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De todas as mudanfas de linguagem que 0 viajante deve enftentar em

terras longinquas, nenhuma se compara aque 0 espera na cidade de /pdsia,

porque a mudanfa nao concerne as palavras, mas as couas.

I. Calvina
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Prologo

Os nove ensaios e a entrevista reuniclos oeste livro retomam, com

corres:5es, modificac;6es e acn§scimos variados, textos clados aluz

anteriormente. A unica exces:ao e0 capitulo 9, que traz uma breve

comunicas:ao inedita. Todas as versoes primitivas dos textos, ciesta

vez com a exce<;ao do capitulo I, fcram publicadas nos ultimos dez

anos, em veiculos de acesso quase sempre faeil, e apenas tres dos

capitulos (4, 6 e 9) baseiam-se em textos inexistentes em portugues.

o problema deste pr61ogo, portanto, eoferecer uma boa razao - au

desculpa - para a presente coletanea.

Na que me concerne, a primeira e bastante razao foi 0 generoso

convite de Augusto Massi, em nome cia Cosac N aify, para que eu a

publicasse. Aceitei de imediato a proposta, pois ha muito esperava

uma oportunidade de reformar varios de meus escritos, sem 0 que

eles arriscavam passar apequena historia que lhes cabe em versoes

eheias de defeitos estiHsticos e analiticos, de omissoes importantes

e, em alguns casos, de erros tipografieos irritantes. Alem disso, 0

sentimento, freqiientemente ilusorio, de poder dizer melhor agora

o que dissera antes costuma aeompanhar cada re1eitura que fac;o de

meus trabalhos (0 que me leva a rele-los com grande impaciencia).

Nos capitulos aqui reunidos, tento exatamente isto: dizer urn pouco

melhor 0 que ja disse, e urn poueo rnais. 0 livro e, assirn, uma espe­

cie de homenagern ao esprit d'escalier que, com assiduidade variavel,

acomete-nos a todos. Essa a deseulpa.
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A segunda e talvez mais razmlve1 razao foi ter percebido que,

postos juntos, as capitulos a seguir mostravam certa coerencia, respon­

dendo a uma mesma preocupa<rao teorica e e1aborando as mesmas duas

au tn~s intui<r6es etnograficas que guiam minha pratica profissional

desde 0 inicio. 0 principal motivo da publiealfao do capitulo I, que

remonta a uma dissertalfao de mestrado escrita em 1976, foi a inten­

<rao de assinalar tal continuidade. Inclui-o com reludncia, porque as

modificalfoes necessarias eram, ali, realmente de monta, e porque

as condi<r6es da pesquisa que fundamenta os textos originais foram

mais que insuficientes. Mas, percebendo que muitas das ideias desen­

volvidas quinze ou vinte anos mais tarde ja se encontravam esbo<ra­

das naqueles textos, decidi conceder-lhes uma segunda chance, e

passa-los a limpo como aos outros.

Nenhum dos capitulos a seguir reproduz Hteralmente as arti­

gos em que se baseiam, com exce<rao talvez (pois introduzi umas

poucas mudanlfas de pontua<rao) da entrevista concedida arevista

Sexta Feira. Alguns capitulos utilizam materiais provenientes de

mais de urn texto anterior, ou de versoes de urn mesmo texto publi­

cadas em outras llnguas; alguns contem passagens e se<r6es inteiras

reescritas ou adicionadas quando da composi<rao desta colednea;

outros, enfim, sofreram apenas retoques cosmeticos, mais ou menos

extensos, de expressao ou de pagina<rao (notas incorporadas ao texto,

redivisao das se<r6es etc.). Os adendos ou modificas:oes maiores, nos

textos mais antigos, estao consignados explicitamente, sobretudo se

sup6em uma informa<rao posterior adata dos originais. Muitas vezes,

porem, modifiquei ou suprimi sorrateiramente expressoes, [rases e

trechos que me desagradavam, de modo a reconstruir os argumentos

originais sob urn aspecto mais afim amaneira como me expressaria

hoje - e, escusado dizer, de modo tambem a aumentar a impressao

de consistencia entre os ensaios. Os capitulos desta coletanea trazem

tambem, quase sempre, titulos novos, em relalfaO aos textos que Ihes

serviram de mode1os principais (ou unicos), 0 que exprime, entre

outras coisas, a distancia de conteudo [rente aos modelos. Como nao
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se estao aqui a republicar chissicos, submetidos ao imperativo do ne

varietur, julguei que essa recauchutagem geral era admissive1 e, 0

mais das vezes, indispensavel.

Acrescentei muitas referencias bibliograficas ausentes dos textos

originais, por descuido ou limitas:oes de espac;o, e introduzi algumas

referencias surgidas posteriormente a sua publicac;ao. Evitei, con­

tudo, qualquer atualiza,ao sistematica da bibliografia; em alguns

casos (como no cap. 6), isso teria exigido a redas:ao de urn ensaio

varias vezes maior; em outros (como no cap. 5), a elaborac;ao de uma

monografia inteira; em outros ainda (como nos caps. 2 e 7), 0 perigo

seria 0 de uma excessiva auto-referencia indireta, em vista da quan­

tidade de respostas que e1es suseitaram. Evitei, em especial, utilizar

referencias que incorporavam os argumentos de meus pr6prios textos,

Fosse para demoli-Ios, Fosse para abona-los. Por outras palavras, nao

procurei responder as criticas de que eles foram objeto, e tampouco

apoia-los em quem veio a se basear neles. Temo que essa evitac;ao

nao tenha sido rigorosa, em urn sentido au no outro; mesmo assim,

fiz 0 possive!.

A ordenas:ao dos capitulos segue, com exces:ao da entrevista

(cap. 10), a cronologia original de publica,ao dos principais textos

ali reescritos. Nao cabia uma ordenas:ao tematica, visto que, aparte 0

capitulo 5, de corte didatico e enciclopedico, todos os demais textos

tratam dos mesmos temas, sob angulos apenas ligeiramente distintos.

Os ditos mesmos temas desenvolvem, com efeito, as poucas

intuis:oes (ou obsessoes) a que me referi acima, e que sao como os

fios condutores a ligar os diferentes momentos de meu trabalho de

etnologo. De urn ponto de vista mais abstrato, tratou-se sempre,

para mim, de tentar problematizar e complexificar os dualismos

caracteristicos do repertorio conceitual de nossa disciplina, como

tambem aqueles, e isto e0 realmente importante, que costumam ser

atribuidos pela antropologia aos sistemas de pensamento da Amazo­

nia indigena: organizas:oes dualistas, classificas:6es sociais binarias,

dualidades miticas e cosmologicas, e assim por diante. Os escritos
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sobre os Yawalapiti (cap. I) abordaram a questao da irredutibilidade

da cosmologia xinguana ao dualismo natureza / cuI tura, sugerindo

o carMer continuo e ternario, antes que descontinuo e binario, das clas­

sifica96es e processos simb6licos xinguanos. A monografia sobre os

Arawete (I986a, I992a; ver a cap. 4 desta coletanea), em seguida,

propos uma conexao entre sociologia e cosmologia - rela96es dos

humanos entre si e rela96es entre as humanos e as sobre-humanos

- que buscava passar ao largo da dualidade durkheimiana entre insti­

tui<;:ao e representa<;:ao, definindo uma configura<;:ao hierarquica com­

plexa, mas ontologicamente homogenea, a opor-ligar os deuses e

as humanos, e conseqiientemente os vivos e os mortos, as xamas e as

guerreiros, os homens e as mulheres, os concidadaos e os inimigos.

Os artigos sabre 0 parentesco (caps. 2 e 8) apontaram as linhas de ins­

tabilidade que atravessam uma matriz dualista difundida na Amazo­

nia, insistindo na natureza triadica, concentrica e hierarquica - antes

que diadica, diametral e eqiiipolente - da oposi9ao entre consangiii­

nidade e afinidade, e resultaram na proposi<;:ao de urn novo conceito,

a de afinidade potencial. Finalmente, as trabalhos sobre 0 perspec­

tivismo consolidados nos capitulos 7 e 8 retomam, em termos bern

mais ambiciosos, a questao da oposi9ao natureza/ cultura, ligando-a

aantinomia moderna do relativismo e do universalismo, de modo

a submeter esta ultima a uma critica propriamente etnografica.

o outro fio condutor, este mais concreto, sao as temas da pessoa

e da corporalidade, e sua conexao com uma ideia-valor caracteris­

tica, que chamei de predafao ontolOgica, e que me pareceu constituir

o regime geral de subjetiva<;:ao ou personifica<;:ao na maioria, senao

na totalidade, das culturas da Amazonia indigena. Minha aprendiza­

gem etnografica junto aos Yawalapiti concentroll-se no problema da

fabrica9ao social do corpo e em seu redproco, a inscri<;:ao corporal

dos processos e identidades sociais. 0 trabalho sobre os Arawete,

embora menos centrado na corporalidade, tratou das concep<;:6es

tupi-guarani sabre a pessoa, desenvolvendo 0 tema da preda9ao

ontol6gica e explorando seu esquema principal, 0 canibalismo. Esse
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complexo amazonico da 'predac,:ao' (assim 0 chamei para opo-lo pro­

vocativamente ao complexo modernista da 'produc,:ao'; hoje talvez

o chamasse por outro nome) foi igualmente 0 foco de meus estudos

sobre a dinamica da afinidade (caps. 2, 3 e 4), e 0 horizonte para

uma reelaborac,:ao teorica, ainda incipiente, da noc,:ao de troca ou

intercambio. Os artigos mais recentes, por fim - aqueles sobre 0

perspectivismo e sobre a passagem do virtual ao atual na socialidade

indigena (caps. 7 e 8) -, tentam uma determinac,:ao da economia con­

ceitual do 'corpo' e da 'alma' nas cosmologias amerindias.

Corpo, alma, pessoa, natureza e cultura, predac,:ao, troca, afini­

dade potencial, perspectiva, estes sao os nomes dos temas, ou me1hor,

dos conceitos que foram surgindo em minha reflexao sobre a etnolo­

gia amazonica. Como 0 leitor advertid., tais palavras recebem sen­

tidos cada vez mais precisos ao longo dos textos a seguir, porque

cada vez mais motivados teorica e etnograficamente, e portanto cada

vez mais diferentes de seus sentidos usuais. Esses conceitos sao 0

resultado provisorio de urn trabalho desde sempre orientado por urn

desiderato maior: contribuir para a criac,:ao de uma linguagem anaH­

tica amedida (a altura) dos mundos indigenas, 0 que significa dizer

uma linguagem anaHtica radicada nas linguagens que constituem

sinteticamente esses mundos. Sua elaborac,:ao envolve forc,:osamente

uma luta com os automatismos inte1ectuais de nossa tradi<;ao, e nao

menos, e pe1as mesmas razoes, com os paradigmas descritivos e

tipologicos produzidos pela antropologia a partir de outros contextos

socioculturais. 0 objetivo, em poucas palavras, euma reconstituic,:ao

da imagina<;ao conceitual indigena nos termos de nossa propria ima­

ginac,:ao. Em nossos termos, eu disse - pois nao temos outros; mas,

e aqui esta 0 ponto, isso deve ser feito de um modo capaz (se tudo

'der certa') de forc,:ar nossa imaginac,:ao, e seus termos, a emitir signi­

ficac,:5es completamente outras e inauditas. A antropologia, como

se diz as vezes, euma atividade de traduc,:ao; e traduc,:ao, como se

diz sempre, etraic,:ao. Sem duvida; tudo esta, porem, em saber esco­

lher quem se vai trair. Espero que minha escolha tenha ficado clara.
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Quanto a saber se a trailfao foi eficaz, eis al uma questao que nao me

cabe responder.

Algumas palavras, enfim, sobre a divida deste livro para com a

antropologia de Levi-Strauss, que the forneceu a agenda tematica e

o referencial teorico principal. Os temas, em primeiro lugar. Nao

e necessario recordar 0 papel que a nOlfao de troca e 0 valor trans­

cendental (no sentido kantiano) concedido aalianlfa de casamento

ocupam na obra desse autor. Par outro lado, talvez caiba sublinhar

que 0 tema da corporalidade, tal como aqui elaborado, deve enorme­

mente as analises desenvolvidas nas Mito16gicas (1964, 1966, 1967b,

1971). Ou seja, ele nao e em nada tributario da voga do embodiment
hoje em curso na antropologia mundial, pois remonta, em meu tra­

balho, a urn periodo em que 0 'corpo' ainda estava bern distante de

ser a palavra-de-ordem que depois se tornou. Minha motivalfao foi

etnografica, partindo da demonstralfao, implicita nos estudos mitol6­

gicos de Levi-Strauss, de que as sociologias amerindias formulam-se

diretamente nos termos de uma dinamica dos corpos e dos fluxos

materiais. Quanto aos temas da predalfao e do perspectivismo, aqui a

margem de inven<;ao pessoal foi maior; mas des tambem podem ser

vistos como uma extrapolalfao feita a partir do cruzamento das ideias

de afinidade e de corporalidade, au melhor, como uma tentativa de

extrair delas, e de sua conjugalfao, algumas conseqiiencias etnogra­

ficas interessantes. (Vejo meu trabalho, em geral, como tendo sido

sempre 0 de buscar extrair todas as conseqiiencias possiveis de certas

ideias alheias, sejam elas as ideias dos indios, sejam as dos antropolo­

gos que escreveram sobre e1as. As conseqiiencias interessam-me infi­

nitamente mais que as causas, porque elas permitem uma canfronta­

lfaa verdadeirameme simetrica, no sentido de Bruno Latour [1991]'

dos pensamentos em jogo, 0 nosso proprio e 0 alheio. Sempre que

oUlfo urn pronunciamento sobre as causas - sob este au autro nome,

e sejam e1as da natureza que forem - do comportamento de alguem,

em especial de urn 'nativo', sinto como se estivessem a the tentar

bater epistemologicamente a carteira.)
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Em seguida, 0 referendal tearieD. A questao dos dualismos, por

exemplo. a estruturalismo ecostumeiramente associado a uma dile­

~ao imoderada por c1assificac;6es dicotomicas e a uma propensao

a enxergar dualidades em tada parte. 1550 ecomo tantos outros cli­

ches: nao esta completarnente lange cia verdade, mas tambem nao

chega nem perta dela. Pais ejustamente na obra de Levi-Strauss

que se acham alguns dos instrumentos mais eficazes, dentre os hoje

disponiveis, para se problematizar radiealmente - e fundamentar

etnograficamente essa problematizaC1ao - os esquemas dicotomicos

que formam como as muralhas de nossa cidadela intelectual. Muitas

das paginas a seguir sao apenas 0 desenvolvimento das intuic;oes de

Levi-Strauss (indo talvez mais longe do que esse autor admitiria)

sabre a natureza intrinseca e deliberadamente inacabada, imperfeita,

desequilibrada e assimetrica das dualidades conceituais indigenas

- a ideia, em suma, de que 0 real fage por rodos os buracos cia malha,

sempre demasiadamente larga, das redes binarias cia razao; e, ainda

mais importante, a ideia de que essa fuga eela mesma urn objeto pri­

vilegiado do pensamento indigena.

