protetores
da familia que amarra neles suas redes e outros bens” (1943: 17, traducao minha). Nesta
coluna, considerada como dotada de vitalidade e agéncias poderosas, em vez da Txibali,
podem ficar dependurados a flauta-de-pa Zero, o chocalho de pequi para dangar, Kotxyali
(hoje em desuso), e ainda a flecha de cura korewaye’. Ali, recebem oferendas e as respectivas
rezas cantadas.

FIGURA 1 - MENINA PARESI COM UMA HATI AO FUNDO (FOTO DO AUTOR)

Por ser considerada Orfa (txeyxikabare), a Txibali é companheira de todas as outras
Dyamaka, ou seja, qualquer dono-de-flauta (Zetati waikyate) pode té-la e cuidar dela (dito de
outro modo, qualquer outra flauta pode “adota-1a”). Mas um dono de flecha-de-cura nao
pode ter Txibhali, s6 pode ter a Zero, por ser mais branda em sua ferocidade.

2 A flecha de cura (korewaye, literalmente ‘flecha boa/bonita’) é uma flecha sem ponta, enfeitada com amarracdes
de linha de algodio colorida.
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Rondon foi quem primeiro a registrou, em seu “Vocabulario Portuguez-Ariti”, como
“Ocarina de cabaca — Xin-har?” e Xan-hari (c.1911: 25). Um ano depois -1912- em campo,
Roquette-Pinto a chamou de Xin-hari e Tsin-hali (1917: 91) (Fig. 2).

FIGURA 1- DETALHE DO DIARIO DE CAMPO DE ROQUETTE-PINTO: “FLLAUTA DE
NARIZ DE CABACA — XIN-HAR{”
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(Foto do autor, Academia Brasileira de Letras — ABL)

Seu nome se traduz como ‘besouro’. O amure’ Justino Zomoizokae referiu-se a ela
como “bezourinho”. Para tomar sua forma discoide, é confeccionada com duas pequenas
calotas de cabacga (matoko taotse) unidas e coladas com breu mabanadi (cera preta de abelha-
sem-ferrdo), usada como rejunte, recebendo trés orificios: um para o sopro e dois para
digitacao melddica. Rondon ainda menciona uma tira de palmeira como amarra¢ao. Preferi
chama-la de ocarina, como o fizeram Rondon (c.1911) e Lévi-Strauss (1996), mesmo que a
forma de toca-la ndo seja comum as ocarinas conhecidas: sopra-se com uma das narinas
(maniya kilyakoti) e, além disso, o sopro ¢ tangencial e direcionado pelo préprio flautista a
borda oposta do furo proximal sem a ajuda de um duto, isto ¢, sua embocadura (ou
“narigadura”) funciona como a de uma flauta transversal. (Fig. 3)

FIGURA 3 - TXITHALI COMO FLAUTA E COMO INSETO

Para toca-la, o flautista deve obturar uma das narinas com o polegar e soprar com a
outra. Com isso, produz trés notas basicas, conformando uma “trfade maior”, chamemos
assim, proxima de Fa-1.a-Do, que pode variar de tonalidade de acordo seu diametro e sua
espessura e atingir outras frequéncias com a pressio empregada no sopro. As musicas
cantadas por ela (pois a Txihali ¢ cantora na voz de seu tocador, seu duplo) confirmam essa

3 ‘Chefe’.
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gama de frequéncias basicas, como se pode ver na transcricio de um dos cantos da Tixzbal,
na voz do amure Justino, que gravei em 2014 (Fig. 4).

FIGURA 4 — CANTO DA TXIHALI
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Na - hi - kwa o - ta - ho - re Ha ha ha ha ha ha ha

Eu  fui saindo no caminho reto

Roquette-Pinto, baseando-se nas analises de Jodo Astolpho Tavares de Souza, declara
que é um instrumento “pouco exacto”, excluindo-a da analise tonal das flautas do livro
Rondonia (1917: 88); e ndo ha, no Museu Nacional, registro de gravagdes da Txzhali dentre
aquelas realizadas em cilindros de cera em 1912, nem qualquer transcricdo em partitura de
suas melodias entre aquelas do livro. Mas ha um exemplar exposto nas vitrines, sob o nimero
de registro 11.234.

