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TSUSIOBON CHIAID (A FALA DOS VELHOS): O VELHO NA
CONSTRUCAO DA IDENTIDADE MATSES

Resumo

A identidade étnica dos Matses, um povo indigena amazonico, re-
sulta de uma consciéncia definida por critérios como parentesco,
linguagem, comportamento e territorialidade. Assim, retornamos
ao tema da identidade, revisando este didlogo entre o discutrso
identitario matses e a teotia social sobre etnicidade de Barth e
Cardoso de Oliveira; e, em seguida, abordamos a fungio social do
velho na construcao, transmissao e continuidade desta identidade
étnica de acordo com a no¢ao de meméria coletiva de Halbwachs,
Pollak e Candau. Por fim, contrastamos as diferentes posi¢oes
sociais do velho urbano e do velho matses.

Palavras-chave: Identidade. Matses. Memoria. Velho.

TSUSIOBON CHIAID (THE SPEECH OF THE ELDERS): THE ELDER
IN THE CONSTRUCTION OF MATSES IDENTITY

Abstract

The ethnic identity of the Matses, an Amazonian indigenous
people, results from a consciousness defined by criteria such as
kinship, language, behavior and territoriality. Thus, we return to
the theme of identity, revising this dialogue between the Matses
identity discourse and the social theory on ethnicity of Barth and
Cardoso de Oliveira; and then we address the social function of
the elders in the construction, transmission and continuity of this
ethnic identity according to the notion of collective memory of
Halbwachs, Pollak and Candau. Finally, we contrast the different
social positions of the urban elder and the Matses elder.

Keywords: Identity. Matsés. Memory. Elder.
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TSUSIOBON CHIAID (LA VERSION DE LOS VIEJOS): EL ANCIA-
NO EN LA CONSTRUCCION DE LA IDENTIDAD MATSES

Resumen

La identidad étnica de los Matses, un pueblo indigena amazoénico,
es resultado de una consciencia definida por criterios de paren-
tesco, lenguaje, comportamiento y territorialidad. Asi, discutimos
el tema de la identidad, actualizando el didlogo entre el discurso
identitario matses y la teorfa social sobre etnicidad de Barth y de
Cardoso de Oliveira; y, en seguida, abordamos la funcién social
del anciano en la construccion, transmision y continuidad de esta
identidad étnica de acuerdo con la nocién de memortia colectiva
de Halbwachs, Pollak y Candau. Por fin, constrastamos las dife-
rentes posiciones sociales del anciano urbano y el anciano matse.

Palabras Clave: Identidad. Matses. Memoria. Anciano.
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INTRODUCAO

Marilena Chaui comentando a tese de
livre-docéncia de Ecléa Bosi intitulada
“Memoria e sociedade: lembrancas de
velhos”- uma leitura contemporanea
do velho e da meméria no contex-
to paulistano - (Bosi 1994), pergunta:
“Que ¢, pois, ser velho na sociedade
capitalistar” ao que responde com base
no texto de Ecléa Bosi: “E sobreviver.
Sem projeto, impedido de lembrar e
de ensinar, sofrendo as adversidades
de um corpo que se desagrega a me-
dida que a memoria vai-se tornando
cada vez mais viva...” (Chaui 1994: 18).
Assim, em sua analise, Chaui destaca a
opressao social ao velho na sociedade
capitalista entendendo que a proposta
de Ecléa Bosi inclui o lutar pelo reco-
nhecimento e por uma condi¢io dig-
na aos velhos porque eles teriam sido
“desarmados”, despojados, esquecidos
e banidos da sociedade.

De fato Ecléa Bosi (1994) aborda esse
deslocamento do individuo citadino
quando da passagem da fase adulta -
economicamente produtiva - a velhice
“o velho sente-se um individuo dimi-
nuido, que luta para continuar sendo
um homem” (Bosi 1994:79). E certo
que ha uma evidente desvalorizacio
da velhice e da pessoa do velho nas
sociedades capitalistas e que seria mui-
to oportuna uma discussio enviesada
pela leitura de Chaui (1994), mas como
neste trabalho aplicaremos a leitura de
Bosi (1994) a velhice no contexto in-
digena - uma sociedade nao-capitalista
que, como pretendemos mostrar, de-
pende dos saberes e da memoria tradi-
cional de seus velhos -, nos deteremos,
sobretudo, no modo como Bosi (1994)

trabalha a questdo da memoria pensada
como a faculdade de “refazer” a lem-
branca do passado no presente, pois
sendo a lembranca historica que o ve-
lho possui tal qual um “diamante bru-
to”, ele a ressignifica via “burilamento
do espirito” no presente.

Segundo esta abordagem, uma das
funcoes sociais do velho, na maioria
das sociedades, ¢ “a de lembrar” (Bosi
1994:63), ¢ este ¢ o seu “trabalho”, em-
bora nem sempre lhe seja oportuniza-
da e valorizada esta tarefa. Halbwachs
(1925) ja havia assinalado que, nas so-
ciedades tradicionais, os velhos sao os
“guardibes das tradi¢des” e nelas lhes
sao dispostos tempo € espaco para
aprofundamentos nos saberes tradicio-
nais “para ensina-los aos jovens a par-
tir da iniciacao” (Halbwachs 1925:142).
Bosi (1994) nio deixou de pontuar
que, diferentemente do modo como
tratamos os velhos urbanos, “existem,
sim, outras sociedades |[...] onde o an-
cido é o maior bem social, possui um
lugar honroso e uma voz privilegiada”
(Bosi 1994: 76). Entendemos que o
povo Matses/Mayuruna - povo indi-
gena que habita a fronteira amazoni-
ca Brasil-Peru - seja um destes povos.
Assim, valendo-nos deste pressuposto,
bem como de uma vivéncia em campo
nos anos de 1997 a 2007 na regido do
alto Javari e de uma releitura de mate-
rial ja produzido e disponibilizado so-
bre seus costumes, destacamos aqui o
papel social do velho na construcao da
identidade étnica matses.

Este artigo pretende assim ressaltar a
contraposicao entre o papel social dos
velhos urbanos — valioso, mas negado,
segundo Bosi (1994) — e o papel vital
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dos velhos matses em sua sociedade,
pois para os Matses, como veremos, 0s
seus “velhos” - que em seu idioma cha-
mam de Zusiobo (sendo este o coletivo
de #susio: ancido, homem velho!) - tém
seu valor acentuado especialmente nas
narrativas miticas e bélicas, na trans-
missdo oral de sua tradicdo, valores,
normas e interditos aos jovens e nas
decisdGes comunitarias. Mais do que
recordadores do passado ou sonha-
dores de uma época mitica, os #susiobo
exercem uma influéncia politica e so-
cial no presente e sao imprescindiveis
a conformacio identitaria da etnia em
tempos atuais de grande aproximacio
interétnica e da populacdo nacional.

Para tanto, iniciamos com uma revisao
do tema da identidade matses a partir
de Dias (2012) revendo alguns critérios
e discursos notados em campo acerca
de como os Matses definem quem ¢
e quem nio ¢ Matses. Esta distin¢do
¢ parte da prépria construcdo do ser
Matses diante da alteridade. Em se-
guida abordamos o modo como esta
identidade étnica ¢é orientada pela me-
moéria social dos velhos, atributo que
traz consigo a recorda¢iao do passado
vivido, a lembranca construida cole-
tivamente de como viviam os Matses
das geracdes anteriores. Neste ponto o
foco é o saber do velho como sendo
absolutamente necessario para a conti-
nuidade da tradicao da etnia. Feito isto,
voltamo-nos para o proprio velho que,
enquanto pessoa, € sujeito de um papel
social imprescindivel uma vez que faz
a articulacio entre as no¢oes de passa-
do e de presente, norteando valores e
expectativas da sociedade. Os velhos
sao os narradores que fazem o passa-

Tsusiobon Chiaid (A Fala dos Velhos)

do (reconstruido) ter importancia para
o presente e, assim, tornam-se agentes
centrais da identidade matses. Por fim,
fazemos ilacGes sobre a localidade e a
memoria, o modo como o ambiente
também contribui para a meméria so-
cial dos Matses. Portanto, neste apro-
fundamento tedrico sobre identidade
e memodria social destacamos o velho
como um sujeito de sua sociedade por
sua funcdo de ressignificador do pas-
sado e como aquele que protagoniza a
constante reconstrucao da identidade
étnica sendo assim fundamental para a
propria sobrevivéncia do grupo social.