Insisto nisso porgue tenha escassa simpatia pelos d6s-de­

peitD dos antrop61ogos pos-estruturalistas, quando anunciam a

supera<;ao miracuIosa de qualquer vestigia de dualismo em seu

proprio discurso, denunciando 0 carMer sempre ilus6rio, invaria­

velmente maligno, e supremamente inaplicave1 aos mundos nao­

ocidentais, de tudo que cheire a uma oposi<;ao binaria au a uma

estrutura. 1 Falar efacit. Ou melhor, falar, nesse caso, torna-se horri­

velmente dificil (deve ser por isso que eles falam tanto), pois a ima­

culada concep~ao e tao improvavel no plano do espirito como no

do corpo. Estimo, ao contrario, e parafraseando uma parafrase do

mesmo Levi-Strauss, que os dualismos sao como a historia: eles

I. Advirto assim, e por exemplo, que a exposiC;ao de todo 0 argumento do cap. 5em

termos de bipolaridades conceituais foi uma pirrac;a deliberada de minha parte e nao

urn atavismo inconsciente de 'estruturalista'.

'7
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levam a tudo - desde que se saia deles. as que comefam par se ins­

talar 'fora deles' acabam, quase sempre, voltando a eles pela porta

dos fundos - e nao saindo mais. Fa'r0 minhas, par isso, as palavras

abaixo, oriundas do outro referencial teorico desta coleranea, a

contra-referencial que Ihe serviu na tarefa de cartografar a exte­

rior do estruturalismo: a filosofia de Gilles Deleuze. Nas palavras,

entao, do Mil Plat8s:

Nao invocamos um dualismo senao para recusar um outro. [...] A cada

momenta, sao necessarios corretores cereorais que desfafam os dualis­

mos que nao quisemos faTer, e pelos quais passamos. Chegar, assim, ci

formula magica que ouscamos tados: PJ-URALlSMO = MON/SMO, pas­

sando por todos os dualismos que sao 0 inimigo, mas 0 inimigo aosolu­

tamente necessario, aquele movel que nao cessamos de mudar de lugar

(Deleuze & Guattari 1980: 31).

a estruturalismo de Levi-Strauss nao e, mas nem de longe, meu 'ini­

migo'. Ao contrario, foi quem me forneceu regua e compasso, esta­

belecendo as condieroes de minha interlocu~ao com a etnologia ama­

zonica e com ele mesmo. Deu-me, em suma, as armas com as quais

tento medir-me com ele (a medida de minhas forc,:as). Mas pensando

bern, talvez e!e seja, sim, 0 meu inimigo principal, no sentido que

tern este conceito nas socialidades amazonicas, onde designa alga

perfeitamente positivo, isto e, "absolutamente necessaria", alga que

epreciso afirmar, nao negar, para se poder passar adiante. E assim,

nao eapenas nem principalmente 0 dualismo, mas a antropologia

estrutural que se mostra, no presente livro, como aquele move! que

nao cessamos de mudar de lugar. Movel que 0 leitor provavelmente

constatara, no fim das contas, ter estado sempre "imovel e alhures",

como disse Foucault de Hegel - que este se encontraria sempre a
nossa espera, no fim do caminho par onde pensavamos the ter esca­

pado. Pois, e agora nas palavras de meu amigo Pete Gow, a etnologia

amazonica (e!e estava falando da boa) pouco mais e, a rigor, que

18 Pr%go
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uma serie de notas de pe-de-pagina as MitolOgicas. 2 a presente livro

e uma dessas notas, na melhor das hip6teses.

Mas, como se ve, nao sem reclamar urn pouco. Eu disse, acima,

que os ensaios aqui apresentados se aventuram no exterior do estrutu­

ralismo; tudo esta no genitivo. Nao pretendo me situar em urn lugar

exterior ao estruturalismo, maS no exterior do estruturalismo, no inte­

rior da dimensao de exterioridade que the e imanente. a que me inte­

ressa explorar, e franquear, saO os 'limites internos' da antropologia

estrutural, utilizando-a positivamente para pensar 0 que ela mesma

precisou excluir para se constituir; e me interessa porque, ao faze-Io,

ela excluiu ou minorou certos aspectos que estimo fundamentais do

pensamento e da pratica indigenas. a pensamento selvagem nao cabe

todo em 0 pensamento selvagem. Mais exatamente, 0 pensamento dos

selvagens - 0 dos povos da selva amazonica - apresenta dimens5es

de domestica<;ao pr6prias, relativamente aquele pensamento em

estado selvagem que e0 de todos n6s (0 nosso inclusive, quando nao

pensamos estar fazendo 'cieneia'). Este ponto eesbo<;ado no capitulo

4, e se acha urn tantinho mais desenvolvido no capitulo 9. Ele €, par

fim, um dos objetos do livro que tenho em prepara,ao (ver biblio­

grafia), e do qual partes substanciais derivam dos capitulos 7 e 8 aqui

publicados. Nesse livro, advogo a necessidade de uma considerac;ao

mais atenta das dimens6es intensivas das ontologias amazonicas, isto

e, dos processos de altera,ao diferencial mais que das figuras da alte­

ridade diferenciada; para dize-Io em pouquissimas palavras, trata­

se de esbo<;ar uma teoria amazonica do virtual. Isso envolve, entre

outras coisas, uma rediscussaO em regra da questao do continuo e

do discreto no pensamento indigena, tema que, todos se recordam,

euma das vigas-mestras cia contribui<;ao levi-straussiana aetnologia

amerindia. Mas isso e, todos tambem podem imaginar, uma pedreira.

2. 0 que faria de Levi-Strauss, nao nOSSO Hegel, mas nosso Piatao - ja que a tirada

de Cow parafraseia a celebre frase de Whitehead sobre a filosofia ocidental.
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Como nao sei se terei folego para ataca-1a, e portanto se 0 dito Iivro

chegara de fato, urn dia, a ver a 1uz, entrego abenevolencia do leitor

os capitulos aqui reunidos, e que sao apenas como a promessa de

uma outra coisa.

FONTES

o capitulo 1 combina e reescreve tres artigos: "Alguns aspectos do

pensamento yawalapiti (Alto Xingu): classifica~6es e transforma­

~oes", pub1icado no Boletim do Museu Nacional, 26; 1978; "Notas

sobre a cosmo10gia yawa1apiti", pubHcado em Religido & Sociedade, 3,

1978; e "A fabrica~ao do corpo na sociedade xinguana", publicado

no Boletim do Museu Nacional, 32, 1979.30 terceiro artigo e uma

especie de apendice ao ensaio de A. Seeger, R. DaMatta & E. Vivei­

ros de Castro, "A construcrao da pessoa nas sociedades indigenas bra­

si1eiras", pub1icado no mesmo numero do Boletim.

o capitulo 2 e uma adapta~ao do ensaio "Alguns aspectos da

afinidade no dravidianato amazonico", pub1icado em E. Viveiros de

Castro & M. Carneiro da Cunha (orgs.), Ama{onia: etnologia e his­

taria indfgena (NHII-USP/FAPESP, 1993). Pon;oes substanciais deste

ensaio foram antes retomadas em "La puissance et l'acte: 1a parente

dans 1es basses terres de l'Amerique du Sud", escrito em co1abora­

~ao com Carlos Fausto e pub1icado emL'Homme 126-128, 1993.

o capitulo 3 foi publicado, sob 0 mesmo titulo, na Revista de Antro­

pologia,35, [992. Apareceu tambem em frances, em A. Becquelin & A.

Mo1inie (orgs.), Memoire de la tradition (Societe d'Ethnologie, 1993).

E1e foi escrito para esta ultima pub1ica<rao.

o capitulo 4- publica, com varias modifica~6es, 0 artigo "Le

meurtrier et son double chez 1es Arawete (Bresil): un exemp1e de

3. As refen~ncias completas destes e dos artigos a seguir estao na lista de publica~5es

do autor, ao final do volume.

20 Prologo

"



fusion rituelle", em M. Cartry & M. Detienne (orgs.), Destins de

meurtriers (EPHEICNRS, 1996).

o capitulo 5 traduz e reescreve 0 verbete "Society", publicado

em A. Barnard & J. Spencer (orgs.), Encyclopedia of Social and Cul­

tural Anthropology (Routledge, 1996). Um~ versao em portugues,

com 0 titulo "0 conceito de 'sociedade' em antropologia: urn sobre­

voo", acha-se em Teoria & Sociedade, 5, 2000.

o capitulo 6 e uma nova versao de "Images of nature and

society in Amazonian ethnology" , publicado no Annual Review of

Anthropology, 25, 1996.

o capitulo 7 combina e reescreve pelo menos dais artigos e

cinco confen~ncias. Sua fonte principal e"Os pronomes cosmo16gi­

cos e 0 perspectivismo amerindio", publicado em Mana, 2 (2), 1996.

Este artigo foi republicado em frances, sob 0 mesma titulo, em E.

Alliez (arg.), Gilles Deleute: une vie philosophique (Institut Synthe­

labo/Les Empecheurs de Penser en Rond, [998). Uma versao

inglesa ligeiramente modificada, sob 0 titulo "Cosmological deixis

and Amerindian perspectivism", apareceu no Journal of the Royal

Anthropologicallnstitute,4 (3), 1998. A segunda fonte do capitulo e 0

artigo "La trasformazione degli ogetti in sogetti nelle ontologie ame­

rindiane", in C. Severi (org.), Antropologia e psicologia: interationi

complesse e rappresentatione mentali [numero tematico de Etnosistemi

[Processi e dinamiche culturali-], VII (7), 2000], 0 qual, por sua vez,

provem de comunica,oes lidas em simposios em Manchester (1998)

e Chicago (1999). A terceira fonte sao as conferencias ministradas

no Departamento de Antropologia da Universidade de Cambridge,

sob 0 titulo geral de "Cosmological perspectivism in Amazonia and

elsewhere", em fevereiro-man;o de 1998. Por fim, 0 capitulo traz

alguns paragrafos originalmente lidos na Conferencia Munro intitu­

lada "Relativism, cultural and otherwise: a view from Amazonia" ,

proferida na Universidade de Edinburgo em fevereiro de [998.

a texto que esta na origem do capitulo 8 foi escrito para urn

Festschrift em homenagem a Peter Riviere. Ele acaba de ser publicado
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ali, sob 0 titulo "GUT feelings about Amazonia: potential affinity and

the construction of sociality" (L. Rival & N. Whitehead [orgs.],

Beyond the visible and the material: the amerindianization of society in

the work of Peter Riviere, Oxford Univ. Press, 200r). Uma versao em

portugues, sob 0 titulo "Atualiza<rao e contra-efetua<raa do virtual na

socialidade amazonica: 0 processo do parentesco", apareceu anteci­

padamente em Ilha-Revista de Antropologia, 2 (r), 2000. 0 capitulo

8 traz corre<;oes e acrescimos substanciais em rela<;ao a essas duas

versoes anteriores Cia diferentes entre si), incorporando varios para­

grafos do livro em prepara<raa.

o capitulo 9 deve ser publicado em espanhol, na coletanea Cha­

manismo y sacrificio organizada por J.-P. Bouchard e J.-P. Chaumeil

(]FEA/ CAAP, Lima). Ele deriva de uma comunica<;ao apresentada ao

simp6sio de mesma titulo e mesmos organizadores, realizado em

abril de 2000, em Paris.

o capitulo TO, por fim, reproduz uma entrevista publicada na

revista Sexta Feira Cn? 4, ]999).

As referencias bibliograficas utilizadas sao, no que respeita alin­

gua, quase sempre as originais. 19ualmente, a tradu<;ao de todas as

cita<;6es de obras estrangeiras sao de minha lavra, com exce<rao ape­

nas, creio, de uma passagem de Marx (traduzida de uma versao em

ingles) no capitulo 7. No capitulo 3, decidi manter, para guardar-lhes

o sabor, as cita<r6es dos autores quinhentistas e seiscentistas em sua

lingua e grafia originais, com excec;:ao do livro de Claude d'Abbe­

ville, citado segundo a traduc;:ao de Sergio Milliet que eu tinha a mao,

eo de Hans Staden, citado na traduc;:ao de G. de Carvalho Franco.