Lévi-Strauss, referindo-se as ocarinas nasais dos Nambikwara, também nio lhes
dedicou muita atencao, considerando-as “estridentes’:

A melodia era diferente dos cantos nambiquara aos quais eu estava acostumado e que, por
sua forca e seus intervalos, lembram nossas rondas camponesas; diferente também dos apelos
estridentes que se tocam nas ocarinas de trés furos, feitas de dois pedacos de cabaga unidos
com cera (1996: 308).

III.  NARRATIVA DE ORIGEM E O COMPLEXO DE ASSOBIOS:
ESCUTA, PREDACAO E FEITICARIA

A Txithali, um dono-de-flauta deve fazer oferendas, constituidas de carne de caca
(sobretudo veado-campeiro), beiju de mandioca, chicha de mandioca brava (oloniti) e fumo;
deve também cuidar de seu estado fisico, protegendo-a de insetos e outras pragas que possam
prejudica-la, tratando da manutencao de seu rejunte de cera de abelha.

A razao para tantos cuidados cercando as relagoes entre as [yamaka e a pessoa paresi
¢ que elas sdo tidas como dotadas de vida, personificacGes sonoras de seres que podem ser
terozes e perigosos (embora, noutras vezes, carentes e dignos de caridade e pena). Os Paresi
dizem que a Tx/hali tem um espirito “brabo”, e é sorrindo que a chamam de “safada mesmo!
” e “malandra”, revelando o carater comico de sua brabeza e nos dando pistas de seu sentido
trickster. Essas idiossincrasias dos seres-flauta implicam em uma delicada relagdo ¢ na
formacao da ontologia paresi. A origem desta cosmopolitica sonoro-visual reside nas
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narrativas dos tempos antigos, segundo as quais enquanto as outras [yamaka surgem das aguas
do rio e do fundo da pedra, a Txzhali vem das matas e é fruto de feitigaria, sendo protagonista
de uma narrativa mitica exclusiva, que reflete bem seu carater e explica o respeito que os
Paresi tém por ela.

Na historia, é descrita como um ser perverso e ardiloso, que, com ajuda de seu lacaio,
o tucanucu’, prepara armadilhas para pegar e devorar as gentes-passaro enquanto assobia,
como narro resumidamente a partir de Pereira (1986: 131-149) e do relato pessoal do amure
Justino Zomoizokae, da aldeia do rio Formoso:

R X

Txihali criou o tucanugu (Tore) para vigiar suas armadilhas de corda de tucum (Zanore
_yobi) sobtevoando-as. Tiholazabaré (gente-passaro crejod)’, passeando por ali, foi tocar na
armadilha com sua flecha e acabou ficando todo preso. Tucanugu sobrevoou cantando.

FIGURA 2 - TORE, O TUCANUCU (DESENHO DO AUTOR)

Dali a pouco, Tiholazaharé, emaranhado na armadilha, vé chegando um homenzinho
com um caco de cabaga emborcado as costas. Era Tx7hali que vinha, assobiando como
sempre, verificar a armadilha.

Com segundas intencdes, Txzhali liberta 0 homem-passaro e o entrega a sedugao de
suas duas filhas, Kamalabitsoanerd e Kamozalikoanerd, nas quais havia lancado um complexo
teitico de castidade denominado &ohirose. Afirmando “nao somos gente”, elas o ensinam a
tirar o feitico e tém relacOes sexuais com ele. Sabendo que seu pai pretendia mata-lo,
advertem Tibolazaharé de que ele nao deveria dormir enquanto Txzhali Ihe contasse historias
a noite, caso contrario ele seria morto. Mas ele acabou caindo no sono durante as narrativas
e, embora as irmas o tivessem cutucado, ele ndo acordou (elas mesmas acabaram dormindo).
Entao, Txihali avangou até a sua rede, tampou com cera preta de abelha seu ouvido, sua boca,
seu nariz e seu anus, e 17holazabaré acabou morrendo e sendo devorado por Txihali.

Enquanto isso, Zatyamare, irmao de Tibolazaharé’, estranha sua demora e manda seu
irmdo mais novo, Koerekwama (gente-passaro titiba-vermelho)’, ir procura-lo. Apesar das
adverténcias, Koerekwamd comete o mesmo erro do irmao e acaba preso na armadilha, porém
resiste as histérias de Txibali, mantendo-se acordado. A partir dai, Txzbali arma para
Koerekwama uma série de situagOes de risco e emboscadas, das quais ele acaba se livrando.