H4 uma observacdo necessaria a ser
feita em relacao a utilizacao do termo
“velho” neste trabalho. Nao o enten-
demos como um termo pejorativo.
Ao contrario, nés o utilizamos como
o fazem os Matses. Além disso, aqui
nos reportamos especificamente ao
velho masculino em razdo dos exem-
plos citados, porque o termo matses
usado s6 abrange o masculino (Zsusio
¢ 0 homem velho), e porque sdo estes
os atores predominantes em narrativas
mitolégicas e bélicas. No entanto, que-
remos ressaltar que as ancids matses
- as macho (pronuncia-se matxd), como
diriam em seu idioma -, sao, do mesmo
modo, fontes de transmissao cultural
e importantes sujeitos na construgao
da memoéria e da identidadenahistoria
Matses.

SER MATSES (UM HUMANO) E SER
MATSES (PESSOA DA ETNIA MAT-
SES): QUESTAO DE IDENTIDADE

Em Dias (2012), a identidade étnica
matses foi abordada como um distin-
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tivo fundamentado sobretudo na sua
tradi¢ao mitica repassada a cada gera-
¢do em familia e percebida nitidamente
por seus proprios critérios do que im-
plica ser um Matses, como a consan-
guinidade (o parentesco), o idioma, a
cultura (ou comportamento) ¢ a terri-
torialidade. Dias (2012) aponta estes
critérios identitarios que se destacam
no dia a dia das relacbes dos Matses
com os outros grupos étnicos, mas
também os encontra nas narrativas co-
lhidas e publicadas por antropdlogos,
linguistas e missionarios (Romanoff
2004; SIL. 2006; Fleck et al. 2012; Ma-
tos 2009; Dias 2011).

No trabalho de Dias (2012) os auto-
res referenciados com maior frequén-
cia foram Barth (2000) e Cardoso de
Oliveira (2000). Respectivamente, 0s
conceitos de etnicidade2, fronteiras e
variacao cultural (Barth 2000) e as no-
¢oes de friccao interétnica e de identi-
dade contrastiva3 (Cardoso de Oliveira
2000) foram norteadoras para pensar a
identidade matses. Para Barth (2000),
os grupos étnicos eram mais do que
grupos portadores de culturas distin-
tas, diferenciadas por “sinais e emble-

2

mas” como vestes tipicas, lingua pro-
pria preservada e outros “conteudos
culturais” (Barth 2000: 32). Entendia
grupo étnico como uma “forma de
organiza¢ao social” (Barth 2000: 31),
sendo determinante para o pertenci-
mento a tal grupo apenas a afribuicdo
étnica que implicaria na autoatribuicio
- quando a pessoa se reconhece e se
define como pertencente ao grupo -,
e na atribuicio dos outros como um
reconhecimento deste pertencimento
(Barth 2000:34). Neste sentido, Cat-

doso de Oliveira (2005) aponta uma
“evidente autonomia” da identidade
em relacdo a cultura tradicional (Cat-
doso de Oliveira 2005:17). Assim, am-
bos os autores sugeriram que a cultura
nao fosse necessariamente vista como
parametro definitivo ou determinante
para a afirmacdo da identidade étnica.
Isso, alids, percebe-se também na ne-
bl bl
gacdo da indianidade forjada em coca-
res de “indios-modelos” nos moldes
o {ndio hiper-real (Ramos ena
do indio hiper-real (Ramos 1995),
iscriminacdo dos indios do nordeste
discrimi dos indios d rdest
que, tidos como “aculturados”, passam
por “indios misturados”, ”indios acul-

turados”, “ex-indios” e até por “falsos

indios” (Pacheco de Oliveira 1999:117-
118). Foi por meio dos conceitos e dis-
cussoes desses autores que Dias (2012)
buscou entender a identidade matses,
dialogando com as narrativas miticas e
histérias de encontros interétnicos no
passado.

Ainda naquela andlise de Dias (2012),
viu-se que o préprio etnéonimo Matses
carrega consigo tanto um sentido étni-
co-identitirio como também reflete a
condi¢ao de “humano”. No primeiro
caso, Matses refere-se ao grupo indige-
na especifico, também conhecido na
regido do Vale do Javari como Mayo-
runa, termo este que, segundo Melatti
(1981:61), ¢é de origem quéchua, signi-
ficando “homem do rio”, e que abran-
gia ndo apenas os Matses, mas varios
povos distintos que habitavam a re-
giao do Javari nos séculos XVI-XVIII
(Huanan et al. 2014). No segundo caso,
matses refere-se a condicio de “huma-
no” quando, a partir do perspectivismo
ametindio de Viveiros de Castro (2002)
e da nocio de socie-tureza* de Gasché
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& Mendonza (2012), Dias (2012) dis-
cute o modo matses de identificar os
“outros-humanos” com quem teriam
interagido em suas narrativas sobre en-
contros com outros seres que afirmam
uma humanidade ou watsesidade nio
obstante sua aparicdo em forma exo-
tica ou animal.

Apontamos aqui alguns exemplos
desses encontros miticos como (1) a
captura do jovem Tapudatashquid (lit.
“aquele que lambia o jirau de moque-
ar”), personagem que fez surgirem os
macacos; (2) os encontros com alguns
animais-gente como o Mutum®, um hi-
brido de gente e de ave que ensinou o
povo a plantar e a comer certo (porque
¢ dito que naquela altura os Matses co-
miam barro); e o pica-pau, que se iden-
tificou como gente e ajudou pessoas
que haviam se perdido na selva a re-
tornarem para aldeia; (3) a aparicdo de
Icha, personificagao da lua que também
se identificou como gente e socorreu
a um homem que havia ficado sem ter
como descer de uma arvore muito alta
depois de os Matses retirarem a escada
pela qual ele havia subido para pegar
filhotes de Japé® em um ninho; e (4) os
encontros com Mayan, seres espirituais
da selva ou do rio. Também nestes re-
latos de encontros a questao da identi-
ficagdo frequentemente retornava por
conta da necessidade de pontuar se o
ser a sua frente era um espirito ou um
humano/gente, ainda que visivelmente
se apresefitasse COMO um mutum, um
pica-pau ou a lua. Alids, estes trés, em
suas narrativas, se identificaram pron-
tamente como gente, dizendo matses
nebi “‘sou gente/ pessoa”.

Quanto a identificacio étnica, quando

Tsusiobon Chiaid (A Fala dos Velhos)

os Matses diferenciam o seu povo dos
demais o fazem a partir de seus pro-
prios critérios do que entendem ser
um Matses. Dias (2012) privilegiou o
discurso nativo do modo de identifi-
car um Matses, apontando alguns cri-
térios praticos com que eles proprios
definiam quem ¢ e quem nao é Matses.
Estes critérios sio:

(1) A Consanguinidade expli-
cada pelo parentesco: os Matses
observam a regra de casamento
entre primos cruzados, conferin-
do a matsesidade preferencialmen-
te aos descendentes de pai e maie
Matses, embora nio excluam a
descendéncia unilateral, como é o
caso de Raimundo, um lider matses
atuante, mas que descende de avd
peruana e de mae de outra etnia
indigena (povo Kulina); Para todos
os efeitos, Raimundo é um Matses,
mas ele proprio se diferencia de um
Matses “puro”, em referéncia aos
filhos de pai ¢ mae Matses.

(2) O Idioma: ainda que ndo seja
critério absoluto, falar a lingua mat-
ses ¢ um identificador imediato. Até
mesmo um nao-indio que passe a
se comunicar no idioma pode ser
chamado de Matses numa pronta
demonstracdo de simpatia por par-
te do grupo. O nativo que nio fala
o idioma por ter sido criado fora da
aldeia ndo deixa de ser considerado
Matses, mas se espeta que ele fale/
entenda o idioma com o tempo;

(3) A Conduta: diz-se assim das
praticas que caractetizam uma boa
pessoa Matses, como a de ndo ser
mesquinho com as pessoas. Dias
(2012) relata que ao perguntar a um
velho matses o que seria possivel
fazer para ser visto como um Mat-
ses ouviu dele: ¢ho, mibiguesho... Que
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equivale a “quando convidar as
pessoas a virem a sua casa’, numa
alusio a ser bom anfitrido, receben-
do as pessoas em casa, oferecendo-
-lhes comida, enfim: tratando aos
outros Matses com a generosidade
esperada;