As referencias e remiss6es bibliograficas utilizam a data da

publica<rao original (ou, mais raramente, de uma edi<;ao posterior

quando esta traz modifica<r6es substanciais). As indicac;:6es de pagi­

na<;ao, contudo, remetem as edi<r6es utilizadas por mim. 0 leitor

podera facilmente fazer a correspondencia na Bibliografia ao final

do volume, onde adata original citada no texto se segue a data da

edi<;ao utilizada.
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Esbos:o de cosmologia yawalapiti

A Paru, in memoriam

Este artigo exp5e algumas no~5es cosmologicas dos Yawalapiti,

urn povo aruaque do Alto Xingu.1 Principiando pela analise de urn

aspecto marcante da prarica classificat6ria indigena, ele discone sobre

a conceituac;:ao dos seres vivos, sobre a 16gica do sensivel que subjaz

ao regime alimentar dos humanos e sobre os processos de fabrica~ao

e metamorfose corporal.

Modos do sel

Urn tra~o muito saliente do estilo de categorizac;:ao yawalapiti con­

siste na afixac;:ao de certos modificadores aos conceitos-base. Nao

I. As paginas a seguir sao urn resumo de parte de minha disserta9ao de mestrado [Indi­

yiduo e sociedade no Alto Xingu: os Yawalapiti (1977)]. Esta baseou-se em duas curtas

visitas 11 aldeia yawalaplti, nos meses de setembro-outubro de 1976 e julho de 1977.

Escusado advertir que minha interlocu9ao com a grupo fez-se em portugues, lingua

que a maioria dos membros masculinos da aldeia domina com fluencia. As interpre­

ta90es aqui sugeridas encontram-se severamente limitadas par tal circunstancia. Na

verdade, minhas estadas junto aos Yawalapiti foram sobretudo dedicadas a conver­

sar com eles, em minha lingua, sabre a lingua deles. Agrade90 a Roberto DaMatta,

Anthony Seeger e Gilberto Velho pelas sugestoes oferecidas quando da defesa da dis­

serta9ao, e a Renata Bondim, estagiaria de Lingi.ilstica do Museu Nacional que esteve

entre os Yawalapfti, pela discussao de aspectos centrais dos temas aqui abordados.

Como sempre, a responsabilidade pelos erros e lacunas recai apenas sobre 0 autor.

Paru em 19n (aldeia yawalapiti)
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tenho competencia para abordar as dimens6es propriamente lingiHs­

ticas desse fenomeno, nem elementos para avaliar sua eventual ocorren­

cia pan-xinguana; ainda assim, julgo ser util chamar a aten<;ao para 0

emprego extensivo de tais morfemas em yawalaplti, e temo ser inevi­

tavel arriscar uma interpreta<;ao de seu significado.

Quando eu pedia a meus interlocutores que c1assificassem uma

entidade qualquer (urn objeto, urn animal, uma qualidade, as fun<;6es e

rela<;6es portadas por urn dado individuo), isto e, quando buscava sub­

sumir urn referente em uma classe mais geral, as respostas, quase sem­

pre, levavam-me a inferir que existiam distin<;6es cruciais dentro do

paradigma denotado pela categoria. Tudo parecia se passar como se

a lingua (ou a cultura) dispusesse de urn repert6rio fechado de concei­

tos puros ou ideais, e como se a adequa<;ao de urn referente qualquer

a tais conceitos s6 Fosse possivel atraves de dispositivos semanticos

- esses que chamo de modificadores ~ cuja fun<;ao seria estabelecer a

distJ.ncia metonimica au a diferen<;a metaf6rica entre prot6tipo ideal e

fenomeno atual. Ou, dito de outra forma, como se as categorias c1assifi­

cat6rias so pudessem ser proveitosamente acionadas atraves de afixos

que indicam 0 modo de pertinencia do referente ac1asse.

Quatro modificadores parecem-me desempenhar essa fun<;ao

no discurso yawalapfti: -kuma, -rUTU, -mina e -malli. Eles sao quase

sempre pospostos aos nomes. Assim, a c1asse zool6gica Iii, "cobra",

e passivel de se especificar em: lii-tyuma (urn alomorfe de -kuma),

cobras-espirito; lii-rUTU, cobras venenosas; ui-mina, animais semelhan­

tes as cobras; ui-malli, cobras nao-venenosas. Tais divis6es nao sao

subclasses, mas formas de ajustar 0 taxon a casos concretos. Certa

feita, urn homem censurava os Waura por comerem poraque. Aminha

questao: "mas poraque nao e peixe (lcupdti)?", respondeu: "nao, e

cobra (Ui)".2 Retorqui: "cobra mesmo?", ao que ele replicou: "nao,

2. 0 peixe, por oposi~aoamaioria dos animais terrestres e de muitas aves, e0 alimento

por excelencia para os alto-xinguanos.
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so ui-mina". Os modificadores sao encontrados em uma variedade de

areas semanticas; eles definem as formas culturalmente reconhecidas

de rela~ao entre os conceitos gerais e os individuos por eles classifica­

dos. Urn exame de seu significado pode talvez, por isso, aproximar­

nos de uma atitude cognitiva fundamental da cultura alto-xinguana.

Os Yawalapiti traduziram-me os modificadores de modo mais

ou menos constante. A classe ui, por exemplo, foi dividida em:

cobras "grandes, bravas, invisiveis" (-kuma); cobras "de verdade"

(-ruru); cobras "imprestaveis, ruins" (-malu); "bichos parecidos com

as cobras" (-mina). Os modificadores, portanto, designam respecti­

vamente 0 'excessivo', 0 'autentico', 0 'inferior' e 0 'seme1hante'.

Essas rela~5es complexas envolvem uma oposi~ao entre forma e

essencia, segundo urn principio de grada~ao entre tipo e individuo.

Os sufixos constituem, ademais, urn sistema de oposi~5es flexiveis;

em varios casos, urn contraste diadico subsume as outras rela~5es

residualmente: ora -kuma op5e-se a -ruru como 0 'monstruoso' ao

'perfeito', ora -kuma e 0 'arquetipo' por contraste com -mina como 0

'existente', e assim por diante. A analise de cada modificador requer

uma considera~aodos valores que ele assume no sistema total.

Dois modificadores sao especialmente produtivos: -kuma,

cujo sentido mais marcado parece-me ser 0 de 'equivalente sobre­

natural', e -mina, que se poderia glosar por algo como 'analogo a

urn modelo por participa~aosubstancial neste'. Tanto a sobrenatu­

ralidade de -kuma quanto a analogia participativa de -mina, porero,

ordenam-se segundo multiplos criterios e condensam significados

aparentemente dispares.

o SUPERlATIVO -KUMA

o sufixo -kuma (fern. -kumalu) aplica-se, em geral:

[I] amaior especie de uma ordem animal: kutipira-kuma e a har­

pia,o maior dos passaros (kutipira); kupciti-kuma sao a pirarara e 0

jau, os maiores peixes (kupati) da regiao.
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[2] a certas especies ou variedades de seres vivos, classificadas

par derivaC;ao de outra: iru (tracaj.) e iru-kumalu (jaboti), au awtu

(caititu) e dwtu-kuma (queixada). Nao me esta claro se as especies

marcadas por -kuma sao necessariamente maiores que as nao-mar­

cadas; no caso das plantas, nao parece haver sempre proximidade

taxonomica (botanica) entre as classes distinguidas pela afixaC;ao de

-kuma, ao contrario dos dois exemplos zool6gicos acima.

[}] a seres e objetos que estao fora do espac;o e do tempo locais,

como os animais vistos por alguns xinguanos nos zool6gicos do Rio

e Sao Paulo ou, mais geralmente, quaisquer especies ex6ticas, quase

sempre classificadas pela anexas:ao de -kuma ao termo para uma espe­

cie nativa vista como analoga; ou ainda, a posi~5es de parentesco

geracionalmente afastadas, como os bisnetos e demais descendentes,

que sao ipuyaka-kuma (neto-kuma).

o hoi e 0 cavalo sao tscima-kumii, antas-kuma; awayulu-kuma (ra­

posa-kuma) e0 cachorro; a girafa eurn cervo-kuma. E mais: putdka

(aldeia)-kuma ea cidade; warayu-kuma sao os indios (warayu) nao­

brasileiros; ouya-kuma e 0 mar, "lagoa grande". Yawalapiti-kuma eo

gropo semilendario de Yawalapiti que se separOli dos atuais durante

lima migrac;ao, indo morar nas cabeceiras do Kuluene; sao invisi­

veis ate hOje. Na literatura etnologica sao chamados de Agavotoqueng,

palavra caribe que traduz exatamente a autodesignaC;ao dos Yawalapiti:

Agav-oto corresponde a Yawala-ptti (a traduC;ao do primeiro termo e

alga como"donas [da aldeia] dos tucuns", a do segundo, "lugar [aldeia1
dos tucuns"), e -queng ou -kuegieo correspondente caribe de -kuma.

[4] a seres espirituais correspondentes a seres reais-atuais: yanu­

mdka-kuma ea on~a sobrenatural; iishd-kuma, a canoa monstruosa

dotada de animas:ao, que figura em urn mito; pitapo-kuma, 0 bem-te­

vi espiritual patrono dos xamas.

[5] a todos os seres e coisas que figuram nos milos: descritos

peIo termo comum, quando eu perguntava se tal ou tal entidade era
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"a mesma que" OU "como a que" vernos hoje, respondiam-me: {(naa,

, ( ) k -"ex-uma.

No sentido [I], -kumii foi-me traduzido por "grande", Em [2],
apenas por "outro". Em [3], 0 significado coincide em parte com 0

anterior, e, como veremos, com 0 de [5]; sua tradw;ao rnais comum

foi "longe", Em [4], a glosa foi "apapalutapa" ou, no caso de alguns

interlocutores, diretamente sua tradw;ao portuguesa, "espirito".

Ambas as palavras quase sempre implicavam algum predicado

antropom6rfico, Em li], por fim, eu diria simplesmente que e mitico,

Muitas vezes ha ambigiiidade entre os sentidos: kutipira-kuma ea har­

pia, animal empirieo, mas etambem 0 uruhu bicefalo, ave-espirito

senhora do ceu; kupati-kuma ea pirarara, e tambem qualquer peixe

sobrenatural; ayoma-kumii e tanto a girafa do ZQo16gico carioca

como 0 veado do mito.

Quando eu perguntava simplesmente a alguem 0 que signifi­

cava 0 terma "(nome do anirnal)-kuma", a resposta mais callium era:

"bicho bravo, valente, grande, que ninguem ve". Esse modificador

articula, assim, vados atributos: ferocidade, tamanho, invisibilidade,

monstruosidade, alteridade, espiritualidade, distancia. 0 importante,

aqui, e que eles se superp6em em larga medida. A nos:ao mesma de

'espirito' parece radicar-se no sentido deste modificador.

A sufixas:ao de -kuma a urn conceito-tipo rnarca uma alteridade

do referente face aessencia do tipo. Essa alteridade e exterioridade,

mas tarnbem excesso. Urn excesso que, esquematizado pelas ima­

gens da ferocidade e do tamanho (-kuma e 0 'grande-'outro', com a

licens:a de Lacan), parece condensar os dois significados contradito­

rios do modificador: ele indica 0 diferente, mas tambem 0 arquetipico.

o Outro e 0 Proprio, e vice-versa. Como se estivessernos diante des­

tas duas proposis:6es: todo rnodelo apresenta uma superabundancia

ontologica; toda superabundancia e monstruosarnente outra.

Quando -kuma significa espiritual ou monstruoso, op6e-se as

coisas-ruru, autenticas ou 'propriarnente ditas'. Mas quando ele sig­

nifica grande ou arquetipico, op6e-se as coisas-mina, que definem 0

J'
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existente como replica enfraquecida de urn modelo mftico: as perso­

nagens dos mitos sao eminentemente -kumii neste sentido especifico.

Alguns interlocutores me disseram que os animais originarios eram

demasiado grandes e ferozes, e que, no inicio do tempo hist6rico,

todos eles foram mandados embora do Xingu pelos gemeos Sol e

Lua: "eles estao na Africa; aqui so ficou a ontya".3

A analogia entre as diversos significados de -kumii - grande,

outro, feroz, invisivel, distante - ilumina 0 fundo cosmol6gico desse

modificador. Ha intersetyoes entre 0 mundo da experiencia cotidiana

e a esfera das coisas-kuma par excelencia, que sao os espiritos e as

seres miticos; ha animais e (coisas) -kuma que sao experiencialmente

ordinarios, e seres-kuma. que sao apapalutapa, entidades extraordi­

narias: 'espiritos'. 0 mundo como urn todo parece dispor-se entre

urn polo -kuma, cosmologicamente exterior, e a regiao das entidades

-ruru, -mina ou -malu, modos diversos da interioridade cosmologica.

'Real' e 'imagimirio' nao sao nOtyoes que fatyam qualquer sentido

nesse contexto; a oposityao relevante e entre as coisas superlativas,

originais, arquetipicas e/ou monstruosas, e as coisas pr6prias, auten­

ticas e atuais, mas que sao tambem replicas minoradas dos modelos.

o CLASSIFICADOR -MfNA

Este modificador emais difusamente empregado. Ele serve:

[I] como urn operador de inclusao classificat6ria, ou generali­

zador: kutipira-mina sao as animais alados (kutiptra, 'ave '); atatapci­

mina sao as plantas de que se utilizam as raizes (atatapa, 'raiz'); nesta

aceptyao, a sufixo significa algo como 'do genero de', 'uma sorte de'.