4 Ramphastos toco, o maior dos tucanos.
5 Cotinga maculata.

6 Zatyamare também era pai de Atyolo, a menina que por causa do assobio dele se transformaria na primeira
mandioca.

7 Periquito vermelho, possivelmente Pyrrhura perlata.
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Numa delas, Txibali, sempre assobiando®, ordena que ele suba no pé de coqueiro-chonta
(Guilielma insignis) para ver se ha algum passarinho comendo seus cocos. As irmas, sabidas,
para protegerem seu pretendente, colocam cacos de cabaga sobre seus olhos, seus ouvidos e
seu anus, tampando bem. Quando ele sobe no coqueiro, os tucanucus de Txzbali, que
pretendiam bica-lo até matar, ndo conseguem, gragas a sua prote¢ao de cabaga, e sa0 mortos
por ele. (Txihali sempre consegue ressusciti-los com sumo de ananas-bravo’). Num dos
desfechos, Koerekwama engana Txihali (o enganador-mor é enganado), que acaba morrendo
esmagado por uma casca de jatoba-do-cerrado. De sua barriga sai uma multidao de besouros.
Koerekwama, espantado, exclama: - “Ele era um feiticeiro!” Vendo o pai morto, as filhas
pegam dois besouros grandes e os fricciona com polvilho seco. Eles se transformam em
ocarinas nasais, que saem assobiando.

R L

Antes de analisarmos a narrativa ¢ as agéncias ¢ motiva¢oes desta ocarina nasal, ¢
necessario observar a extrema cautela dos Paresi com o assobiar (wiyabazare), a linguagem
sobrenatural do ser Txzhali:

Quando estive na aldeia do Rio Formoso, em 2014, fui advertido severamente ao
assobiar a noite. Explicaram-me que este som atrai o Tzbanare, espirito maligno noturno no
qual os feiticeiros (kakabekware) se incorporam. O assobio o atrai porque, ao escuta-lo, ele se
sente favorecido e poderoso, tornando-se potencialmente nocivo a familia que me abrigava
e podendo “fazer mal as meninas e carrega-las embora”. Por isso, somente o feiticeiro pode
assobiar a noite (inclusive para torne manifesta sua presenga); e se outra pessoa o faz, acaba
atraindo coisas ruins, pois, se alguém assobia, é um sinal de que havera visita de um feiticeiro.

O Tihanare vem de “outras aldeias”, “onde vivem os feiticeiros”, e das grandes
montanhas (caso em que é chamado, em portugués, de homem-da-montanha ou mogo-do-
morro). Ao som aterrorizante do tremor que ele provoca nestes morros, os Paresi chamam
de aeririkod”.

O mogo-do-morro correu e entrou num morro. Os homens comegaram a cavocar, mas o
morro comegou a urrar e a tremer. Os homens voltaram para a aldeia e contaram para os
outros.

- Agora ele vem matar a gente e comer, disseram os outtos.

Amarraram as portas todas com cip6, para 0 mogo-do-morro nio entrar. De noite, 0 mogo-
do-morro chegou assobiando.

[]

Na outra noite uma mulher saiu fora da casa, levando uma crianga para urinar. O mogo-do-
morro pegou a crianca e a mulher. Mas os homens ouviram o barulho, sairam e flecharam o
moco-do-morro nas costas. O mo¢o-do-morro virou tamandua-bandeira. (Pereira, 1987: 565
— grifo meu)

Como metamorfos, esses feiticeiros podem se transformar de acordo com as
demandas da ocasiao: em passaros, morcegos e homens (para encantar e agourar); em onga
e em indios Nambikwara (para atacar); e em insetos, morcegos, lagartos e tamanduds (para
fugir). Marcel Mauss acrescenta que, “quando o feiticeiro ou a feiticeira se deslocam para
causar dano, fazem-no sob sua forma animal, e é em tal estado que se pretende surpreendé-

8 Os narradores me esclareceram que Txihali fala por meio de assobios.
9 Ananas bracteatus.

10 Aos outros ruidos em geral, chamam de kaemahare.
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los” (1968: 28, tradugao minha). Vanzolini menciona entidades sobrenaturais na forma de
“roupas” de animais que dio velocidade, entre outras capacidades, aos feiticeiros aweti que
as vestem para escapar do humano comum (2015: 161). Os Paresi dizem: Tibanare maiba
wainakatere (‘O Tibanare nao morre’).