(4) A Territorialidade: Mesmo
que ultimamente muitos jovens
tenham saido das comunidades
indigenas para estudar em escolas
brasileiras nas cidades vizinhas,
morar ou ser de uma comunidade
¢ um importante fator identitario.
Por alguns anos os moradores da
comunidade Cruzeirinho, comuni-
dade matses localizada fora da area
demarcada7, foram veementemen-
te pressionados pelas liderangas in-
digenas a se mudarem para a area
matses sob pena de ficarem sem
acesso aos beneficios conquistados
como remédios, documentacio, va-
cinagio, visita de médicos, envio de
professores e doagoes de motores
ou ferramentas agricolas. Mais do
que a no¢io de terra como proptie-
dade, referimo-nos aqui ao modo
de viver naquele lugar, na aldeia, 7a
selva e da selva que, por vezes, ¢ fa-
lado como motivo de orgulho e de
distin¢ao dos nio-indios.
Assim sendo, o identificar “as pessoas”
(ou ndo-pessoas) com quem se encon-
tram ¢ algo bem peculiar aos Matses.
Tsutsi mibi ne? (“quem ¢ voce?”) é a
pergunta mais ouvida nas viagens as
comunidades ou em encontros casu-
ais com qualquer Matses. Esta e outras
perguntas que se seguem refletem a
necessidade de identificar e posicionar
conceitualmente o lugar do outro, o
que implica na prépria autodefinicao,
afinal a alteridade é necessaria a iden-

tidade. F neste sentido que o antropé-
logo francés Denys Cuche (1999:177)
nos diz que “a identidade permite que
o individuo se localize em um sistema
social e seja localizado socialmente”,
entendendo por localizagdo os espagos
socials repartidos entre #ds e eles. Além
disso, afirma que “nio ha identidade
em si, nem mesmo unicamente para
si. A identidade existe sempre em re-
lagdo a uma outra. Ou seja, identida-
de e alteridade sdo ligadas e estdo em
uma relacao dialética. A identificacdo
acompanha a diferenciagdo” (Cuche
1999:183).

Estadiferenciacio é, naleitura de Cuche
(1999) sobre a obra de Fredrik Barth,
uma questdo de fronteiras, pois enten-
de que “para Barth [1969], no processo
de identificacdo o principal é a vonta-
de de marcar os limites entre ‘eles’ e
‘no6s’ e logo, de estabelecer e manter o
que chamamos de ‘fronteira” (Cuche
1999:200). Estas sdo, evidentemente,
fronteiras sociais, fronteiras simbdlicas
que sdo criadas ndo necessariamente
por intolerancia as diferengas culturais,
mas pela “vontade de se diferenciar”,
usando “certos tracos culturais como
marcadores de sua identidade especi-
fica” (Cuche 1999:200). Dai que estes
critérios elencados por Dias (2012) sao,
portanto, o exercicio desta relacdo com
o outro, identificando-o, localizando-
-0, ¢ estabelecendo meios de interacao
com ele, o que Cuche apontou ainda

como uma relacio de “trocas sociais”
(Cuche 1999:183).

Neste processo ha ainda um recur-
so gramatical que favorece a etnia em
questdo aqui, pois os Matses marcam
conceitualmente as pessoas segundo o
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enquadramento nos termos (1) Mat-
ses (gente), usado para si e seu povo;
(2) Matses utsi (outra gente/ outro
matses), usado para referir-se a outros
povos igualmente reconhecidos por
eles como indigenas; e (3) Chotac (es-
trangeiro/ “branco”), usado para os
nao-indios (Kneeland 2008; Fleck et
al.2012; Matos 2009; Dias 2011).

Como dissemos, estes sao critérios ob-
servados em Dias (2012) e os resgata-
mos aqui como indicativos imediatos
do modo préprio Matses de identificar
e reconhecer aqueles com quem se re-
lacionam. Por certo que estes critérios
nao sio soltos de um discurso que os
favoreca. O identificar o diferente e o
igual tem bases nas narrativas mitol6-
gicas e fundantes da identidade matses.
Hste discurso identitario é construido
a partir das narrativas tradicionais, e
estas, por sua vez, procedem do que
chamaremos de memoria tradicional, o
que nos faz dirigir a atengdo ao papel
especifico do velho entre os Matses,
pois enquanto recordador da memoria
coletiva do grupo para a continuidade
da tradicio, ele torna-se o narradot, o
possuidor do saber histérico que os
jovens ndo dominam, mas que tanto
precisam.

OS MATSES E OS SABERES DOS TSU-
SI0BO: A MEMORIA DOS VELHOS

Se na sociedade capitalista vemos as
pessoas perderem espaco nas ativida-
des econdmica e profissional em razao
do avanco da sua idade, sendo, entio,
consideradas “intteis” e um “fardo”
para familiares e para o Estado (Bosi
1994), percebemos que entre os Matses

Tsusiobon Chiaid (A Fala dos Velhos)

- mesmo cacando e pescando menos;
transferindo para os jovens estes e ou-
tros servigos que exigem maior empe-
nho fisico como a derrubada das arvo-
res mais espessas quando vao abrir um
rocado novo -, os velhos matses ainda
atuam decisivamente na estrutura da
sua sociedade. Com o envelhecimento,
os papéis sociais vao se reajustando na
comunidade Matses, persistindo a im-
portancia do velho entre eles. Assim,
a sociedade nio os exclui por causa do
envelhecimento, tampouco os velhos
furtam-se da participacao até mesmo
em servicos duros. Observamos que os
velhos matses estavam presentes nas
construcdes de casas/malocas, abertu-
ras de rogados, plantacGes, pescas cole-
tivas e que quando o cacique Matses da
comunidade Cruzeirinho marcava um
mutirio de limpeza na comunidade,
nenhum velho se omitia de trabalhar,
inclusive, esse envolvimento dos ve-
lhos lhes rendia elogios dos jovens que
os admiravam por sua firmeza e resis-
téncia enquanto os viam brocar o mato
de modo lento, mas incessantemente.

Entre os Matses, percebe-se nitida-
mente a transmissao de atividades es-
pecificas aos jovens por aqueles que
envelhecem. Os filhos homens, jovens,
agora cacadores e agricultores, vao as-
sumindo a responsabilidade pela ma-
nutenc¢ao da casa, pela familia, o provi-
sionamento, os bens e o controle social
das irmas, que sdo, as vezes, envolvidas
em acordos com outros rapazes num
sistema de troca de esposas. Mesmo
assim, tanto em reunides politicas,
planejamentos sociais, ¢ mais marca-
damente em questdes que tangiam ao
saber tradicional, os velhos ainda se
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sobressafam aos jovens. Um exemplo
claro desta condicio e atuacido politica
percebe-se nos discursos proferidos na
IV Reuniao Binacional Matsés Brasil-
-Peru, encontro étnico-politico ocorri-
do na aldeia Lobo, na Terra Indigena
do Vale do Javari/ AM, quando lideran-
cas Matses deliberaram acerca do risco
da concessio do Governo Peruano a
uma petroleira canadense para explo-
ragdo na regiao fronteirica tradicional-
mente ocupada pelos Matses e outros
povos ainda dados como “isolados”
ou “enaislamiento voluntario” (Fronteira
2016). A “fala” dos velhos Matses - a
tsusiobon chiaid no sentido estrito ali re-
gistrada - reflete, entre discurso, emo-
¢do, onomatopéias € convocagao a re-
acao étnica, a relagdo entre o presente
e o passado, buscando neste o modo
certo de enfrentamento da crise viven-
ciada no presente. A meméria € a base
dos discursos tanto dos velhos quanto
dos demais lideres que recorrem tam-
bém as memorias de seus pais.

Havia também saberes como o conhe-
cimento das plantas medicinais e do
canto/choro funebre tradicional que
eram quase que completamente domi-
nios dos velhos, pouco conhecidos pe-
los jovens. Estes e outros saberes nao
eram intencionalmente escondidos ou
negados aos jovens, mas, para apren-
dé-los, um jovem precisaria recebé-lo
pacientemente de sua fonte: um velho.
E nesse sentido que Mayuruna recorre
aos velhos para obtencao dos dados de
sua pesquisa, ndo deixando de apontar
uma de suas fontes, José Tumi, como
“uma pessoa mais velha dos Matses
que guarda muitas histérias” (Mayuru-
na 2014:10).