[2] para distinguir as entidades ou rela~6es que, pertencendo a

uma dada dasse, nao sao exemplares perfeitos, integrais, do modelo

3. Essaafirma<;ao conrradizourras, segundo asquaisvariasespeciesanimaisatualmen­

te existentes no Alto Xingu sao originarias: ver adiante, sobre a categoria umafli.
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da classe: ui-mina, como vimos, e a poraque, que apenas parece com

uma cobra; ua-mina e urn tio materna classificat6rio; amulaw-mina,

urn lider que nao preenche todos os criterios definidores do estatuto,

ou que nao desempenha plenamente suas fun~oes; putdka-mina sao os

Suya, }uruna, Kayabl e Trumai, povos que, embora diferentes dos alto­

xinguanos (putdka)\ estabeleceram-se na regiao ha algum tempo, e

mantem la~os de parentesco com estes ultimos. Nesta acep~ao, 0 sufixo

canota as ideias de 'parecido com', 'quase', 'forma mais fraca de'.

Os Txukarramae, entretanto, saowarayu-nil1i, "indios [nao-xinguanosJ

de verdade", isto e, realmente ferozes e se1vagens.5 Note-se que

warayu-kumii sao os 'outros se1vagens' ~ os chineses, os japoneses,

os Jatmul e Nuer que meus interlocutores viam nos livros que levei

ao campo. Os fot6grafos e turistas japoneses que visitaram 0 Alto

Xingu, contudo, fDram-me tambem classificados de putdka-kuma,

termo que eu traduziria por 'outros n6s' ou 'super-xinguanos'. Os

demais alienigenas de aparencia ocidental, como os antrop610gos

norte-americanos e europeus, estes eram karaiba-kumii, 'outros nao­

indios' ou 'super-brasileiros' ...

(J] como integrante de express6es que descrevem estados ou

condi~6es da pessoa, como em katupa-mina, 'tristeza', kaputsakd­

mina, 'pele avermelhada pelo urucum', au ahi-mina, 'cheiro do

corpo ap6s rela~6es sexuais'.

[4] ha outra ocorrencia da forma!mina/, cuja assimila~ao as

anteriores nao e evidente. A palavra mina-tiji foi-me proposta como

a tradu~ao do portugues "corpo", e dita aplicar-se aos seres humanos

4. Puuika significa 'povos alto-xinguanos', 'sociedade xinguana' e tambem 'aldeia',

no sentido tanto humano como espacial; 0 terma exprime, partanto, alga semelhante

it nOlZao grega de polis.
j. Para cantinuarmos a analogia da nota anterior, se os Suya, Juruna, Kayabi e Trumai

sao xenoi, os Kayap6 (Txukarramae) sao decididamente harharoi.
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ou a qualquer animal; -tiji parece ser uma particula reflexiva ou enfi­

tica. Nao tenho certeza de que 0 / mina/, neste caso, seja 0 mesmo

-mina dos exemplos precedentes. Sua anteposi!fao ao -tiji e seu funcio­

namento aparente como substantivo militariam contra uma assimila­

!fao ao sufixo -mina. Entretanto, a existencia de uma forma feminina,

tapa-tiji, que designa 0 corpo das femeas, sugere uma aproxima!fao

entre esta ocorrencia da forma / minal e 0 modificador. 0 argu­

mento depende de se aceitar a segmenta~ao do termo apapalutapa,

'espirito', em / apapalu/ + / -tapa /, onde 0 primeiro segmento seria

o mesmo termo apapcilu que designa as flautas jacui, instrumentas

que sao, efetivamente, a manifesta~ao modelar da espiritualidade

alto-xinguana. G Nesse caso, os espiritas em geral seriam 'especies

de' apapcilu. Esta ultima palavra egramaticalmente feminina; sua

modifica~aopela forma feminina de urn */ mina/ sufixado sugeriria

que 0 modificador -mina dos casas [I], [2] ou (J] pode conhecer uma

flexaa identica ado / mina/ em mina-tiji.1

Se a que precede esta carreta, nao seria descabido postular

uma conexao entre 0 -mina nos empregos de tipo [I], 'pertencente

ac1asse X'; de tipo [2], 'exemplar imperfeito de X'; de tipo (Jl, 'no

estado corporal X' (a tristeza, katupa, deveria, nesse caso, ser conce­

bida como urn estada somatico, nao psiquico); e, finalmente, de tipo

[4], a / mina/ que integra a palavra para 'corpo'. Uma tradu~ao de

-mina par 'corporifica~aoda subsrancia X' talvez desse coma do sen­

tido geral do modificador, se entendermos a participa~ao substancial

como nexo metanimico. E, de fato, pode-se dizer que -kuma corres­

ponde ametafora, e -mina, ametonimia. 8

6. Tal deriva9ao etimol6gica e puramente especulativa, mas, cuido, plausivel.

7. Absurdamente, nao me ocorreu inquirir se a expressao de tristeza por uma mulher

deve-se dizer "(nu)katupa-tdpa" ao inves de "katupa-m{na ", como penso dever ser

o caso se minha especula9ao for acertada.

8. Nota apresente edtfilo. Boje estou urn tanto mais convencido de que 0 modifi­

cador -mina, em sua fun9ao de operador de indusao em uma dasse, cantero uma >
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Na aceps:ao [I], -mina indica a pertinencia plena do referente

a uma classe, opondo-se a -malu, modificador que indica ser 0 refe­

rente urn exemplar inferior do tipo. Por exemplo, ipuiiiifiori-mina e
"homem born" (mais propriamente, 'pessoa de bern'), e ipuiioiiiJri­

malu sao aqueIes individuos que "nao sabem [alar", au que sao egois­

tas, agressivos e anti-sociais - que sao 0 oposto dos aristocratas, os

amulawnaw. Aqui, pananto, -mina inclui positivamente 0 individuo

enquanto exemplar de urn tipo-ideal.

Em minha dissertas:ao (Viveiros de Castro 1977), examino essa

forma de classifica<;ao das pessoas, especialmente os atributos do

amulaw, "capitao", i.e. chefe ou aristocrata. Observo que ipufiofiiiri­

malU e 0 antonimo de amulaw, mas que nem todo ipufioiiiiri-mina

eurn amulaw, embora a reciproca seja idealmente verdadeira. Por

fim, "homem mau, ruim" e mipufioiiori-tdri, lit. 'nao-gente'. Dos

homens-malu para os nao-homens trata-se, portanto, de uma questao

de grau. lpuiiOiio'ri-mina poderia ser traduzido, segundo a acep<;ao

[I], por 'da especie humana'; segundo a aceps:ao [2], pOr 'proximo

ao tipo ideal de pessoa'. Significativamente, ipufiofiOri-ruru eum

sinonimo de ipufiOiio'ri-mina, opondo-se, aqui, tanto as 'nao-gentes'

como aos ipufibliiJ'ri-kumo., espiritos antropomorfos genericos que

soem habitar as lagoas do Alto Xingu.

No sentido [2], 0 mais generalizado, -mina funciona como 0 operador

basico do estilo classificatorio yawalapiti. Ele e aqui urn marcador

minorativo, indicando a distancia escalar entre 0 objeto classificado

> referencia essencial aideia de corporalidade. E pelo corp0, seus afetos e seus

estados que as seres se distinguem uns dos outros e se identificam como si mesmos.

Se 0 -kuma conota a altera~ao espiritual (ou diferen~a imerna e intensiva), 0 -mina

canota a identidade corporal (ou diferen~a externa e extensiva). Esses dais modi­

ficadores determinam, em suma, 0 sentido dos conceitos de 'alma' e de 'corpo' no

pensamento yawalapiti. Cf. caps. 7 e 8 infra.
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e 0 tipo-ideal que preside a classifica~ao. Nesta aceplfao, ele se opoe

a -rurn, 'autentico' ou 'proprio', invertendo, curiosamente, 0 sentido

[ I ]. As coisas-mina sao coisas que se enquadram apenas em parte no

modelo, ao passo que as coisas-ruru mostram adequa~ao plena: itu­

taka-ruru e urn irmao 'real', filho do mesma pai e/au mesma mae

que Ego; itutaka-mina, todos os parentes paralelos (e dependendo do

contexto, tambem os cruzados) da gera~ao de Ego, a quem se aplicam,

atenuadas, as mesmas regras de relacionamento. 0 proprio, -ruru,

pode ser concretizado pelo qualificativo utuna, "muito". 0 quase,

-mina, par pahitsi, "pouco",paruti, "metade", ou ihiiwku, "10nge".9

Na verdade, porem, e possivel argumentar a favor de uma

superposi~aodos sentidos [I] e [2]. Os membros de uma especie sao

sempre exemplares imperfeitos, replicas ou capias do Arqueripo, 0

qual e freqiientemente encarnado em um ser mitico. A totalidade

dos entes, em certo sentido, e sempre -mina por oposi~ao aos mode­

los, os seres-kuma. 0 modificador -ruru, por sua vez, fica a meio

caminho: define aquelas coisas, dentre as atualmente existentes, que

tendem ao modelo representado pelos seres-kuma, os quais, por sua

vez, tendem a hipertrofiar-se em monstros. 0 modelo, a arquetipia,

a excesso e a monstruosidade, par um lado; a replica, a atualidade, a

carencia e a inferioridade, par outro. 0 sistema se disp6e entre dais

palos, ados seres-kumii eo dos seres-malIi: monstros perfeitos ver­

sus simulacros imprestaveis, passando pelas coisas-ruru, adequadas

ao modelo, e as coisas-mina, proximas ao modelo.

Urn exemplo de varia~ao no uso dos modificadores conforme as

exigencias do contexto seria a categoria kutipira, ave. Kutipira-mina

e, em geral, todo animal alado, e kutipira-kuma, como ja referi, a

harpia. No entanto, ouvi, em certo passo, a expressao kutipira-ruru,

9.0 sufixo -ruTU pode scrusado como enfase, p.ex. em atsa-ruru, "nao mesmo". Seu

regime sintatico parece ser alga mais f1exlvel que 0 dos demais modificadores.
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que me foi traduzida por "passarinhos de verdade", designando

nao os passeriformes, mas as aves rapaces e carniceiras, entre as

quais se acha a harpia. Neste contexto, kutipira-mfna limitava-se a
significa~ao de "passarinho pequeno" (os passeriformes, mas tam­

bern os psitaddeos etc.), e kutipfra-kuma, consequentemente, foi

traduzido apenas por "passarinho-espirito". No dominio dos peixes

- outro exemplo -, 0 poraque e ui-mfna, pseudo-cobra, ou kupdti­

paruti, meio peixe; ja a arraia e kupati-mafU, peixe imprestavel ou

peixe impr6prio, por oposi~ao aos kupdti-ruru, as peixes de escama,

e, neste contexto, a maioria dos de couro; kupdti-kuma passam a

ser apenas os peixes-espiritos. A possibilidade de se desdobrar uma

oposi.;:ao diadica (-mfna/-kuma, -ruru/-malU) de acordo com as

exigencias de especifica.;:ao indica que 0 sistema dos modificadores

nao esta colado a taxonomias cristalizadas.

o SISTEMA DOS MODIFICADORES

Em outro texto (Viveiros de Castro 1977), tive ocasiao de me referir

a difusao das nOlfoes de "muito" e "poueo" na atribuilfao de identida­

des grupais, na c1assifiealfao dos graus de ehefia (amulaw) e na orde­

nalfao das relalfoes de parentesco yawalapiti. a livro de Thomas

Gregor sobre as Mehinaku, publicado em 1977, chama atenlfao para

esse mesmo ponto (ver caps. 17 e 18).10 Na verdade, a c1assifiealfao

por gradientes de disrancia relativa a urn tipo nao se aplica apenas

as relalfoes sociais: ela parece caracterizar urn traero geral da cultura

10. Gregor correlaciona esse pendor gradativista da classifica.yao mehinaku com a

flexibilidade sociol6giea dos povos xinguanos e, a partir dai, infere que os Mehinaku

vislumbram claramente "0 homem por detras da mascara" (op. cit.: 295, 298 et

passim). Aqui nao e0 local para diseutir essas eonclusoes, mas nao me pareee que

a questao da flexibilidade dos sistemas soeiais sul-amerieanos autorize uma solu.yao

desse tipo.
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yawalapiti, que se exprime no uso freqilente do modificadar -mina.

Tal estilo cognitivo continuo e escalar e consistente com uma orga­

niza<;:ao socio-espacial marcadamente concentrica (ver Levi-Strauss

1956) e com a ausencia de qualquer separac,:ao radical entre as esferas

da Natureza e da Cultura.

U rna palavra adicional sobre os dois modificadores restantes.

o sufixo -rum, autentico ou legitimo, contrasta em alguns contextos

diretamente com -malu, falso, imperfeito ou inferior. Apenas a

grande casa do putdka wokoti, 0 "dono da aldeia" ou representante

grupal, e pa-ruTu, "casa de verdade"; as demais sao pa-malu. ll Ou

ainda, dentro da tipologia dos generos de fala (Gregor 1977: 76 e ss),

distingue-se entre yayakatualhi-ruru, "fala verdadeira" - 0 discurso

formal do chefe, pronunciado no centro da aldeia, au qualquer men­

sagem lingilistica que exprima adequa<;:ao ao modo de ser xinguano

- eyayakatualhi-malu, "fala ruim", expressao que qualifica os rumo­

res e mexericos, proprios da casa e das areas perifericas da aldeia.