As narrativas contam que eram preparadas armadilhas para a captura de feiticeiros.
Relatam, por exemplo, que certo feiticeiro, vindo da cabeceira Matalo sewé, toda noite passava
assobiando préximo a aldeia Kotitiko (onde estive em 2014). Entao, resolveram fazer uma
armadilha de fojo (mahehokd) para ele cair. Na escuridao daquela noite, ficaram a espreita e
escutaram o assobio se aproximando:

“O pessoal acompanhava o assobio e dizia:

- Esta perto... mais perto... bem pertinho mesmo...

>

E parou de assobiar. Foram la ver: o feiticeiro estava dentro do fojo [...]’
(Pereira, 1987: 699)

Vé-se que o assobio ¢ um trago distintivo que pode revelar sua presenga, pois se
entende que o feiticeiro “pode ser reconhecido por certas caracteristicas fisicas, que o
designam e revelam, caso ele se esconda. ”” (Mauss, 1968: 19, tradugao minha).

De dentro do fojo, o feiticeiro tenta justificar seu assobio noturno, dizendo que viera
de longe para buscar panelas e s6 por isso chegara a noite. Convencidos de sua sinceridade,
os homens o libertam, dao-lhe pouso e também panelas para fazer festa. Quando percebem
que foram enganados, comentam, destacando o assobio como marca distintiva:

“- Ele nao vinha buscar nada de panelal
- Queria é matar mesmo a gente e por isso assobiava...
- Bem feito que caiu no fojo! 7 (Pereira, 1987: 699)

Em sua longa epopeia de maldades em busca das Maes-da-Friagem, Eroné encontra-
se com o homem-da-agua Mawatyaré (que tem os bragos em forma de gancho), que foi
enrolando o brago nos galhos mais altos do pé de caju-do-mato para alcangar mais altura.
Eroné o benzeu'' e Mawatyaré disse:

- Se Eroné ¢ feiticeiro, vai assobiar igual ao saci [0 passaro gat7h], e eu ndo vou poder matar.

. , . . "
Eroné escutou Mawatyaré falar assim e assobiou: A & -~

. . ,! s . I
fi... fi..., igual ao saci. ':)’D — i |

~ s e fi... fi...
- Estdo vendo? Eroné é feiticeiro, mesmo!

Disse Mawatyaré, e recolheu o braco.

(Pereira, 1986, p.279 — observacao e partitura do canto do saci minhas)!2

Essa narrativa exortativa ilustra bem a relacdo entre o assobio e os poderes do
feiticeiro, trazendo ainda a cena o passaro saci, que os Paresi dizem ser um passaro-feiticeiro.
Também nos revela - em sua férmula dramatirgica - o quanto este regime de assobios se
associa as acusagoes de feitigaria (anabaretya), hoje menos comuns nos territérios que visitei,
embora ainda latentes.

11 Benzer, aqui, significa encantar o outro para que ele se amanse e nio lhe faca mal.

12 Tapera naevia, também chamado mati-taperé e saci-perere.
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Determinante da agéncia do feiticeiro sobre a pessoa paresi (antiga ou atual), o regime
sonoro do assobio deflagra a cada ressonancia um novo embate cosmolégico. A cada escuta,
uma perigosa aproximac¢do entre mundos dispara um sistema de exortagoes, precaugoes,
oferendas, protegao e contra-ataque.

Podemos pensar o som do assobio como um operador, na forma de um feitico
sonoro, que provoca essa aproximacao. Lembremos que, na lingua paresi haliti, o sufixo —
za, que da sentido ‘liquido’ aos radicais (ex: irikats, ‘fogo’, -za, liquidez = irikatiza, ‘gasolina’),
esta presente em termos que designam canfo ou narrativa (ex: fsehalityatyakoza, ‘da pedra
rachada, o canto’), dando a musica um sentido adjetivo de fluidez liquida. Ora, um dos afixos
de ‘assobio’, em paresi, ¢ justamente —zu (mzyahazare). Lima Rodgers também aponta o
sentido liquido dos cantos dos Enawene-naue, dado pelo sufixo —da ou —/a, que escorrem na
cabeca como gotas de chuva (2014: 379)".