Com a relativamente recente escolari-
zagdo dos jovens matses nas comuni-
dades brasileiras e os avancos na escti-
ta e producao didatica, tem-se buscado
uma perpetuaciao da memoria social via
a escrita, o que s6 evidencia a importan-
cia do papel dos #susiobo no cenario da
continuidade do saber e do ser Matses.
Como exemplos, relacionamos aqui
trés obras produzidas entre os Matses
com essa finalidade. As duas primeiras
foram organizadas por estrangeiros,
mas produzidas a partir de narrativas
dos velhos, e sao as seguintes: (1) uma
descricio de varios aspectos da vida
tradicional dos Matses organizada pelo
antropologo Steven Romanoff (Roma-
noff 2004), e (2) a coletanea de histd-
rias transcrita e traduzida pelo linguista
estadunidense David Fleck (Huanan et
al. 2014); (3) A terceira obra ¢é fruto do
Projeto PIRAWARA — um programa
desenvolvido pela Secretaria de Estado
de Educacio do Amazonas (SEDUC-
-AM) para a formacio de professores
indigenas. Trata-se do trabalho que
resultou da pesquisa do jovem profes-
sor matses Raimundo Mayuruna sobre
uma antiga festa para a qual os espiri-
tos cantores vinham as aldeias matses
(Mayuruna 2014).

O que estes trabalhos tém em comum
¢ o fato de que foram produzidos a
partir do saber dos velhos e sdo basi-
camente narrativas deles, transcritas e
traduzidas, ou seja, registros histéricos
da “fala dos velhos” e a recorréncia a
estes velhos (e aqui se aplica o mes-
mo as velhas em suas atividades pro-
prias) como fontes primarias do saber
matses. Pontuamos aqui rapidamente
seus conteudos porque sao significati-
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vos para o pressuposto deste trabalho
acerca da importancia do velho entre
os Matses, seja no que se refere a trans-
missdo de elementos culturais tradicio-
nais, seja na construcio da identidade
étnica.

A colecio organizada por Romano-
tf (2004) diz respeito a um conjunto
de narrativas historicas sobre como
viviam os Matses até os dias de seu
trabalho de campo na década de 1970,
poucos anos apds a chegada das mis-
sionarias do Summer Institute of 1inguis-
#es (SIL). Os autores destas narrativas
sao alguns velhos matses do lado peru-
ano da fronteira. H4 um apelo aos jo-
vens para que leiam o livro e aprendam
com os velhos tanto o modo de vida
tradicional quanto as técnicas de con-
feccao de arco, flecha, lanca, pulseira,
cesto, panelas de barro, armadilhas de
caca ¢ construcao de casas. Assim, a
obra adverte que somente por meio do
aprendizado com os velhos, enquanto
ainda vivem, é que tais saberes serdo
efetivamente conservados entre eles.

A coletanea de Huanan et al. (2014)
reflete a preocupagio de esclarecer aos
jovens matses que, a0 contrario do que
dizem os ndo-indios (seringueiros, ma-
deireiros e ribeirinhos da regiao), os an-
tigos Matses que guerrearam, raptaram
mulheres e criancas e mataram indios
de outras etnias e nao-indios (peruanos
e brasileiros) ndo o fizeram por serem
maus e sanguinarios, e nem teriam sido
eles quem comecou tais conflitos no
passado, mas apenas haviam reagido
as agressoes inicialmente sofridas por
parte de peruanos e brasileiros. Assim,
pretende deixar claro que os Matses
apenas visavam a defesa do seu povo
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e do seu territério que na ocasiao es-
tava sendo progressivamente invadido
e ocupado.

Na obra produzida por Mayuruna
(2014), o jovem matses investigou
uma festa tradicional ndo mais reali-
zada. Ele proprio, pela pouca idade,
jamais a presenciou. Para descreve-
-la, o jovem professor recorreu a
dois ancidos e a seu pai. A partir
dessas narrativas, Mayuruna realiza
uma descricio minuciosa, ilustrada e
voltada ao ensino de elementos cul-
turais matses na escola. Mayuruna
pretendeu, assim, informar os jovens
acerca de uma fase histérica em que
os Matses teriam mantido contato
com espiritos cantores e com eles
celebravam uma festa em que troca-
vam simultaneamente de mundos. As
narrativas sobre estes encontros sao
comuns € 0s jovens ja as ouviram em
algum momento, mas nunca viram os
personagens e tampouco participa-
ram da festa por haver sido extinta ha
algumas décadas. Esta interrupcio,
segundo Mayuruna apurou, teria sido
decorrente da quebra de uma proi-
bicao, quando uma mulher teria ido
ver os espiritos na selva antes de eles
virem a maloca vestidos de cascas de
uma arvore especifica. Desde entdo
os espiritos ndo mais retornaram e,
como um destes jovens que nunca
viram estes seres e suas festas, Rai-
mundo Mayuruna viu a necessidade
de “registrar” a memoéria dos velhos,
porque:
“Os jovens de hoje nio estao inte-
ressando em aprender as historias,
e vi que era importante investigar
para registrar através da escrita para

Amazon., Rev. Antropol. (Online) 10 (2): 700 - 724, 2018

711



712

Dias, R. L. | Pinezi, A. K. M.

facilitar na aprendizagem dos jo-
vens. Essa pesquisa foi feita com
a intencdo de colaborar com as es-
colas Matses no estudo da historia,
assim incentivar os jovens para que
no futuro eles sejam novos autores
da nossa historia e valorizar os mais
velhos” (Mayuruna 2014:06).

Neste sentido, ainda acrescentamos
aqui o que Nogués et al. (2000) identi-
ficam como “fortalezas socio-cultura-
les de la comunidad nativa Matsés”, ou
seja, 0s motivos que explicam a conti-
nuidade cultural dos Matses apesar das
guerras, invasoes, epidemias e influén-
cias externas pos-contato. Estas forta-
lezas seriam: a organizacdo politica, o
baixo impacto sobre recursos naturais
pelo padrio de dispersido e método de
uso, a forte manutencao das relacdes
de parentesco, o conhecimento e uso
da selva; e o desejo de manter a iden-
tidade matses ¢ uma visao de futuro.
Assim sendo, embora seja fato que os
Matses nao excluam tecnologias e o
aprendizado de técnicas novas, Nogués
et al. (2006) apontaram a existéncia de
uma forte valoragao interna do grupo
no tocante a preservac¢ao do seu modo
de vida tradicional. Fica evidente que
esta valoracdo nao ¢ uma caracteristica
dada, mas, sobretudo, uma construcio
histérica centrada na influéncia dos
tsusiobo como orientadores politicos e
historicos.

Vejamos, entdo, a memoria do velho
como construtora da meméria coleti-
va de que fala Halbwachs (2003). De
imediato frisamos que para este autor
a memoria é sempre coletiva, mesmo
que se pense como sendo individual:
“nossas lembrancas permanecem cole-

tivas [...] ainda que se trate de eventos
em que somente nds estivemos envol-
vidos e objetos que somente nds vi-
mos” (Halbwachs 2003:30) ¢ isso ocot-
re por que “jamais estamos s6s”, ou
“somente na aparéncia”’é que ficamos
sozinhos. Nunca estamos sos porque
trazemos lembrancas de contos, ima-
gens, mapas e experiéncias de outros,
compartilhadas conosco desde cedo.
Portanto, “cada memoria individual é
um ponto de vista sobre a memoria co-
letiva” (Halbwachs 2003:69).

Acerca de como opera a memoria cole-
tiva nos individuos, Halbwachs (2003)
conta-nos que Rousseau, ao entrar na
capela numa noite muito escura para
pegar uma biblia deixada por alguém,
ouve sons assustadores e fica aterro-
rizado entre os bancos. Nao que ali
houvesse inimigos fisicos, mas apenas
imaginarios, resultantes das ideias so-
ciais produzidas desde a infancia para
ambientes e situagdes como essa, € que
agora surgiam como causadoras de tais
sons. Como Rousseau (e nés), Mayu-
runa (2014), que jamais viu uma festa
nem os espiritos-cantores que descre-
veu em sua propria pesquisa, compar-
tilhou a experiéncia social acerca des-
tes seres e festas apenas pelo que ouviu
na sua infancia e, assim, desenvolveu
curiosidade e respeito/medo por eles.