Mas sao tamhem fala-malti 0 balbucio de crian<;:as pequenas, as brin­

cadeiras verhais (normalmente de cunho sexual) entre primos cruza­

dos, e 0 discurso agressivo dos feiticeiros. 0 sufixo -malu costuma

ser aplicado a objetos e seres que 'nao sao' ou 'nao fazem' conforme

seu prot6tipo. No exemplo ja utilizado, as ui-malU sao as cohras sem

veneno; 0 modificadar nao canota necessariamente, assim, a ideia de

perigo ou malignidade, mas sempre a de imperfei<;:ao.

A estrutura do sistema, em suma, pode ser visualizada de dois

modos:

II. Essa casa edita ser umatalhi, "feita", i. e. construida coletiva e cerimonialmente

pela comunidade aldea.
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(excesso)

-kuma

Arquetipos

-ruru -mina

Alualiza,6es

-maiO

Figura 1.1. Contrastes entre as modificadores

(carencial

Se levarmos em conta que, na verdade, os modificadores se ordenam em

uma escala continua, das subcoisas as supercoisas, teriamos tambem:

-maiO -m;na -ruru -kuma

Figura 1.2. Escala dos modificadores

Com uma descontinuidade mais marcada entre -kuma e -rum, que

podem, recorda, opor-se diametralmente como sobrenatural a atual:

-rum passa a subsumir a essencia dos seres nao-kuma, funcionando

como limite superior de -mina e -matu.

o esquema e bastante produtivo. Os animais terrestres, como veremos,

sao chamados de apapalutdpa-mina, em contraste com os apapalutdpa­

rum, os espiritos propriamente ditos. Como os espiritos sao os seres­

kuma par exceli~ncia, teriamos entao urn kumii-mina, urn kuma-ruru e,

no limite, urn kuma-kuma: cleve haver, aventou-me alguem uma vez,

muitos apapalutdpa-kuma, isto e, espiri1Os-kuma no Rio de Janeiro.
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Para conduir esta introdu<;ao, observo, em primeiro lugar, que 0

esquema cognitivo acima descrito repercute no ethos yawalapiti.

As coisas-ruru e, sobretudo, as coisas-kuma, no sentido de sobre­

naturais, sao objetos do kawika, "respeita" ou "medo". Em geral,

quanta mais proximo algo esta de seu modelo, mais fone e definida

e a atitude face ao ente ou arelacrao em causa.

Em segundo lugar, seria instrutivo comparar 0 modelo aqui

proposto com a quadriparticrao que Ellen Basso (1973=17-26) estabe­

Ieee para os Kalapalo, baseada nos criterios da "metafora humana"

e do "sufixo de posse". Embora urn esquema fundado em oposicroes

discretas, como esse de Basso, nao me parecra dar conta do carcher

essencialmente continuo das dassificacroes xinguanas, ele cobre

aspectos importantes que nao tenho condicr6es de abordar, como

a das relacr5es implicadas nos afixos de posse. Lembro, ainda, que

o modificador -kuma foi atestado para Hnguas xinguanas nao-arua­

que; ele corresponde ao / kuegilkalapalo (Basso op.cit.) e ao I aTU­

wiyapl kamayura (Agostinho 1974a). Nao ha informacroes sobre os

outros modificadores nessas linguas. 0 trabalho de Gregor (1977)

sobre os Mehinaku, falantes de aruaque como os Yawalapiti, alem

de indicar 0 mesmo usa de -kuma, registra urn equivalente de -ruTU,

-waja, e 0 mesmo -malu. Quanto ao cognato de -mina, -mune, mor-

fema que Gregor estima "de significado complexo", este e glosado

como "substancial", solucrao que me soa demasiado restritiva, mas

certamente apropriada. 0 problema do autor ali (id. ibid.: 321) e

traduzir apapaiyei mune, em yawalapiti apapaluuipa-mina, isto e,
'animal terrestre'. Como iii indiquei, 0 termo certamente significa

'espirito-mina', e as conclus6es que se podem tirar disso sao diferen­

tes das de Gregor.

Estou ciente, por fim, de que a existencia dos modificadores

nao ede modo algum exclusiva dos Aruaque (e lou demais povos)

do Alto Xingu. Nao pretendo isolar urn recurso lingiiistico provavel­

mente universal para torna-Io distintivo dessa regiao. Os Suya, por

exemplo e para nao irmos muito longe, bern como muitos outros
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povos Je, possuem algo seme1hante (Seeger 1974; com.pess. ).12 A

questao eantes a da prevalencia de uma cosmologia de tipo conti­

nUlsta ou concentrico no Alto Xingu; 0 usa sistematico e freqiieme

dos modificadores em yawalapiti foi aqui tomado apenas como via

de aproximacrao a essa caracteristica.

DOIS ADENDOS A ESTA EDICiio

[I] Haveria uma outra maneira de esquematizar 0 sistema formado

pelos sufixos modificadores. Combinando as propriedades dos dais dia­

gramas precedentes, e1a interpreta esse sistema como uma realizacraa da

estrutura discutida no capitulo 8 in.fra, que sugiro ao leitor consultar:

-kuma

-rur'u

-malu

Figura 1.3. Os momentos da ontologia yawalapfti

-mina
..•.

-mfna

12. Em suya, -kumeni corresponderia a -ruTU; -uriigii, a -mina; e -!ciisiiga condensaria
-kumae -malu, uma aproximar;ao improvavel em yawalapiti. Lembro ainda as analo­
gias entre a serie yawalapiti e as conhecidos modificadores tupi-guarani -guafu e -ju

(respectivamente 'grande' e 'espiritual' [lit. 'amarelo']), -eli ('autemico'), e -Talla

('falso', 'semelhante '); nao me ocorre nenhum equivalcnte exclusivo do -mina, par­

cialmente recoberto (junto com -malu) pelo -rana tupi.
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A linha que desce descreve 0 processo de atualiza<;ao e corpori­

fica<;ao dos existentes, e aquela que sobe, 0 movimento contra-efe­

tivo de sua virtualiza<;ao au 'espiritualiza<;ao'. 0 estado-kuma do

mito, regime de alteridade absoluta ou de altera<;ao perpetua, distin­

gue-se globalmente do estado-m(na caracteristico do mundo histo­

rico (a que 0 estado-outro da origem e acompanha como seu fundo

virtual), onde vigoram a semelhan<;a relativa e a identidade transito­

ria. 0 ritual, figura do mundo historico, seria entretanto 0 momento

oude 0 coletivo humano (-m(na) reaproxima-se ao maximo (-ruru)

dos sucessos miticos, perante 0 qual, por sua vez, a vida cotidiana

(-m(na) e avaliada como ontologicamente inferior (-malu).

[2] Quando da reda<;ao deste ensaio, em 1977-78, eu desconhe­

cia 0 trabalho pioneiro de Kenneth Kensinger sobre os modificado­

res cashinahua (Pano) kuin, kuinman, kayabi e hemakia, os quais nao

deixam de apresentar analogias com a serie yawalapiti. 13 A conver­

gencia entre a tipo de problema de Kensinger e 0 aqui esbo<;ado

merece registro; quando mais nao seja, para assinalar a diferen<;a

entre uma analise baseada no conhecimento seguro do vernaculo

indigena, como ea caso daquele autor, e outra que partiu, muito

ingenuamente, de fragmentos de conversas em portugufb sobre uma

lingua que jamais cheguei a articular.

Desde entao, os modificadores cashinahua deram, sem trocadilho,

muito pano para manga. Patrick Deshayes e Barbara Keifenheim,em

urn livro de 1994, dedicam-lhes ao menos sessenta paginas de dis­

cussao, propondo uma interpreta<;ao que discrepa da de Kensinger

em aspectos importantes. H Nao tenho, obviamente, condi<;oes de me

pronunciar sobre a maior corre<;ao dessa exegese. Seja como for, a

analise de Deshayes e Keifenheim permitiria correlacionar (bastante

'3. Kensinger 1975, republicado em id. 1995: cap.7. 0 sistema dos quatro qualificati­

vas cashinahua tern como polaridades principais kuinlkuinman e kayabilbemakia.

14- Esse livro foi originalmente uma lese de doutarado defendida em 1982. Ver ainda,

sabre as modificadores cashinahua, 0 artigo de Keifenheim 1992.
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imperfeitamente, por certo) as serie cashinahua e yawalapiti da

seguinte maneira: kuin, que os autores traduzem por "Eu" (au 'si­

mesmo', Soi), corresponde a -rum; bemakia, 0 "Outra", assemelha­

se ao -kuma; kuinman, 0 "nao-Eu" (non-Soi), a -malu; e kayabi, 0

"naa-Outro", aa -mina. Tal correlal!ao, porem, minimiza 0 compo­

nente gradativo e continuo da secie yawalapiti.

Para 0 Alto Xingu, Bruna Franchetto (1986) apontou os para­

lelos e, sobretudo, as lacunas e discrepancias entre a serie yawala­

piti e seus possiveis analogos kuikuro (Caribe). A parte a recorren­

cia do contraste entre os equivalentes de -kuma e -rum, nenhuma

forma correspondente a -mina existe em kuikuro; uma ausencia,

certamente, crucial, que limita a produtividade de qualquer extra­

polal!ao pan-xinguana com base exclusiva nessa singularidade lin­

giiistica. Para os Waura, de lingua aruaque como os Yawalapiti

e os Mehinaku, as pesquisas iniciais de Aristoteles Barcelos Neto

(1999: 74, 98-100, 2000) tendem a confirmar esta analise dos modi­

ficadores yawalapiti; 0 autor glosa 0 sufixo -muna (yaw. -mina) por

"ordinaria" e "visivel", em contraste com os seres-kuma, extraordi­

narios e invisiveis.

Para as linguas je setentrionais, a extensa revisao etnografica de

Marcela Coelho de Souza (2002) discute 0 funcionamento dos qua­

lificativos kumrem, drwoy, kaak e kaigo,15 bastante utilizados, por

exemplo, na modalizal!ao do calculo de parentesco. Eles foram em

geral traduzidos, respectivamente, por "verdadeiro", "autentico",

"ficddo" e "inautentico", e tidos por pardalmente redundantes (dois

a dois). A autora sugere, ao cantrario, que eles talvez formem ao

menos dais pares nao-redundantes de oposil!oes, urn de tipa discreto

e categorico, 0 outro de tipo continuo e casuistica, 0 que evoca 0 sis­

tema cashinahua tal como analisado por Kensinger. 16

15. A grafia carresponde as realizac;oes kayapo dessas farmas.

16. Salvo engano, uma discussao camparativa seria dos dispasitivos de modalizac;ao

antalogica nas linguas indigenas e alga que ainda esta par fazer. Par exempla, >
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Ainda mais ignorante andava eu, enfim, de uma abordagem

lingiiistico-cognitiva entao na vanguarda, a chamada "teoria dos

prot6tipos" de Eleanor Rosch, que lan<;ou urn desafio formidavel

ateoria classica au aristotelica da categoriza<;ao (ver a balan<;oem

Lakoff 1987). Estivesse melhor informado, poderia ter sugerido que

os Yawalapiti desenvolveram uma etnoteoria dos prot6tipos muito

antes de Rosch... Mas penso que a interesse antropol6gico pela gra­

da<;ao categorial, fruto do desconforto diante da hegemonia de uma

concepc;ao excessivamente discretiva e 'totemicista' da razao classi­

ficatoria - ou de uma concep<;ao excessivamente classificatoria da

razao - era algo que se disseminava amplamente na atmosfera teo­

rica de entao. Donde, com certeza, minha aten<;ao a esse aspecto do

pensamento yawalapiti. L7

Tipos de seres

as modificadores yawalapiti desempenham papel importante na c1assi­

fica<,:ao dos seres vivos; -mina caracteriza as especies ou generos de

certas ordens animais, e -lcuma define a essencia dos espiritos, apapa­

lutapa. Homens, animais e espiritos sao os polos principais de uma

macrotaxonomia que passamos a expor. 18

> 0 fato de que as series cashinahua, yawalapiti e kayap6 con ten ham, cada uma,

quatro modificadores euma coincidencia, ou nao?

17. Em 19S1, recebi uma carta de Willett Kempton comentando os paralelos entre a

serie dos modificadores yawalapiti e certos sufixos tarahumara. Esse antropologo,

que muito depois vim a saber autor de urn livro fundamental sobre a prototipia

cognitiva e a grada<;ao classificatoria naquela cultura mesoamericana (Kempton

19S[; cf. Lakoff op.cit.: I)), tomou conhecimento do presente artigo atraves de meu

professor Anthony Seeger.

IS. Os trabalhos de Basso ([972, [973) sobre 0 simbolismo alimentar e a taxonomia

dos seres vivos dos Kalapalo trazem analises bern mais rigorosas e exaustivas des­

tes temas.
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as Yawalapiti propuseram-me uma no<;ao geral, yakawaka,

como tradu<;ao para 0 portugues "coisas" - os entes e objetos do

mundo. As principais subdivisoes sao: apapala, bens; e ipula, as

seres vivos, que, embora sejam 'teoricamente' yakawaka, nunca sao

designados por este termo. 19 Ipula inclui os humanos, certas ordens

animais e vegetais. as espiritos sao problemiticos: alguns interlocu­

tores os classificaram como pula, ressalvando que sao invisiveis;

outros os puseram aparte. Note-se que certas entidades inanima­

das tambem podem assumir urn carater espiritual au sobrenatural

(quando sao marcadas par -kuma).