Entdo, se pensarmos o feitico sonoro como substancia liquida, podemos conceber,
no contexto da Txzhali, o assobio como um veneno de sua farmacopeia magica, cujo contato
com a vitima se da pela escuta, e cuja eficacia mortal se potencializa na data sinistra da noite
(Mauss, 1968: 40). Essa ideia toma um novo vulto quando se escuta os Paresi dizendo que o
feiticeiro tem a “fala venenosa” (kanatsekore, literalmente ‘boca de gamba’)."*

A noite como poténcia maligna desta sonoridade se confirma na histéria de
Xinimawserd (a mulher-onca). Encantada com o assobio diurno de Mabiwezani (homem-
morcego), que escutara no porto de banho, convida-o para assobiar a noite em sua hatz:

- B vocé que sempre assobia af pra baixo?
- Eu mesmo. Sempre assobio a histéria dos primeiros Paresi.

- Mas eu acho tdo bonito o assobio de vocé! Porque vocé ndo vai hoje a noite a nossa casa
com seus cunhados, para assobiar para a gente? (Pereira, 1987: 750)

Por isso, a periculosidade do assobio em determinadas situagdes, locais e horarios,
era-me constantemente lembrada por meus anfitrides e colaboradores locais. Enredado nessa
“antropologia reversa”, eu era observado e educado em direcao a uma conduta condizente
com sua cosmovisao para evitar dissabores cosmopoliticos durante a minha permanéncia na
aldeia, porque enquanto eu assobiava, na verdade, falava a fala de feiticeiro e, como
vislumbrou Favret-Saada, “em sorcellerie, la parole, c’est la guerre.” (1977: 27).

Este sistema de enunciados que da corpo a esse regime de assobios parece antever
uma linguagem de assobios (cf. Aytai 1979) que que permite que se fale e narre por meio de
silvos controlados e inteligiveis, emulando (amotyaha) a fala. Essa linguagem alterada,
atravessada por esse regime, tem cariter encantatorio ou de possessao e se expressa,
finalmente, no musicar da Txihali. Nao se tratam de assobios quaisquer, porque, em sendo
falas, ndo sdo palavras quaisquer (que o assobio melodiza). Considerando que as melodias
das flautas lyamaka emulam as melodias dos cantos paresi, e considerando que o Tzhanare
(seja através da Txzhali ou dos “animais’ citados, como o saci) assobia emulando sua prépria
fala “indizivel” de feiticeiro, ¢ preciso tracar aqui um paralelo entre assobio e flauta, em dois
ambitos: o dos cantos de flauta Iyamaka gerane e o da fala de feiticeiro.

Assim, os cantos de Txihali (Txibali zerane) transitam nesses dois ambitos e geram
ainda outro senso estruturante, circular: fala do feiticeiro > assobio do set Txzhali > melodia

13 Os Enauené-naué sio os parentes mais préximos dos Paresi, com extrema semelhanga linguistica, cosmoldgica
e mitica, apesar de distintos tracos rituais.

14 Confetir langage spécial em Mauss (1968: 50) e “fala poderosa” em Ramos (2013: 388).
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da flauta T'x/hali > canto de Txihali. Passa, assim, pela via da ritualizagao musical, do ambito
da fala de feiticeiro para o da “fala” dos cantos Txihali zerane: Fala > melodia [fala assobiada]
> melodia [flauta]> canto [fala cantada]. E, nesse transcurso, passa do temivel ao risivel,
como veremos adiante. O assobio como extensao da fala e do canto nos permite usar aqui a
no¢ao de duplo (Carneiro da Cunha 1978, Vanzolini 2015).

Em O Cru e 0 Cozido, 1.évi-Strauss aponta para a importancia do rufido na cosmovisao
dos povos amerindios e os perigos envolvendo tanto a emissao quanto a escuta dos chamados
sonoros e chamados ruidosos (2004: 179 e segs.). Estes movem diferentes relagGes e reagoes
polarizadas nas narrativas, assim como avisos, exortacdes e precaucdes, resultando em
transformagdes e modos de san¢ao. Entende que determinados mitos operam por meio de
“sistemas de oposi¢oes relativos aos sentidos” movidos pelos chamados sonores e por um
codigo no eixo paradigmatico e nos cruzamentos sintagmaticos em relacio ao som a ser
emitido ou silenciado, a ser ouvido e atendido ou ignorado.