Halbwachs (2003) chamou esse tipo
de fendomeno de “memoria tomada de
empréstimo” e Pollak (1992) o definiu
como uma memoéria de acontecimen-
tos “vividos por tabela”. Assim, apos
investigar com os velhos os detalhes
destas festas e descri¢oes dos espiritos,
Mayuruna (2014:42) encerra seu traba-
lho afirmando: “tudo que eu contei pa-
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rece um mito ou uma lenda, mas nao,
¢ tudo realidade, realmente os nossos
velhos tiveram essa experiéncia de cha-
mar os espiritos cantadores, para ajudar
nas cacadas”. Ao contar sobre a reali-
zagao de seu “sonho” de pesquisar este
passado, conclui: “... desde a minha in-
fancia, quando ouvia essa historia sem-
pre pensei em escrever a histéria. Com
essa historia aprendi muita coisa que eu
ndo acreditava que os velhos contavam,
foi uma aprendizagem inesquecivel da
minha vida”. Nio foi, portanto, ape-
nas uma lembran¢a ou um conjunto de
lembrancas individuais. O passado foi
refeito e revivido pelos velhos entrevis-
tados a partir de suas experiéncias vivi-
das no grupo da época, mas registrado
com seus sentidos e significados para o
publico jovem. Vejamos o que aponta
Michael Pollak (1992) acerca da memé-
ria como uma construcao social ¢ uma
lembranca compartilhada pelo grupo:
“A priori, a memoria parece ser um
fenémeno individual, algo relativa-
mente {ntimo, préprio da pessoa.
Mas Maurice Halbwachs, nos anos
20-30, ja havia sublinhado que a
memoria deve ser entendida tam-
bém, ou sobretudo, como um fe-
némeno coletivo e social, ou seja,
como um fenémeno construido
coletivamente e submetido a flutu-

acoes, transformacgoes, mudancas
constantes.” (Pollak 1992:1).

E também Pollak (1992) quem afirma
que a memoria coletiva é “herdada”, o
que nos coloca novamente no cenario
social e, portanto, relacional e inter-
dependente. Esse pressuposto pode
ser observado perfeitamente entre os
Matses. Ouvir os posicionamentos
dos velhos numa reuniao faz-nos ver
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esta heranca sendo repassada na pra-
tica. O apelo a preservacio da sua viva
tradicdo, do idioma e de seus modos
proprios é o seu legado social, mas ¢é
importante frisar que esta heranca nio
aponta para um apego ou um desejo
utopico de voltar a viver o passado, e
sim o ponto de partida para se pensar
como lidar com os novos momentos
vividos presentemente pela coletivida-
de em uma teia de relacoes externas.

Ainda em Pollak destacamos a apro-
ximagao da memoéria a identidade,
ou seja, hd uma alimentagdo mutua
entre ambas. Nesse sentido, “a me-
moria ¢ um elemento constituinte
do sentimento de identidade, [..]
um fator extremamente importante
do sentimento de continuidade e de
coeréncia de uma pessoa ou de um
grupo em sua reconstru¢io de si”
(Pollak 1992: 5). A prépria ideia dos
Matses de usarem a nova escrita para
registrar a memoria dos seus velhos
— como destacamos em Romano-
ff (2004), em Huanan et al. (2014)
e na pesquisa de Mayuruna (2014)
- estampa muito bem a preocupa-
¢ao com a continuidade de aspectos
“essenciais” da tradi¢do, pensada pe-
los Matses como algo resgatavel dos
scus distanciamentos
pela influéncia da sociedade nacional
desde o contato em 1969. Alids, esse
encontro da oralidade com a escrita
documental - que tem sido bem pro-
cessada entre os Matses - tem como
seu principal mérito a reaproximagao
dos jovens, alfabetizados, aos velhos,
tidos como a fonte da tradi¢io étnica.

promovidos

Ainda sobre a relacao entre meméria
e identidade, notemos que para Can-
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dau (2011) a meméria ndo é apenas
um elemento constitutivo da identi-
dade ou de seu sentimento, mas é a
propria identidade se autoelaborando:
“A memodria é a identidade em ac¢ao”
(Candau 2011:18). Um exemplo dado
para ilustrar essa no¢ao é o povo ju-
deu que, na busca de reconstrucao de
sua identidade, “exuma” tudo o que
compde a memoéria judaica, reativando
a memodria social com o fim de relem-
brar a identidade étnica:
“De fato, memoria e identidade se
entrecruzam indissocidveis, se re-
forcam mutuamente desde o mo-
mento de sua emergéncia até sua
inevitavel dissolucao. Nao ha busca
identitaria sem memoria e, inversa-
mente, a busca memorial é sempre
acompanhada de um sentimento de

identidade, pelo menos individual-
mente.” (Candau 2011:19).

Candau (2011) ainda aproxima a no-
¢ao de comunidades imaginadas de
Anderson (1993) ao discurso identi-
tario considerando a identidade uma
“representacdo”, uma ideia de per-
tencimento dos individuos ao grupo
que concebem como unidade original
e histérica. O autor também aponta a
importancia da alteridade como con-
trastiva e necessaria na construcio
da identidade étnica/grupal: “a me-
moria coletiva, como a identidade da
qual ela é o combustivel, ndo existe
se nao diferencialmente, em uma re-
lacdo sempre mutavel mantida com o
outro” (Candau 2011:50).

Por tudo isso, podemos pensar que 0s
jovens matses dependem dos seus ve-
lhos no que concerne a transmissao e a
continuidade destes saberes ¢ historias

tradicionais. Deixa-los de lado repre-
sentaria uma imensa perda historica e
discursiva dos fundamentos de sua et-
nicidade. Resta-nos agora verificar se
a producio de livros de registros das
memoérias dos velhos, segundo os trés
textos ja apontados, pode mesmo re-
sultar na continuidade e na construcao
identitaria do grupo. A julgar pelo que
disse Bosi, “a arte da narracio nio esta
confinada nos livros, seu veio épico é
oral” (Bosi 1994:85), e, portanto, os li-
vros — ainda que reproduzindo narrati-
vas tradicionais -, nao estariam 2 altura
do papel social exercido pelos velhos
atualmente. Ora, se na propria socie-
dade urbana, onde a leitura se faz mais
necessaria, “uma historia de vida nido
¢ feita para ser arquivada ou guardada
numa gaveta como coisa, mas existe
para transformar a cidade onde ela flo-
resceu” (Bosi 2003:199) (o que, de cet-
ta forma, poe em divida a eficacia do
registro literario ou midiatico das me-
morias na dinamica das novas geracoes
porque, afinal, tal registro fica condi-
cionado a ser atrativo para, entdo, ser
buscado, e, mesmo assim, muitas vezes
o ¢ apenas em consultas pontuais que
em nada se relaciona ao dia a dia da sua
comunidade), inclusive o mais otimista
dos escritores nativos pode imaginar
o quanto a sociedade indigena, ainda
habituada a dinamica da narracdo dra-
matizada e contextualizada dos seus
velhos, privilegiara sua forma tradicio-
nal de recordar e aprender. Por isso,
cabe agora voltarmos a aten¢io para a
propria pessoa do velho, afinal seu pa-
pel social o coloca como personagem
necessario ¢ diretamente envolvido na
conformacao de sua sociedade.
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OS TSUSIOBO COMO AGENTES
CENTRAIS DA IDENTIDADE MATSES

Até o momento apontamos que o pa-
pel social do velho esta relacionado a
memodria tradicional que ele possui e
os desdobramentos do seu discurso
na configuracio da identidade matses
como os critérios de etnicidade (Dias
2012) e das fortalezas socioculturais
(Nogués et al. 2000). Porém, neste
ponto destacamos a prépria “pessoa’”
do velho matses como importante nao
apenas por conter a memoria histori-
co-tradicional, mas por que ele é um
agente histérico que a ressignifica. E
certo que o velho detém lembrancas e
experiéncias do passado, mas, mais do
que isso, Ecléa Bosi afirma que ele as
“lapida”, e é nisso que consiste 0 seu
valor/funcdo social enquanto pessoa,
pois seu espirito e seu sentimento siao
suas ferramentas pessoais ao tratar as
lembrancgas.
Uma lembranca é diamante bruto
que precisa ser lapidado pelo espiri-
to. Sem o trabalho da reflexdo e da
localizagao, seria uma imagem fugi-
dia. O sentimento também precisa
acompanha-la para que ela nao seja
uma repeticio do estado antigo,
mas uma reaparicao (Bosi 1994:81).

Portanto, o velho nio é um mero re-
cordador ou um livro vivo de memo-
rias. Memoria é uma propriedade que
ele construiu durante toda a sua exis-
téncia, mas que, mais do que lembrar
ou contar historias antigas apenas
como eventos passados, ele as atualiza,
contextualiza, e as aplica de modo re-
levante e pessoal no presente. Assim,
entendemos como Bosi (1994) que “o
ancido nao sonha quando rememora:
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desempenha uma funcio para a qual
esta maduro, a religiosa funcao de unir
o comec¢o ao fim, de tranquilizar as
aguas revoltas do presente alargando
suas margens” (Bosi 1994:82).