Mas ipula tambem se aplica a itens como "peixe sem assar, pau

verde"; refere-se, portanro, a objetos ainda nao transformados pela

atividade humana, ou que esrao 'vivos' em urn sentido particular:

crus. Ipula se diz ainda do alimento em estado potencial. Tudo indica,

assim, que nao hi urn conceito exatamente coextensivo anossa no<;ao

de 'seres vivos' .20

a trac;o mais saliente da taxonomia yawalapfti do que chamaria­

mos seres vivos e a ausencia de separa<;ao categ6rica entre os humanos

e demais animais. Nao existe urn conceito correspondente anossa

[9. Nota desta edifClo. Em um artigo recente, Emilienne Ireland (2000: :1.)3) traduz a

identico term a waudyakawahi par "coisas de pouca importancia", esclarecendo

que ele significa literalmente "insetos", "bichinhos", "coisas pequeninas espalha­

das". A palavra se aplicaria, em geral, aos elementos da cultura material, embora as

objetos de valor cerimonial sejam distinguidos pelo termo apapa alaiyajo, "coisas

de real valor". 0 segmento !yajo! (mehin. waja) corresponde certamente ao -rum,

e 0 yawalapiti apapcila deve corresponder ao waura apapa alai. Ebem possivel que

a tradll(;ao que me foi sugerida de "caisas" (no semido geral de 'entidades') par

yakawakci tenha sido uma cancessao de meus interlocutores a minha busca ingenua

de macrocategorias ontologicas: eu procurava 0 nome doU Obiew" em geral, deram·

me 'bichinhos' e 'coisas pequeninas espalhadas' ...

:l.o.lpula parece comer a raiz ! ipu-!, presente em ipuka, "crescer", "broto", "ances­

tral", eem ipuniitlijri, "gente". Ja as vivos, i.e. os seres arualmente vivos por oposi«ao

aos martos, sao kutirilaw, "as acordados".
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no<;ao de 'animal (nao-humano)'; e impossivel, portanto, fazer

a Natureza corresponder a uma ideia geral de animalidade, como

seria a caso, ao contrario, dos Suya, que opoem mbru, "animal", e

me, "humano" (Seeger 1974: 22). As principais distin<;oes que se me

apresentaram no dominio dos pula foram as seguintes: ipuiioiiOri

("gente", ou humanos); apapalutdpa-mfna (animais terrestres; os

Yawalapiti traduziram 0 termo por "bichos"); kutipfra-mfna (aves);

kupdti (animais aquaticos, categoria que, alem dos peixes, inclui pelo

menos urn quelonio, 0 tracaja); e pcitshi, plantas cultivadas (as plan­

tas selvagens foram-me descritas pela expressao ipuka-pira, "cres­

cern sozinhas").21 Outras categorias que recortam a dominio sao uto

("bichos da terra molhada"), aplicada a uma variedade de insetos, e

yulu-yulu ("bichinhos que voam"). Nao ha taxon para 'inseto' ou

similar; e e importante ressaltar que muitos animais nao estao inclui­

dos nesse nivel mais geral de contraste.22

A parte (em parte) as humanos, ve-se que as linhas mestras da

classifica<;ao animal ap6iam-se na distin<;ao terra lagua / ceu, para as

classes principais. Ha subdistin<;6es, par exemplo, entre passaros "que

andam ape" (galinaceos), passaros "em cima d'agua", passaros "no

ceu" etc. Par sua vez, as subclasses vegetais mais importantes parece­

ram-me ser ataya, os emeticos, e irdna, os "remedios".

Apapalutcipa-mfna, que glosei por 'animais terrestres', pais estes,

e mais particularmente os mamiferos, sao as primeiros nomeados

quando se exemplifica a classe, inclui na verdade certos animais voa­

dores, insetos e repteis aquaricos, como as morcegos, as abe1has e as

jacares. Inclui tambem, significativamente, certos peixes: as kupdti-

21. Diz-se ipuka-pira tambem dos filhos de mae solteira.

22. P. ex., as cobras e as formigas. Meus interlocutores nem sempre concordavam

sobre a inclusao de cenos anirnais nesta ou naquela classe. Para alguns, as cobras

sao apapalutapa-milla; para outros, sao "so cobras mesmo". 0 tracaja ora era kupati,

ora apapalutripa-mfna - 0 que parecia depender de se este animal estava sendo con­

siderado como alirnemo ou nao.
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kuma, "peixes grandes", isto e, os pimelodideos como a pirarara e

o jau. Isso nos leva ao criterio de ardenac;ao do dominio animal que

interessa mais diretamente a este trabalho, 0 regime alimentar. As

categorias animais yawalapiti tem como um de seus eixos conceituais

principais as re1ac;6es que as especies mantem com as homens, e a ali­

mentac;ao ecertamente urn componente essencial de tais relac;6es.

GENTE E MACACO DE ONCA

Os apapalutdpa-mina, inclusive as kupdti-kuma, sao fundamental­

mente incomestiveis. Dos kutipira-mina, comem-se apenas uns pou­

cos, da subclasse dos que "andam ape". Os kupati-ruru, enfim, sao

o alimento animal por excelencia.

Os apapalutapa-mina, au "bichos", sao seres que hesitam, par

assim dizer, entre os humanos e as espiritos. 'Quase-espiritos', 'da

classe dos espiritos', seria a traduc;ao literal do termo. Quando se diz,

entao, que as peixes grandes, as kupdti-kumii, sao apapalutdpa-mina,

pode-se estar dizendo, au que des sao parecidos com espiritos, au que

eles nao sao peixes mas "bichos", parecidos demais com as humanos.

Pais a relac;ao mitica dos apapalutapa-mina com a humanidade ecom­

plicada. Os gemeos Sol e Lua, pais dos humanos e filhos do Jaguar

arquetipico, nasceram na aldeia dos apapalutapa-mina, chefiada par

esse mesma Jaguar. 0 surgimento da humanidade esta associado a

uma disjunc;ao entre as gemeos e a tribo do pai: as primeiros indios,

feitos de canic;os de taquara pela Sol, mataram todos as animais. Mas

nos mitos subseqiientes do cicio, quando Sol e Lua fazem a primeira

Festa dos mortos, a luta cerimonial op6e as convidados-peixes aos

anfitri6es-bichos, e estes ultimos sao definidos como a "pessoal do

Sol" (Kami ipukofiori). Em Outros mitos, sao as passaros que enfren­

tam as apapalutdpa-mina, sempre comandados par Sol e Lua.

o arquetipo au "chefe" dos apapalutdpa-mina e, como disse, a

onc;a,yanumaka. Ela e a unico animal que nao tem kawika (medo

ou respeito) dos humanas; isto a aproxima dos espiritos, de quem,
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ao contrario, sao os humanos que tern grande kawika. Seu oposto

absoluto e 0 macaco kuji-kuji (termo generico para os pequenos cebi­

deos), que e0 unico apapaluuipa-mina que os Yawalapiti admitem

comer, argumentando, bastante curiosamente, que e "porque ele

parece gente" (Basso 1972 registra 0 mesmo argumento para os Kala­

palo). As on~as comem os humanos, os humanos comem os maca­

cos: "gente emacaco de on<ra", disse-me alguem.n Em determina­

dos contextos, notadamente durante sua ca~a, 0 macaco echamado

ipuniJjiiJri, gente, metafora que evita que se esconda do ca~ador.24

Vma das caracteristicas fundamentais do ethos xinguano e seu profes­

sado pacifismo; dizer que se vai ca<;:ar gente, referindo-se ao macaco,

deve ser, assim, considerado uma forma ironica.

as primeiros macacos eram bebes do sexo masculino abando­

nados pelas Amurikumdlu, as mulheres monstruosas que deixaram

a sociedade humana. Isso foi-me lembrado por urn interlocutor,

quando perguntei 0 porque do consumo de macacos. Estes sao, por­

tanto, humanos que reverteram ao mundo natural, provincia domi­

nada pela figura do jaguar, de quem os humanos se separam no inicio

dos tempos. Penso que a explica<;:ao para a elei<;:ao do macaco como

alimento - e alimento animal 0 menos perigoso, 0 primeiro a ser

consumido ap6s os jejuns rituais - exige que se considere 0 jaguar

como terceiro termo do sistema. as macacos correspondem, no seio

dos apapalutcipa-mina, aos humanos, enquanto a on<;:a e a quintes­

sencia nao-humana desta categoria de seres. 25 Comer macaco, entao,

23. cf. cap. 7 infra, para uma discussao geral do 'perspectivismo' implicado nesse

tipo de afirma<;:ii.o.

24. Ou recebe outros eufemismos, como apaldka-riiiOjo ("nossa cara"), ipuiiol1Ori

ukuna ("gente do mato"), ip. tika-tiwd ("genre em cima da arvore"). A ca<;:a, em

geral, cdescrita por urn verba que significa primariamentc 'andar'.

25. Levi-Strauss (1964: 140 e ss) observa urn sistema correlativo entre os Ticuna:

"0 jaguar e °contrfirio do homem; 0 macaco e, antes, sua contrapartida". 0 exem-

plo yawalapiti ilustra e suplementa essa proposi<;:ao, ao introduzir uma regra >
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lembraria aDS homens que e1es sao diferentes das on<;as (isto e, dos

bichos)? Macacos e jaguares parecem exercer urn certo fasdnio no

pensamento yawalapiti, aD encarnarem aspectos complementares da

anti-humanidade. 26 Somos 0 que comemos; mas tambem somos 0

oposto daquilo que comemos - e estas proposi~oes coincidem no

consumo dos macacos pelos humanos.

Se os maeaeos sao eomida especialmente apropriada para Os huma­

nos, os apapalutdpa-mina em geral, por sua vez, sao a presa adequada as

on<;asY sol e Lua tentaram convencer seu pai de que doravante devia

comer apenas bichos, nao gente, urn contrato que estabeleee a sepa­

ra~ao humanos/jaguares, lembrada cada vez que os homens comem

macaeos (e, a contran·o, cada vez que uma on<;a ataca urn humano);

Mas a comida humana por exceH~nciae 0 peixe. Macaeos e pei­

xes opoem-se em Dutro eixo que macacos e on<;as: os peixes sao os

mais diferentes dos humanos, sendo assim 0 alimento caracteristico

destes; os macacos, os bichos mais parecidos conoseo, sao 0 alimento

em situa<;oes 'pre-alimentares', aquilo que se come quando ainda

nao se pode comer peixe.

BICHO E GENTE

Pode-se sugerir que a situa<;ao especial dos "bichos" deve-se ao fato

de que os humanos sao, na verdade, uma subeategoria dos apapalutdpa-

> alimentar. A proibis:ao do consumo dos apapalutdpa-mina possui alguma seme­

Ihanc;a com a proibiC;ao do incestoj 0 consumo de macacos seria 0 simbolo que viola

e, assim, recorda a separac;ao entre os humanos e as animais terrestres.

26. Note-se, porem, que a mitologia xinguana nao parece reservar grande papel

aos macacos.

27. Os wardyunaw, selvagens nao-xinguanos, comem "carne de bicho" - 0 que os

lOrna agressivos (lcaiiulcd) e imprevisiveis como os jaguares. 0 regime alimentar

e urn dos criterios distintivos da humanidade verdadeira, e esta associado ao ethos

i pacifico e respeitoso propugnado pelos grupos xinguanos.
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mina, e/ou vice-versa. Muitas vezes, ouvi que "apapalutapa-mina e

ipuiib'iiori", ou seja, que "hicho" e "gente", as arquetipos da humani­

dade, Sol e Lua, nasceram da uniao do Jaguar com uma humana (feita

pelo demiurgo Kwamuty), e estao associados aos "hichos" em oposi<;:ao

aos peixes e passaros.28 Vale notar que, ao negarem a rela<;:ao com 0

Jaguar e se ligarem afetiva e 'especificamente' amae humana, os gemeos

miticos procederam a comrapelo da teoria concepcional indigena, que

atribui exclusivamente ao pai a substancia do filho. Negar a animalidade

negando a paternidade, atingir a cultura afirmando a maternidade - eis

ai uma ideia que nao se pode dizer ortodoxamente freudiana. 29

A proximidade entre "hichos" e espiritos, marcada no proprio

nome da categoria, nao e imediatamente 6bvia, uma vez que, se as

apapalutapa-mina e os humanos vivem na terra, espiritos os ha em

toda a parte; as mais poderosos, alias, vivem sob as aguas. Minha

impressao e que as apapalutapa-mina sao quase-espiritos exata­

mente par sua rela<;:ao amhigua com a humanidade. semelhantes

aos bichos par seu habitat terricola e pela forma de nascimento,30 as

humanos surgem ao negarem sua rela<;:ao com as apapalutapa-mina.

Ohservo que, ao glosarem 0 termo vernaculo por "bicho", as Yawa­

lapiti estavam empregando este termo no duplo sentida que possui

no partugues popular: ele significa 'animal', mas tamhem 'coisa des­

conhecida, monstro','] a fato da on<;:a ser 0 chefe au modelo das

apapalutapa-mina tambem e significativo, vista que este felino, par

28.0 mito de cria"aoxinguano pode ser lido, em varias vers6es, em Villas Boas 1972,

Agostinho 1974b, Monod-Becquelin 197).

29. Mas e bern verdade que os gemeos-arquetipos da humanidade 'mataram 0 Pai',

matando metonimicamente 0 Jaguar (e nao, como em Totem e tahu, urn grande

Macaco... ) sob a especie de seus animais subordinados.

30. 0 nascimento viviparo e ditoyumokopbno. A raiz /yum- / define um paradigma

de termos ligados afisiologia reprodutiva: menstrua"ao, crian"a pequena, few etc.