Eis (no Esquema I) como se poderiam estruturar estas relagdes quanto a Txibali e
Tihanare:

ESQUEMA I — OS CHAMADOS SONOROS DE TXIHAILI E TIHANARE

(da vitima): assobio noturno, distragdo = atragio (da vitima): siléncio, oferendas, cantos

(do feiticeiro): assobio notuno = fala de feiticeiro, agouro (do feiticeiro): emboscadas; fuga, esconderijo
\

v
CHAMADO « » PERIGO DE VIDA,
EXORTACAO
A 4 Y
MORTE, CAPTURA < ESCUTA
A A \

(da vitima): predacfo, arrebatamento, morte (da vitima): sono = enfeitigamento

(do feiticeito): metamotfose; ressuscitamento (do feiticeiro): identificagio = empoderamento

Mais do que a férmula da similaridade (Mauss, 1968: 46-65), em que o semelhante
atrai o semelhante (siwilia similibus evocantur) e o assobio evoca (e invoca) outro assobio, os
Paresi definem simplesmente que, a0 escutar o assobio, Tzhanare absorve a forga de sua vitima
pelo enlace do seu assobio com o dela, empoderando-se a distancia através de uma
contiguidade entre feiticeiro e vitima. No caso da Tx7hali, seu assobio encanta com sua fala
perigosa, gerando o sono como prenuncio da morte.

IV. CORPOS, SUBSTANCIAS E TRANSFORMACOES

Lembremos aqui o carater metafdrico dessa questdo presente no mito da Txzhali: os
Paresi relatam que qualquer falha no que tange aos cuidados com as flautas [yamaka (inclusive
a Tixihali) e com suas festas provoca sangoes punitivas dos espiritos (feiticos langados pelas
flautas), como raios, cobras no caminho, doengas e acidentes, sendo que em todos os casos,
o primeiro sinal é o sentir-se sonolento. Ja quando as irmas esfregam polvilho nos besouros
Txihali para que se transformem em flauta, subentende-se oferecer as flautas nasais a bebida
oloniti (a chicha feita a base de polvilho de mandioca brava), um dos elementos essenciais no
“cardapio” de oferendas feitas a Txzhali ¢ as outras flautas (ou seja, para que beba e ganhe
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vitalidade para cantar, assobiar e dar prote¢ao). Por sua vez, a propria Txibali ressuscita seu
Tucanueu (e outros seres) com sumo de ananas bravo (kwhalaza), mata Tibolazaharé sufocando
seus orificios corporais com cera preta de abelha e suas filhas salvam Koerekwama da morte
com cacos de cabaga protetores.

E notavel, alids, o quanto a narrativa descreve, num subplano discursivo, a prépria
matéria prima com a qual o corpo da ocarina Txzhali ¢ construido: cacos de cabaga, resina de
cera de abelha e os orificios que ela apresenta como instrumento de sopro (sem mencionar
os orificios nasais usados em seu sopro, um para soprar € outro, obturado, para dar pressao),
compondo sua etiologia material.

No quadrado semidtico abaixo (Esquema II), vemos essas substancias
transformadoras — o polvilho de mandioca-brava, o sumo de ananas-bravo, a cera preta de
abelha e os cacos de cabaga — estruturadas em relagdes semanticas no plano das substancias
textuals narrativas (em letras minusculas) e no plano dos conteudos discursivos (letra
maiusculas):

ESQUEMA II — SUBSTANCIAS TRANSFORMADORAS DE TXIHALI

MORTE NASCIMENTO
\ﬂ_J \'—Y—J
Cera preta de abelha < » Polvilho de mandioca-brava
(mahanadi) A ‘L(/éemaé:)