O caminho conceitual percorrido por
Ecléa Bosi (1994) para chegar a esta
proposi¢ao do valor do velho inicia-se
com a teotia da meméria do filosofo
francés Henri Bergson (1859-1941) e
da sua noc¢iao de memoéria como lem-
bran¢a do passado, avancando daf aos
desenvolvimentos do sociélogo fran-
cés Maurice Halbwachs (1877-1945).
Abordamos aqui esta trajetéria porque
¢ esclarecedora e conclusiva para sus-
tentagdo da relevancia do papel social
do velho matses como propomos des-
de o inicio.

Refletindo acerca do pensamento de
Bergson, Ecléa Bosi explica o verbo
“lembrar-se” a partir da etimologia do
termo em francés se souvenir, “vir de
baixo” (sous-venir), ou seja, “vir a tona o
que estava submerso” (Bosi 1994:40).
Assim, a memoria passada deslocaria
as percepcoes do presente atribuindo-
-lhes sentido a partir do passado. De
certa forma significaria dizer que o
presente ao se encontrar com O passa-
do o traz de volta. Dois tipos de me-
morias sdo diferenciados por Bergson:
a “memoria-habito” (as lembrancas
que nos ordenam o comportamento
social, fruto do nosso “adestramento
cultural”), e a “meméria-sonho” (as
lembrancas independentes,
cientes, individuais e que expressiao a
liberdade do espirito, seja no sonho ou
na poesia, por exemplo). Na aborda-
gem do pensamento de Bergson, Ecléa
Bosi centra-se, sobretudo, em “reter o

incons-
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seu principio central da memoria como
‘conservacdo do passado’; este sobre-
vive, quer chamado pelo presente sob
as formas da lembranga, quer em si
mesmo, em estado inconsciente” (Bosi
1994: 53).

Em seguida, Ecléa Bosi parte para
uma abordagem da meméria segundo
Maurice Halbwachs, ex-aluno de Bet-
gson que, diferentemente deste, pensa
a memoria nao apenas como individual
e sim como “quadros sociais” da me-
mobria, ressaltando o saber social na
constru¢io e compartilhamento de
uma memoéria coletiva entre os indivi-
duos de um grupo. Isso se deve pela
influéncia da escola francesa, sobretu-
do 2 influéncia da teoria durkheimiana
como central, da qual herda a ideia de
uma predominancia do social ao indi-
vidual. Assim, o autor argumenta que
nao se ve fotos, mapas e livros sem um
pré-conhecimento compartilhado so-
cialmente. As experiéncias do grupo,
enquanto alimento basico da memo-
ria coletiva, ouvidas desde a infincia,
confundem-se com as nossas proprias
lembrancas (memérias individuais) ao
ponto de pensarmos que sio nossas.
Portanto, trazemos conosco a leitura
do grupo a que pertencemos. Isso nos
identifica com uns e nos distancia, «
priori, de outros.

Fazemos aqui uma breve pausa na
abordagem de Bosi (1994) para a apli-
carmos a0 modo de transmissio do
saber tradicional dos Matses, pois pet-
cebe-se em seus discursos que ha uma
relacdo de retorno ao passado do gru-
po, relembrando os modos antigos e
as qualidades dos seus wédinbo (os an-
cestrais matses). Estes sio a referéncia

de vida ideal e qualificativa dos Matses.
E em ambiente assim que as criangas
matses sdo socializadas, aprendendo
a fazer roga com os pais, a cagar, a
pescar, a confeccionar instrumentos e
utensilios, e a construir casas imitando
os mais habilidosos em cada uma des-
tas artes. Enfim, é essa conformacio
social que faz a vida dos novos uma
extensao da vida dos velhos matses, e
o saber destes como uma bussola iden-
titaria para os jovens.

Com a tarefa de transmitir o modo pas-
sado de viver como ideal para o modo
de viver no presente, o velho se colo-
ca, de certa forma, como o baluarte de
um discurso de resisténcia as ameacas
da desfiguracio da identidade matses,
como se fosse fixa e imutavel, sobre
a qual Nogués et al. (20006) aponta as
“fortalezas socio-culturales de lacomu-
nidad nativa Matsés” que abordamos
ha pouco. Mas os velhos também en-
tendem as demandas dos novos tem-
pos como a necessidade de os jovens
estudarem fora da aldeia buscando
conhecimentos para melhoramentos
locais via educacio escolat, avancos
na saide e nas tecnologias possiveis.
Este fato é aparentemente uma ameaca
a nogao de identidade matses, por um
lado. Por outro, demonstra a ideia de
que é possivel mudar sem abandonar
as bases da etnia.

Se relembrarmos que Hall (2005) fala-
-nos de um processo de ruptura com
identidades atemporais
nantes dos sujeitos ao analisar a des-
centralizacao das identidades na con-
temporaneidade, destacando-as como
deslocadas de conceitos e estruturas
construidas e atreladas ao passado; e,

e determi-
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do mesmo modo, Ciampa (1989) que
aborda a identidade como um “projeto
politico”, tendo como caractetistica ser
a identidade um “movimento” e, por-
tanto, uma “metamorfose” rompendo
com qualquer no¢ao de uma identidade
fixa e atemporal, entdo o que os velhos
matses estariam fazendo seria a leitura
da necessidade de uma nova watsesidade
que contemple o engajamento politico,
profissional e nacional, sem, no entan-
to, prescindir de uma memoria étnico-
-mitolégica como fundante, a qual re-
correm quando necessario, como visto
nos discursos em Fronteira (2016) que
mostram que quando sob uma clara
ameaca territorial os Matses, pintados
e armados, fazem deliberacdes de en-
frentamento como se fosse um conse-
lho de guerra.

Ainda em Cruzeirinho, vimos que os
velhos desta comunidade faziam ques-
tdo de matricular seus filhos na escola
brasileira para que também aprendes-
sem portugués ¢ matematica para me-
lhor negociarem com os nio-indios
sem que fossem enganados. E, mesmo
conhecendo os remédios do mato —
dos quais confiam nos seus efeitos e
nunca abandonaram o uso —, os velhos
desta comunidade nunca se opuseram
as campanhas de vacinagio, aos medi-
camentos, as instrucoes dos médicos e
dentistas, mas sempre foram atentos a
este saber “dos brancos”.

Neste contexto, é de se notar que havia
a preocupacio expressa de algumas ins-
tituicOes indigenistas locais com o que
entendiam caracterizar-se como uma
abertura ao que chamavam de acultu-
ragdo. Foi, inclusive, tal concepgao que
levou essas instituicoes a sugerirem
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que a comunidade do Cruzeirinho fos-
se vista com reservas, posto que a pro-
ximidade com a populacio nacional
parecia irremediavelmente conduzi-la
a uma “assimilacdo”, como convinha
ao pensamento enviesado pela escola
germanica da aculturagdo e que tanto
foi ouvida no Brasil nas politicas rela-
cionadas aos indios (Gow 2003).

Nio obstante, Gow (2003) descons-
trél este pensamento, vendo entre os
chamados “ex-Cocama” nio um caso
de aculturacio e abandono da identi-
dade étnica Cocama ao se afirmarem
“peruanos” ou “mestizos”, mas um
recurso, ‘“uma variante transformacio-
nal de outros sistemas de parentesco
amazo6nicos, [...] nessa medida, ele ndo
consiste em uma evidéncia do colapso
da logica social indigena, mas sim de
sua continua transformacao” (Gow
2003:58). Partindo das ideias de Lévi-
-Strauss (1976: 338), que define que
“esta, alias, fora de davida [...] que pro-
cessos de assimilacio e dissimilacio
sociais ndao sao incompativeis com o
funcionamento das sociedades centro
e sul-americanas”, Peter Gow conside-
ra que “o fendmeno ex-Cocama ¢ bas-
tante antigo”, ou seja, haveria a possi-
bilidade da incorporacio do outro na
construcao identitiria dessa etnia via
parentesco, sem necessariamente im-
plicar em um mero passing de uma iden-
tidade estabelecida (a Cocama tradicio-
nal) para outra (a do estrangeiro), pois
“em lugar disso, a desespecificaciao dos
Cocama estaria ocorrendo precisamen-
te 10 MesSMmo contexto em que emerge
uma nova especificagido — a de campo-
neses ribeirinhos de sangue misturado”
(Gow 2003:62).
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Dessa maneira, dialogando também
com outro autor que aborda a indiani-
dade, Viveiros de Castro (1993), Peter
Gowve a afinidade no sistema de pa-
rentesco como uma abertura 2a alterida-
de e como, por ela, é possivel transitar
em dire¢io ao outro, apropriando-se
de seus conhecimentos, saberes, no-
mes etc. No caso Matses, poderfamos
dizer, apropriando-se das escolas, me-
dicamentos, e até de elementos da cos-
mologia do outro, como aborda Dias
(2015) acerca do enquadramento miti-
co da pessoa e da mensagem de uma
missionaria crista entre os Matses.