31. Esta e, como sesabe, umade nossas no,,5es-mana: "0 quee este bicho vermelho?"

(Levi-Strauss 19)0: xliii).
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sua ferocidade e sua antropofagia, tangencia a classe dos espiritos.

Note-se, porem, que 0 "dono" (wijkoti) dos apapalutdpa-mina nao e

a onc;a, mas urn sobrenatural antropomorfo, Apasha, cuja apareneia

fisica e singularmente semelhante ade urn macaco.31

De qualquer forma, os apapalutdpa-mina distinguem-se das

outras categorias de seres vivos por serem esseneialmente incomestt­

veis, como 0 sao, alias, os espiritos, modo supremo da incomestibili­

dade. Causadores de doenc;a, os espiritos imp6em form as variadas de

abstinencia alimentar ao doente e sua familia, alem de exigirem uma

distribuic;ao cerimonial de comida para a comunidade, levada a cabo

pelos abstinentes. Muito ao contriirio de se darem a corner, os espi­

ritos comec;am por nos fazer nao comer, e exigem em seguida que

demos de comer, para que nao sejamos, talvez, comidos por eles.33

pASSAROS E PEIXES

As aves (kutipira-mina) habitam aldeias celestes, e sao chefiadas pelo

Urubu Bicefalo (ulupu iO·howtiw). Os representantes prototipicos da

classe sao os rapaces, que lutam com as almas dos mortos periodica­

mente, nas festas no ceu. As aves ensinaram aos humanos varias ceri­

monias, como 0 lraldka (0 'Javari', duelo de dardos) eo Pihikd (rito

de perfuraqao da orelha dos adolescentes). A reclusao pubertaria foi

p. Zarur (197;: 72) afirma que 0 Apasha esta associado aos velhos, cnquanto Bastos

(s/d: 7) observa que 0 macaco so e comido pelos velhos, entre os Kamayura. Este ulti­

mo pomo nao se verifica para os Yawalapiti; mas "velho" (wokoiioj{) e, de fata, uma

perffrase para Apasha. 0 ritual do Apasha admite ou mesmo exige palhac:;adas, e nao e
considerado kawfka. Os danc:;arinos vao de casa em casa pedindo comida, 0 que nunca

se faz no cotidiano. Tal comportamento desregrado talvez. pudesse ser associado aos

velhos, se atentarmos para os paralelos suya (Seeger 1976). Helofsa Fenelon Costa

sugeriu-mc uma relac:;ao entre Apasha e primitividadc, ou humanidadc pre-cultural.

33. A doenc:;a, em muitas culturas indigenas, e vista como uma forma de canibalismo

espiritual. Nao sci, porem, se os Yawalapiti eotretem a mesma ideia.



inaugurada pelo Urubu. Em geral, os alados estao associados aos

jovens (wikin6rz), 0 que se observa na pintura corporal, especialmente

do Pihikd, quando os meninos sao pintados com motivos aviformes na

face, e na rela~ao entre xerimbabos (animais de estirna~ao) e crian~as.

Kutipira, com efeito, significa tanto 'ave' como 'xerimbabo';

mesmo 0 cachorro e, sob esse aspecto, urn kutipira. Os Yawalapiti, como

os demais xinguanos, apreciam entreter-se com periquitos, papagaios,

bem-te-vis e muitas outras aves. As harpias sao encerradas em grandes

gaiolas conicas no centro da aldeia, e suas penas tern uso ornamental.

A rela~ao entre os kutipira e seus donos e formulada no idioma

da filia~ao; urn xerimbabo ecriado e alimentado pelo dono como

urn filho pelos pais. Alguns milos conlam como passaros defunlos

ajudam viajantes ao ceu, ern retribui~ao aos cuidados que receberam

na terra. A rela~ao persiste, assim, apcs a morte, visto que 0 ceu e

dos passaros e das almas. Os kutipira sao enterrados junto arede dos

donos e sao ditos possuir alma (ipaiori). Note-se, ainda, que os mem­

bros da facl'ao de urn amulaw sao chamados de kutipira do lider, que

Ihes "da comida" e "toma conta deles". E 0 representante aldeao

(putdka wokiiti) dirige-se a seus constituintes pelo vocativo nuiiaiiaw,

"meus filhos", ouyumonaw, "crian~ada."

Os peixes sao a base proteica da alimenta~ao xinguana. Seu

consumo e objeto de inumeras restri~5es, que examinaremos logo a

seguir. Lembro aqui, apenas, que a distin~ao entre peixes de escama

(irdta, "cascaJJ
) e de couro (imd, "pele") eimportante, e que os pri­

meiros sao mais pr6prios que os segundos. Os peixes com dentes

agu~ados sao perigosos para os doentes, porque causam dores. Os

peixes ensinaram aos homens a cerimonia do Tapanawand, e foram

as animais convidados a se bater contra a pessoal do Sol, na primeira

cerimonia funebre em honra da mae dos Gemeos.

As ordens anirnais se organizam como as humanos, possuindo

chefes, campe5es ("donos de luta") e xamas. 0 cara (yataku!u, urn

ciclideo) e a xama dos peixes; 0 bem-te-vi, 0 das aves; a sucuri e
o campeao das cobras; a bicuda, dos peixes; a on~a, dos animais
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terrestres. A cascavel e 0 chefe das cobras; 0 peixe-cachorra (um

caracideo), 0 dos peixes. Os animais tamhem possuem aldeias, uma

para cada especie. Alem disso, as ordens animais (peixes, passaros,

bichos), ou certas especies, podem estar associadas a um "dono",

wiikiiti, seme1hante aos Mestres dos Animais comuns na America

indigena (ver Reichel-Dolmatoff 1973). Este dono pode ser um

animal-kuma, ou um espirito com nome proprio. 0 Jacare (yakd ou

yakd-kuma) e 0 dono dos peixes; Apasha, 0 dos apapalutdpa-mrna; 0

Urubu Bicefalo e 0 dono das aves.

Ha, como se poderia esperar, uma variedade de ressonancias

simb6licas particulares a diferentes espedes au ordens animais: a

raposa eassociada aos mortos, cujas almas viram este animal anoite

(au viram cobras); as borboletas estao ligadas a Apasha;34 a arara

vermelha, ao Sol; a harpia e a on~a, aos chefes (enfeites de couro e

garras de on~a sao usados exclusivamente pelos amulaw); 0 jacare,

ao pequi; os passaros, como ja disse, aos jovens. Talvez seja possi­

vel, alem disso, propor uma analogia entre as peixes e as grupos

convidados nas cerimonias interaldeias, se recordarmos que esses

animais foram os primeiros opositores de Sol e Lua na festa dos mor­

tos. Quanto aos vegetais, a mandioca e 0 pequi estao associados as

mulheres; os emeticos, aos reclusos homens; varias raizes e plantas,

como a pimenta e 0 tabaco, aos xamas.

Substancias

As tres categorias basicas da cozinha yawalapiti sao: otsijkii, assado

em contato direto com 0 fogo ou brasas; wakupii, cozido em agua, e

yulataka, moqueado (assado a fogo lento sabre jirau). A preparas:ao

34. A alma do mono, semorre de novo, transforma-se ern uma borboleta grande e

preta, mapapalrilu-kuma, que voa de urn modo emitico, comparadopelos Yawalapiti

acorrida dos xamas ern transe.
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do mingau de mandioca obedece a outIOS criterios, dos quais 0 mais

importante ea no<;ao de "engrossar", fiear no ponto (utukwci). Cru, no

caso cia carne, edito citsa otsiikiipa: "nao esta assado". a que naG deixa

de ser curiosa, vista que 0 assaclo parece ser 0 modo mais 'natural' de

prepara<;ao. Os reclusos, ap6s 0 jejum inicial, naG podem absoluta­

mente comer assado: no caso do adolescente (man'tshaya), ele provoca

paralisia clas articula<;5es au clos membros, pais eantagonico aos eme­

ticos que se esta ingerindo; no do xama iniciante, causa a penetra<;ao

de flechas do espirito (apapalutapa inukula) no carpo, causando muita

dor; no do pai em couvade, "prende 0 sangue" que este tern oa barriga.

A ordem, do mais para 0 menos perigoso, eassado, moqueado e cazido,

au seja, conforme a distancia crescente do fogo. A comida cozida estll.

associada as mulheres, que carregam a agua; a menstruas:ao de uma

mulher estraga toda a comida cozida de sua casa, nao a assada.

Essa virtualidade natural do assado, sua menor capacidade de

transformar cuIturalmente 0 alimento, pode ser inferida de uma obser­

vas:ao que me foi feita repetidas vezes, de que 0 peixe assado mantem

com mais fors:a 0 cheiro ah{ caracteristico destes animais. A classifi­

cas:ao das substancias pelo cheiro e importante na cuItura yawalapiti,

ajudando-nos a entender os principios do regime alimentar. 35

OODRES VITAlS

Ha uma variedade de distins:5es no c6digo olfativo. Duas nos:5es ime­

ressam-nos diretamente, por corresponderem aclassificas:ao animal

e indicarem estados corporais. A primeira e 0 cheiro (isha) chamado

ha, que e0 odor dos apapalutdpa-m{na e do suor humano, bern como

dos animais comestiveis que se tornaram impr6prios para 0 con­

sumo por se terem alimentado de coisas iiiiiyii ("nojentas")) como 0

3'j. Seeger ([974: cap. 'j) charnou-rne a aten<;ao para os usos sirnb61icos do cbdigo

olfativo, ernbora eu nao tenha chegado a atestar, entre os Yawalapiti, a rnesrna cen­

tralidade cultural que as categorias olfativas tern para os Suya.
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caso de urn peixe em eujo estomago foi encontrado excremento de

capivara. 0 ha, cheiro de corpo humano, emais forte nos adultos

de ambos os sexos; crian<;as e ve1hos "nao tern cheiro". A segunda

no<;ao e 0 ja citado aM, cheiro de peixe, de sangue e de semen e, em

geral, cheiro de sexo. Ap6s uma re1ac,:ao sexual, fica-se aM-mina, 0

que e perigoso para quaisquer pessoas em estado !iminar que esti­

verem pr6ximas. As mulheres menstruadas tambem emitem ahi. 36

A unica outra subsdneia que emite aMeo jenipapo. A tintura feita do

sumo desta fruta e usada para desenhar ou pintar 0 carpo dos jovens

reeem-saidos da reclusao e dos enlutados no fim do seu periodo de

resguardo. Ela pareee estar associada ao acesso aatividade sexual,

ou a sua retomada (Agostinho 1974a: 136).

AMpuka hal - "Ainda sai cheiro?" - e pergunta que se faz para

saber se 0 peixe esta suficientemente cozinhado. Tornado alimento,

e1e supostamente perde muito do aM. Urn mito kamayura regis­

trado por Etienne Samain (J991) abre outras conexoes, que per­

mitem incluir 0 pequi no sistema cheiro-sexualidade-alimento. 0

pequizeiro originario brotou das cinzas de urn jacare sexualmente

voraz, que copulava com duas humanas. (Em algumas glosas que

ouvi, 0 pequi nasce dos testiculos do jacare.) 0 cheiro deste fruto

era, originalmente, "ruim" - eheiro de sexo, aM. Mais tarde, 0 Sol

transferiu 0 cheiro original da genitalia feminina para 0 fruto, e deu

a esta parte do carpo 0 cheiro penetrante de uma espeeie de formiga.

Mas 0 pequi tambem eurn fruto falieo-seminal, como 0 jacare; diz­

se que ele engorda mais as mulheres que os homens.

As coisas ahi sao incompativeis com as pessoas em estado transi­

cional: jovens em reclusao pubertaria, xamas aprendizes, pais em

36. Entre as outras categorias olfativas estao oro, perfume, aplicavel ao urucum, ao

tawaji (oleo vegetal) e ao pequi; ou Jwkd, cheiro dos animais comestlveis aexcec;ao

do peixe, como certas aves e os macacos.
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resguardo, todos gente que nao pode comer peixe. Menos que uma

corre1a,;ao negativa entre sangue e peixe (como propoe Basso 1972),

penso que 0 que se verifica e uma suplementaridade perigosa, pois

os liminares estao associados ao sangue: os adolescentes sao escari­

ficados freqiientemente, 0 pai em couvade esta com a barriga cheia

de sangue.37 No que concerne aos xamas, por sua vez, 0 problema

e que as coisas ahi possuem "flechas" e 0 aprendiz precisa imuni­

zar-se contra estes objetos causadores das doen,;as, pois .seu ofieio

e tratar com e1es. Note-se que, alem de nao terem cheiro, os espiri­

tos possuem urn olfato hipersensivel, detestando sobremaneira as

coisas ahi: e1es abominam 0 odor de gente, especialmente 0 cheiro

de rela~oes sexuais. Por outro lado, as almas dos mortos (yakulci,

lit. 'sombra'), embora tambem nao gostem de cheiro de gente viva,

tern urn cheiro, e muito forte, tambem dito ahi (ahi-ruru). Isso e

curioso, porque as almas possuem urn sangue muito fraco e insubs­

tancial. Nao sei resolver essa aparente inconsistencia.38

As restri~oes alimentares yawalapiti girarn em torno da no,;ao

de ahi: os emeticos tornados na reclusao sao incompativeis com tal

odor, donde a distancia que devem manter os reclusos face ao peixe,

ao sexo e as rnulheres menstruadas. Estas, por sua vez, nao comem

peixe para evitar a referida suplementaridade: ja "com sangue", 0

excesso de ahi causaria a coagula,;ao da substancia no ventre. Os

doentes e seu grupo familiar tambem se abstem desse alimento: disse­

ram-me uns que e porque os peixes - especialmente as especies gran­

des - tern £lechas, e a etiologia morbida atribui a doen<;a a £lechas

lan,;adas por espiritos ou feiticeiros; outros, que eles tern fiuito ahi.