A 4

4
Sumo de ananas-bravo Cacos de cabaca

(kuhalaza) * ¥ (matoko taotse)
4 2 \
RESSUSCITAMENTO SOBREVIDA

Por tudo isso, ¢ que, quando a ocarina nasal e seu musico (aquele que aciona suas
poténcias) entram abruptamente na Aa#; do dono da festa — tocando e cantando ao raiar do
dia (kamaetalibena zeraita), na secao final do ritual de nominagdo —, ha uma excitagdo geral e
uma clara conduta de precaugao: todos protegem seus pertences, as cabacgas de chicha, a
fogueira; e o festeiro zela pelas oferendas e pelo jirau onde alimentos estao postos a moquear,
pois tudo isso pode ser simplesmente destruido pela Txzhali, personificada na conduta
corporal de seu tocador e cantor dos cantos de Txzhali: as pisadas e bragadas de sua danga
sao propositalmente dirigidas a esses objetos, e derruba-los e quebra-los faz parte de sua ise-
en-scene e de seu carater destrutivo, predador, a um s6 tempo aterrorizante e cOmico; sua
performance provoca risos histéricos, gritos, fugas, pequenos desastres e inspira os cuidados
mencionados. “E nesta a¢ao que sua braveza destruidora, cercada de cuidados, torna-se
cOmica; o pessoal se esquiva dela, temendo-a, a0 mesmo tempo em que ri de suas agoes. ”
(Salles 2017: 98)

Os donos da festa também procuram ter cigarros, beiju, carne de veado ou de ema e
principalmente a chicha sempre a mao para oferecer aos tocadores de Txzbali a tim de
apaziguar sua faria atabalhoada, considerando ainda que ela e a Zer, além de serem as ultimas
a tocar no ritual, sio consideradas 6rfas, e por isso nunca deve faltar alimento e bebida para
elas, mesmo sendo o final da festa.
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Seu aspecto performativo tanto no mito quanto no rito sugere atengao, esperteza e
cuidados. A partir do momento em que a Tx7bali entra na hati, seus ouvintes replicam os
protocolos de escuta de Koerekwama as historias assobiadas do besouro feiticeiro para
protegerem seus bens.

A preda¢ao mortal noturna da Txzhali (no plano do mito e da cosmopolitica) esta
metaforizada nessa destruicao dos objetos durante a festa da menina-moga (no plano da
performance) no periodo diurno.

Para se protegerem dos maleficios de Tzhanare e seus feiticos (howetinae), os Paresi
buscam benzimentos, fazem oferendas a Enore cantando por protecdo e, em casos mais
graves, buscam o pajé (utiahaliti) ou a pajé (utiabaloti) da regiao. Confirmando as ambiguidades
amerindias tipicas, rezam a propria Txihali por prote¢ao (assim como para todas as outras
Dyamaka); mas, para serem atendidos, dependem de que os donos de flauta cuidem
continuamente delas e as alimentem com as oferendas prescritas por Kalaytewe, mestre
espiritual das Iyamaka, inclusive a chicha de polvilho.

FIGURA 6 — PANORAMICA DA ALDEIA DO RIO FORMOSO, EM 2014

Veé-se a casa-da-flauta a esquerda, entre duas mangueiras (Foto do autor)

O assobio como chamado, musica ou linguagem de feitico pode ter diferentes
sentidos, como diferentes sao seus modos de encantamento, de cagador para caga (feiticeiro
para enfeiticado) e de musico para ouvinte (flauta para festeiros). Diferengas ontologicas a
parte, o fato dessa linguagem se constituir de assobios (e nao de outro artefato técnico) se
explica também por seu alcance acustico, corporeidade que vence grandes distancias,
atravessa territorios e alcanca além das bordas do mundo. A razao da distancia se confirma
em diversas ocorréncias de linguagens de assobio. Essa poténcia (ponti)aguda e penetrante é
parte também de seu carater agressivo e, no dizer de Lévi-Strauss, estridente, somada,
inversamente, a sua melodiosa fala de encantamento.

Seria necessario, ainda, dar relevo aos sentidos e a agentividade do sopro nasal
envolvido neste tipo de flauta, tendo em mente as sobreposi¢oes entre assobio, flautas e o
sopro xamanico ja apontadas em outros trabalhos (Piedade 1999, Hill 1993, Baudet 1997,
Menezes Bastos e Piedade 1999), buscando dar conta de possiveis relagées entre o som, a
escuta e o olfato, ou outras fung¢des nasais, como a expulsao.

O sopro ¢ um ativador por exceléncia. Enquanto o sopro xamanico se torna visivel
através da fumaca do tabaco (Piedade 1999: 112), torna-se audivel por meio de vibragoes
sonoras. De outro ponto de vista, o sopro invisivel do assobio torna a vitima visivel ao
Tihanare, e age por conta propria como outras substancias no contexto xamanico. O assobio,
como substancia do mundo ndo-visivel, opera no ambito da comunicagao como veiculo de
palavras poderosas que se escamoteiam em sua melodia linguistica, funcionando como
mascara, pele sonora ou ainda sombra acustica.
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