Gow (2003), entao, define sua tese da
apropriacao do Outro no Eu como um
traco peculiar e presumivelmente repe-
tido em outros momentos historicos:
O fenomeno ‘ex-Cocama, e a as-
suncio dessa nova identidade de
‘apenas peruanos’, corresponde a
um processo continuo e uniforme
de transformacdo do Outro no Eu
que data, na Amazonia peruana,
de pelo menos quinhentos anos, ¢

¢ muito provavelmente bem mais
antigo (Gow 2003:75).

Peter Gow fez sua pesquisa nas déca-
das de 1960 e 1980. Desde entao ha
novas reconfiguracoes dos Cocama em
processo. Vieira (2016) registra que os
Cocama que se fixaram na tregido de
Atalaia do Norte/Amazonas (precisa-
mente a comunidade de Sao Pedro do
Norte no rio Javari) fazem agora o ca-
minho inverso, isto é, transformam-se
“de peruanos a indigenas”, pois, “na
tentativa de superar o estigma de peru-
ano, os Kokama nao procuram agora
renunciar a sua identidade indigena,
mas assumi-la como um novo tipo de

cidadania que aspira aos direitos asse-
gurados pela legislacdo brasileira aos
povos indigenas” (Vieira 2016: 285).
Deste modo, em sua tese, o “resgate”
da identidade Cocama enquanto cate-
goria indigena, agora mais prestigiada
pelo Estado do antes, implica em um
retorno a reafirmacdo do parentesco,
aos sinais diacriticos do corpo como
determinantes, a recupera¢io do idio-
ma a partir dos velhos Cocama, sendo
destacada, porém, a recusa deles a des-
conversio a religiosidade abracada na
década de 1970, fruto da evangelizagao
do irmao José da Cruz, quando torna-
ram-se majoritariamente adeptos da
Irmandade da Santa Cruz (Oro 1989;
Dias 2017).

A identidade tradicional Cocama (ou
Kokama) estaria, portanto, em proces-
so de reafirmacio, atendendo patcial-
mente aos critérios do Estado brasileiro
para o reconhecimento étnico e a con-
cessdo dos direitos ja adquiridos aos
povos indigenas no/do Brasil. Como
ja vimos entre os autores citados neste
trabalho, a identidade é mével, meta-
mortfoseia-se, pois é processual, é pro-
jeto politico e, sobretudo, ¢ um jogo de
estratégias em distintos contextos. Por
isso, em vez de pensar a aproximag¢ao
da alteridade pela comunidade Mat-
ses sob o viés da aculturacio, parece-
-nos mais adequado pensi-la como
um processo transformacional do qual
os velhos também participam, inclusi-
ve quando nao se opdem a saida dos
jovens para estudar nas cidades.

Voltando a questio da memoria coleti-
va, que esta correlacionada a constru-
¢do da identidade, lembramos aqui que
outra rica contribuicio de Halbwachs
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(2003) a esse respeito é que ele nio
aborda a memoria como uma con-
servacao do passado “tal e qual”, mas
como uma “reconstru¢ao” do passado
no presente, ou seja, como uma dina-
mica que redefine a lembranca passada
e a aplica oportunamente no presente.
E por isso que nio se pode reler no
presente o mesmo livro lido na infancia
€ ter 2 mesma emogao € compreensao.
Os tempos mudaram, as experiéncias
se diversificaram e isso muda opini-
Oes e perspectivas. “A experiéncia da
releitura ¢ apenas um exemplo, entre
muitos, da dificuldade, se nio da im-
possibilidade, de reviver o passado tal
e qual” (Bosi 1994: 59). Assim, tal qual
um historiador que para “reconstruir”
o passado nio vivido por ele tenta des-
crevé-lo no presente a partir das fontes
que dispéem num dado momento, mas
que, depois, diante de novas evidéncias
encontradas, reescreve o passado que
pensou e descreveu antes; ou tal qual
um adulto que ao ler uma histéria para
uma crianga precisa coloca-la de modo
adequado a sua capacidade de com-
preensao, o velho ¢é este personagem
sensivel que reconstréi o passado ou
o adéqua ao presente. E nesse sentido
que Ecléa Bosi questiona: “a memoria
do velho é uma evocagio pura, ‘oniri-
ca’, do passado (a memoria por exce-
léncia de Bergson) ou um trabalho de
refaccio deste?” (Bosi 1994:60).

Pensando assim, entre os Matses 0s
velhos ndo estariam apenas revivendo
o passado no presente, mas, de fato,
refazendo-o, reforcando assim o dis-
curso mitico e reconstruindo sua tra-
dicao e identidade étnica. Na pratica,
isso se da, por exemplo, em momentos
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da vida cotidiana na comunidade quan-
do os velhos orientam a construcio de
malocas tradicionais ou quando recu-
peram as cangoes cerimoniais antigas,
como exposto em Fronteira (2016),
tanto cantadas por homens quanto por
mulheres. E por isso que, retornando
aqui a questao da producio de livros a
partir das narrativas dos velhos como
forma de conservar a memoria tradi-
cional, a literatura produzida entre os
Matses nao pode pretender conservar
apenas o ‘“conteudo” tradicional do
velho. O contetdo, sem o velho para
lapida-lo e aplica-lo, nao faria sentido.
Ficaria definitivamente sepultado no
passado, restando apenas saudades.

Em outra observacio acerca do pro-
cesso de afastamento do velho na so-
ciedade industrial Ecléa Bosi aponta o
fato de a narracio ser nesta preterida,
valorizando-se a informacio de im-
prensa por ser mais rapida, impessoal,
seletiva, trazendo sempre uma novi-
dade e afirmando-se como verdade
apesar de ser “tdo inverificivel quanto
a lenda” (Bosi 1994: 86). Ao contrario
da informacdo, a narracio (entenda-
-se aqui a oralidade) ¢ mais dinamica e
entusiastica. Requer mais tempo, mais
atencdo do que a informagao. De fato,
ler uma histéria matses ou uma noti-
cia escrita, nem de longe se assemelha
a0 ouvi-la no grupo, na comunidade,
em que o0s ouvintes estido sentados em
troncos-bancos no interior da maloca.
Ali podem ser percebidas as reacOes as
narrativas, a interacao com o falante, os
risos, as perguntas, os gestos. & que a
tonalidade na fala, as onomatopéias, os
gritos dos personagens, os gestos que
imitam os animais, tudo isso faz parte
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de um ritual que alimenta a coesio gru-
pal e propicia o processo de (re)cons-
trucao da meméria ¢ da identidade.

LOCALIDADE E MEMORIA

Outro elemento relativo a construcio
da memoria pontuado por Ecléa Bosi é
o da localidade. Segundo Bosi (2003),
a memoria do velho ndo dispensa a lo-
calidade em que foi desenvolvida: “as
lembrancas se ap6iam nas pedras da ci-
dade. Se o espaco, para Metleau-Ponty,
¢ capaz de exprimir a condi¢io do ser
no mundo, a memoria escolhe lugares
privilegiados de onde retira sua seiva”
(Bosi 2003:200). Assim, o ambiente
comp6e a memoria. Rever certos luga-
res faz relembrar experiéncias vividas
ali. Deste modo, a velocidade com que
a sociedade urbana reconfigura sua ci-
dade acaba por distanciar ainda mais os
jovens das lembrancas dos velhos. Nao
estdo mais af os marcos histéricos que
poderiam ser vistos e revividos diante
dos discursos dos velhos.

Entre os Matses essa noc¢ao de locali-
dade ¢ igualmente importante para a
memoria. Ja dissemos como a territo-
rialidadepode ser vista como um fator
identitario, mas aqui destacamos como
a aldeia e a selva compoem e integram-
-se 2 comunidade matses. De imediato,
pensar assim pode explicar o fato de
os Matses defenderem nio apenas a
sua familia, mas também seu territorio
diante de invasdes (Huanan et al. 2014;
Fronteira 2016), pois a terra, para eles,
¢ mais do que uma propriedade, mais
do que uma area geografica. Eles vi-
vem mais de perto o que Barth (2000)
apontou ao dizer que “a sociedade

nao pode ser abstraida de seu contex-
to material [...]| ndo faz sentido separar
‘sociedade’ e ‘meio-ambiente”™ (Barth
2000:171). E, retornando aqui a nog¢ao
de “socie-tureza” de Gasché & Men-
donza (2012), destacamos que a natu-
reza que envolve os Matses também
¢ parte da prépria sociedade indigena
porque eles se relacionam com ela e
com os seres que nela coexistem.

A selva e o rio sao, para eles, povoados
por seres de diversas naturezas (Dias
2015), sendo alguns bem conhecidos
e outros ainda bem misteriosos. Fala-
mos aqui nao apenas dos animais, mas
também dos seres nao-humanos que
a cosmologia deles contempla. Esta
convivéncia e interacdo socioambien-
tal percebe-se nas atitudes dos Mat-
ses diante de certas arvores e tios, 20
observarem o vento, ao explicarem
a chuva; diante dos cuidados com o
abate e consumo de certos animais,
e até em relagdo as proprias malocas,
as tradicionais habita¢cdoes dos Matses
onde alojavam-se familias extensas que
frequentemente somavam cerca cem
pessoas (Kneeland 2008:4) e que estdo
sendo reconstruidas na atualidade.

Se na sociedade industrial /urbana cada
vez mais tende-se a impessoalidade, a
desumanizagio/coisificacio das pes-
soas, nas sociedades indigenas como a
dos Matses, ao contrario, ha a tendén-
cia a “personificar” tudo ao seu redor
(Viveiros de Castro 2002). Essa noc¢ao
pode ser vista na propria arquitetura
da maloca matses descrita em Matos
(2014) por um cacique, pensando-a a
semelhanca de um corpo humano com
bracos e pernas (os esteios principais
fincados ao chio, como uma pessoa de
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quatro), coluna e as costelas (a arma-
¢io do telhado). O mesmo ¢ relacio-
nado em Dias & Mayuruna (2017) no
que concerne a nomeacio de arvores,
objetos e dire¢Ges a partir de prefixos
corporais, dando assim a entender o
seu entorno em semelhancga a pessoas
com seus corpos proprios. E assim que
os Matses se relacionam com o todo
que os cerca: gentificando-o.

E se como disse Boaventura de Sousa
Santos (1988) “o saber ¢ local”, isto ¢, ¢
construido para responder as necessi-
dades locais, podemos pensar que sen-
do o local modificado constantemente
pela acio humana, o saber também o
serd. A cidade muda, a selva também.
O velho urbano viu as mudancas hist6-
ricas e pode descrevé-las; o velho mat-
ses viu um passado anterior ao contato
com a sociedade nacional e pode des-
creve-lo. Suas narrativas normalmente
comegam com um éndenquimbo (“no
passado, ha muito tempo”), o como
era antes ¢ o ponto inicial para pensar
o como ¢ hoje e como se fara amanha.

CONSIDERAGOES FINAIS

O que se buscou neste trabalho foi
analisar a funcio social dos velhos mat-
ses ndo apenas como um recordador
da memoria étnica por ter vivido expe-
riéncias alheias aos jovens, mas como
agente - que ¢, de fato - de sua socie-
dade, ativo na histéria de seu grupo
social. E, sobretudo, na sua capacidade
de refazer o passado e contextualiza-lo
no presente que percebemos a impor-
tancia do velho matses na alimentacao
da tradicdo e na configuracio da iden-
tidade étnica.

Tsusiobon Chiaid (A Fala dos Velhos)

A abordagem de Ecléa Bosi acerca
da memoria, tendo o velho como um
reelaborador do passado no presente,
serviu-nos de ponto de partida tedrico
para pensar o velho matses. A voz do
velho matses ainda ¢ ouvida e reconhe-
cida socialmente. Procuramos mostrar
neste texto a importancia do seu caris-
ma, sua firmeza, suas respostas, seu co-
nhecimento de plantas medicinais, suas
histérias de vida e de suas lembrancas
para todo o grupo social. Assim, fica
evidente que se na vida urbana o velho
torna-se um resignado, por ser ele pri-
meiramente rejeitado, “desarmado” e
“banido” (nas palavras de Ecléa Bosi),
a quem ¢ atribuida a imagem, as vezes
univoca, da finitude humana, nio é isso
que ocorre entre os Matses. Il que o
velho nas sociedades tradicionais, de
modo geral, ainda tem espaco para la-
pidar a meméria pelo burilamento do
seu espirito (de novo, segundo as pala-
vras de Ecléa Bosi) e, assim, contribuir
para a continuidade da tradicdo de seu
povo e ser por isso reconhecido.

Envelhecer na selva sem a necessaria
atencao médica, sem medicamentos
especificos e sem acesso as tecnologias
facilitadoras como as “proteses, len-
tes, aparelhos acusticos, canulas” (Bosi
1994:79) que atenuam o peso da idade
entre os velhos urbanos exige muito
dos velhos matses. Porém, o que eles
tém a seu favor é que na aldeia, mes-
mo velhos — ou por isso mesmo -, sao
ativos e integrantes importantes. E na
aldeia que eles tém uma funcio social
que os centraliza, um “trabalho de ve-
lho” a fazer — a funcio de “lembrar”
de que falou Ecléa Bosi -, e eles o fa-
zem. Talvez isso nos ajude a entender
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o porqué de alguns velhos, mesmo sob
riscos, tejeitarem ficar na cidade para
algum tratamento médico demorado,
preferindo voltar a aldeia e ficar com
os seus, dizendo: Padi! Ambo unésebi
(Nao! Eu vou morrer ¢ 12 mesmo).

NOTAS

' Os dicionarios de Fleck et al.(2012) e da
MNTB (Dias 2011) pouco variam em suas
definicbes da palavra Tsusio. Nestes, em re-
lagao as pessoas, Tsusio ¢ o homem velho,
ancido. Como um exemplo, o dicionario do
SIL (Fields s.d.) aponta que Tsusio shuebudt-
sash cuenquid: ““am ancido ¢ alguém que anda
encurvado”, fazendo assim mencio do de-
clinio fisico que o caracterizaria em termos
Matses. Um detalhe é que alguns jovens
Matses que me contatam pela internet ul-
timamente se referem a mim, homem, 46
anos, como Tsusio. Jaime Mayuruna me
explica que isso “é porque sio caniabo [jo-
vens|. Para os fsusiobo [velhos] vocé é cania
[jovem]”, o que relativizaria a nog¢ao de
velhice a uma perspectiva condicionada a
relagdo com os outros, se mais Novos ou
mais velhos que a pessoa da referéncia.
Além do tom jocoso, quando jovens as-
sim se referem em brincadeiras em alusdo
a forca, velocidade e vigor, os mesmos jo-
vens podem usar o termo em reveréncia ao
saber e a autoridade de um velho.

> Como Etnicidade Barth refere-se a no-
¢do identitaria do grupo diante da alte-
ridade. Suas fronteiras ndo sao enrijecidas
nem necessariamente sdo demarcadas
por simbolos culturais como o idioma,
vestes e ritos. Sendo um grupo étnico
uma organizacio social, o pertencimento ¢é
auto-atribuido e reconhecido pelos grupos

(Barth 2000).

* Sucintamente, fizecao interétnica diz respeito
ao modo como se processam as relacdes
interétnicas, ou seja, por friccio; e identida-

de contrastiva diz da construcio identitiria a
partir da percepcao do outro, em contraste
acle.

* Gasché & Mendonza (2012:92-93) pro-
péem o termo “socie-tureza” ao falarem
da continnidade na relacao sociedade e natu-
reza (0 ambiente em que a sociedade esta
inserida) na perspectiva das “sociedades
bosquesinas” (ndo s6 populagdes indige-
nas, mas também as ribeirinhas). Para estes
autores, nao haveria uma clara distin¢ao
entre sociedade e natureza na cosmovisao
das sociedades da selva (bosquesinas).

5 Os Matses chamam de Uesnid a esta ave
que os locais chamam de Mutum (Pauxi
tuberosa). E uma ave selvagem, de penas
negras e bico vermelho, muito apreciada e
consumida na regido.

¢ Passaro preto e amarelo chamado em
matses de Isex, reconhecido como o Cacicus

Cela.

7 A Terra Indigena Vale do Javari (8.544.480
hectares), na regiao do Alto Solimébes, no
sudoeste do Estado do Amazonas. Esta
area foi reconhecida como Terra Indi-
gena pelo Governo brasileito em 1999,
demarcada fisicamente em 2000 e homo-
logada pela presidéncia da Republica em
maio de 2001. Disponivel em: https://tra-

balhoindigenista.org.br/programa/javari/
Acesso em 09 abr. 2018.
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