37. Os meninos que acabaram de furar a ore1ha no Pihikd tambem entram em reclu­

sao, f"icando longe de peixe por cerca de dois meses. Comem beijus de mandioca,

depois macaco, aves. Eles sao comparados explicitamente as mulheres menstruadas,

devido a perda do sangue.

38. Mas cf. DaMatta 1976: 85 n'? I 5, para a conexao entre cheiro, sangue e alma, entre

os Apinaye.
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Mas, por que essa associa<;ao entre peixe e sexualidade?39 Nao

se trata, penso, de uma mera conexao organoleptica, mas de uma

questao conceitual. 0 peixe parece ser 0 alimento animal por exce­

lencia, que complementa e se opoe a mandioca, comida vegetal pro­

totipica, a primeira a ser consumida pelos reclusos e doentes, sob

a forma de beiju. Desenvolvendo a oposi<;ao entre vivos e mortos,

meus interlocutores diziam que "peixe de alma e grilo", passadio

seguramente menos substancial que um tucunare ou matrinxa, ade­

quado portanto as almas, que tem um "sangue fininho" au nenhum

sangue, e nao praticam sexo.

Recordo tambem que as animais incomestiveis (os apapalut6pa­

mina e a maioria dos passaros) tem a mesmo cheiro dos humanos

sexualmente ativos, 0 ha, ao passo que 0 cheiro do peixe edireta­

mente a mesmo das suhstancias sexuais. Apesar da semelhan<;a olfa­

tiva entre peixe, semen e sangue, observe-se que as rela<;oes entre as

tres termos sao diferenciadas: comer peixe impede a saida livre do

sangue, coagulando-o no ventre, exatamente como faz 0 esperma no

ventre feminino, que "corta" 0 sangue e vem formar a feto. Mas a

semen, par seu turno, deve ser retido pelos rapazes em reclusao.

OS ANTI-ALlM£NTOS

o 'antonimo' do peixe, no sentido de ser a substancia ingerida nas

rec1usoes, sao os emeticos, ataya. A cultura xinguana elaborou em pro­

fundidade a simbolismo do vomito como antidigestao. as emeticos

sao usados em tada momento de transi<;ao ritual, especialmente na

rec1usao pubertaria masculina, pais sao considerados como formado­

res do carpo adulto do lutador. Algumas pessoas, alias, afirmaram-me

39. Note-se que sexualidade e comida possuem, para os Yawalapiti como para inume­

ras outras culturas (cf. Levi-Strauss 1962b: [40), uma semelhan~a essencial. Comer

e copular sao descritos pelo mesma vocabulario, e sonhar com uma rela~ao sexual

pressagia uma pesca abundante.
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que 0 semen e fahricado pela ataya. Os emeticos sao tamhem usados

para rirar 0 sangue (cornplernentando a escarifica,ao) da barriga do

pai em resguardo. 40 Assim, peixe nao deve entrar, sangue deve sair,

semen nao deve sair, e os ataya condensam esta dinamica: formam 0

semen, tiram a sangue, excluem 0 peixe. Se este ultimo e0 alimento

par excelencia, associando-se asexualidade, os ataya sao anti-alirnen­

tos que fabricarn 0 corpo em uma esfera alternativa ada sexualidade:

sao uma rnetafora do semen. Os ataya fortalecem 0 coxpo, rnudam-no

("mudar 0 corpo" e 0 objetivo de todas as reclusoes), engrossam-no­

literalmente, encorpam-no. Note-se que as seivas vegetais (e 0 mel)

sao chamadas ydtshi, semen, e que 0 que se toma e ataya ydtshi, a

seiva ou esperma da ataya.

Ataya wiikiiti, 0 espirito antropomorfo patrono dos ataya, que

encarna as qualidades ideais do lutador, aborrece a sexualidade e

o sangue a tal ponto que os homens que estao tomando emeticos

devem parar momentaneamente as escarificac;oes terapeuticas. Os

emeticos purificam e protegem 0 corpo; pouco antes de uma Festa

em que se vai lutar, eles sao ingeridos para impedir que 0 "cheiro do

peixe velho" servido pelos anfitrioes enfraquec;a 0 lutador; prestes

a se iniciar a vida sexual ativa, na reclusao pubertaria, tomam-se os

ataya, e assim tamhem ao recomec;a-Ia, como os xamas aprendizes

que retornam avida normal.

Os Yawalapiti conhecem uma variedade de emeticos, cada qual com

uma serventia determinada, uma epoca apropriada, para cada sexo

etc. 0 mais forte ou kawikdri, perigoso, e 0 tuti (mucuna, uma papi­

lionacea), ingerido no inicio da reclusao pubertaria rnasculina, e que

40. Ap6s 0 nascimento do primeiro filho, estima-se que 0 ventre do pai enche-sc de

sangue, 0 qual deve ser rapidamente eliminado atraves do jejum de peixe e do uso

de emeticos; caso contrario, fica-se barrigudo e vira-se urn "homem ruim" (ipunr]­

nori-rnalit). Os mesrnos perigos amea~am 0 executor de urn feiticeiro: 0 sangue da

vitirna enche sua barriga, e a profilaxia eidentica ada couvade.
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pode aleijar 0 tomador. As mulheres tambem usam emeticos, para for­

mar 0 corpo adulto au para interromper 0 fluxo menstrual; os homens

consideram-nos fracos e irrelevantes. Os emeticos do encerramento

pubertario sao atribuidos ao Umbu, conforme a associa<;ao mitiea

entre 0 gabinete de reclusao e 0 ceu. 0 cheiro dos emeticos e dito

hipuka, categoria que tambem se aplica ao cheiro do sueo venenoso

da mandioea. Ha, aparentemente, uma rela<;ao entre ataya e veneno,

o primeiro sendo uma forma atenuada do segundo. Assim, 0 timb6

(tyuma), cip6 cuja seiva e usada para asfixiar os peixes, etornado pelo

pai de uma crian<;a gerada fora do casamento, com 0 £ito de matar urn

"verme" que se cria na barriga do genitor. Donde a correla<;ao: (geni­

tor legitimo: sangue na barriga: emetico) :: (genitor ilegitimo: verme

na barriga: veneno para peixe). 0 que fomece, ademais, uma prova

indireta da associa~ao entre peixe, sexualidade e sangue.

Duas outras substancias que estao na periferia do alimento partici­

pam desse sistema: a pimenta e a tabaco. Ambas sao ditas kahiuti,

dolorosas ou ardidas, e sao parte da dieta propria dos xamas. Apenas

as homens adultos fumam; a tabaco e a substancia predileta dos espi­

ritos, que apreciam seu perfume oro (que contrasta, assim, com 0 san­

gue e os £luidos genitais, detestados pelos espiritos). Ele e, porem,

ineompativel com a atividade do lutador, pois enfraquece; os jovens

nao fumam, e a ataya wokOti aborrece 0 cheiro de tabaco. Assim

como as emeticos sao a distintivo do lutador, a tabaco e a pimenta

a sao do xama. 0 tabaeo e urn supremo agente transformador: a

demiurgo Kwamuty fabricou os primeiros humanos assoprando

fumap sabre toras de pau; Sol ressuscitou Lua fumigando-o. Os

mitos abundam em epis6dios onde 0 tabaco vivifica, repara e refaz.

As £lautas apapdlu, originalmente espiritos aquaricos, foram captura­

das mediante 0 recurso apimenta e, sohretudo, aa tabaca.

Esta ultima subsdncia, em suma, pareee ser a equivalente e a

contrapartida espiritual do esperma. Se 0 segundo fabrica os indi­

viduos, 0 primeiro as recria e cura, pais e a instrumento basico do
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xama. E assim como a redusao pubertaria esta vinculada aos ataya

- urn dos epitetos do recluso e ~taya iitsori, 'tomador de emetico' - 0

tratamento das doens:as, e a redusao iniciarica do xama, que decorre

de urna doenqa onde 0 individuo eescolhido pelos espiritos, estao

associados ao tabaco. Ambos, ataya e airi (tabaco), sao anti- ou para­

alimentos que ocupam os espas:os e momentos extraordinarios de

transis:ao socioc6smiea; nisto, opoem-se ao peixe, sobretudo ao

peixe assado, superalimento em relas:ao direta com as materias basi­

cas da sexualidade humana.41

Pode-se, assim, estabelecer uma correlas:ao entre essas trl~S subs­

tancias que, a titulos diversos, desempenham papel central na fabri­

cas:ao do corpo: 0 semen esta para a natureza como os emeticos para

a cultura, e como 0 tabaco para a sobrenatureza. Isto sugere que,

no sistema alimentar yawalapiti, como em outras dimensoes de sua

cosmologia, nao parece ser possivel a redus:ao a urn dualismo natu­

reza / cultura. Partindo do peixe como simbolo sobredeterminado,

analogo ao sangue mas com tras:os falicos, que aumenta a barriga e

coagula 0 sangue, e lans:a flechas espirituais,42 chegamos a substan­

eias para-alimentares, como os emeticos e 0 tabaco, e a substancias

corporais, como 0 sangue e 0 semen.

A ABSTINENCIA

Duas nos:oes principais orientam as restris:oes alimentares: tz'fiokiitl,

"jejum", e kanupa, que parece corresponder a'reima' dos cabodos

amaz6nicos, indi'cando a influencia nefasta de certas substancias

41. Observe-se que os ataya correspondem ao gabinete de reclusao, ao passo que ()

tabaco esobretudo fumado peIos xamas no woktika, a pralfa da aldeia, ao crepusculo.

Dentro de casa, os homens so fumam quando estao tratando urn doente ou quando

estao em aprendizagem xamanistica. 0 tabaco econsiderado engordar () xama ini­

ciante, assim como as ataya fazem com 0 adolescente recluso.

42. Uku, flecha, euma metafora para penis.
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sobre pessoas em estado transicional, especialmente as crian<;:as.

Ambas as no<;:5es nao se restringem a alimenta<;:ao, mas induem

outras atividades.

A abstinencia tiiiokorl e uma prarica que se imp5e: aos adoles­

centes no inicio da reclusao pubertaria; aos genitores (de ambos os

sexos) em resguardo de parto; aos xamas iniciantes; aos meninos

que furaram a arelha no Pihikd; aos doentes, sobretudo aqueles que

faram atingidos par flechas invisfveis enviadas par espfritos ou fei­

ticeiros; as mulheres menstruadas. Em todos os casos, e1e e parte

de uma restri<;:ao mais geral, que indui limita<;:ao dos movimentos

(fica-se patakwarata, "deitado na rede, sem mexer") e invisibilidade

social mais ou menos estrita. No que concerne a alimenta<;:ao, 0 tiiiii­

karl pode ir de urn jejum absoluto aproscri<;:ao variavelmente exten­

siva de certos alimentos, tendo 0 peixe como caso exemplar, e em

especial os peixes grandes. A no<;:ao de abstinencia aplica-se tambem

ainterdi<;:ao de re1a<;:5es sexuais, que acompanha as restri<;:5es alimen­

tares em todos os casos acima.

A abstinencia define urn conjunto, idealmente bern delimitado,

de pessoas ligadas par la<;:os corporais: tiiiokoIaw, 'os do jejum', aque­

les por quem me abstenho. Urn individuo pode se abster em causa

pr6pria, mas tambem em beneficio de outros. Os pais do recluso

adolescente nao devem, no come<;:o da reclusao, ter rela<;:6es sexuais

(diz-se de1es que estao "fazendo a filho", expressao usada tambem

para a trabalho de concep<;:ao, s6 que agara e precisamente 0 sexo

que e banido); os genitores em resguardo fazem a mesmo, sobre­

tudo a pai (yumamuku wiikiiti, "dono de crian<;:a"), que se abstem

de sexo e de peixe, em primeiro lugar par si mesmo - para que a

sangue saia de sua barriga e ele volte a ter for<;:a -, depois pelo filho;

o xama que inicia urn autro tambem evita sexo e peixe, pois e conce­

bido como pai do iniciado; finalmente, as pais, irmaos e filhos-rum

de urn daente, isto e, ligados a ele por la<;:os corporais pr6ximos e

socialmente sancionados, devem abster-se de peixe para evitar cau­

sar dares ao parente.
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Assim, 0 tifiiikiitf define lac;os intercorporais entre parentes,

exprimindo uma continuidade essencial dentro da comunidade de

substancia.43 Note-se que tal unidade se exprime atraves de uma

serie de proibiliees, e que ela surge a partir da sexualidade, pois a

intercorporalidade deriva do parentesco (no caso do xama, 0 ini­

ciador e dito ser seu "pai"). A pra.tica do tifiiikii parece decorrer

da ideia de que os individuos sao fabricados por urn coletivo: ele

exprime a unidade da familia de procria<;ao. a grupo, ou melhor,

a categoria que se opee ao tifiiikiilaw sao os iwikalaw, "aqueles que

eu respeito", isto e, de quem tenho kawika: os afins. Os tifiiikiilaw

ou consubstanciais definem-se por serem 0 conjunto de pessoas

que se abstem em conjunto; os iwikalaw ou afins sao os individuos

cujo nome eu nao pronuncio. Os primeiros estao em relaC;ao de

mutualidade e de continuidade de subsdncia; os segundos estao

em rela<;ao de reciprocidade e de descontinuidade substancial. Em

certo sentido, pode-se dizer que os iwikalaw sao urn caso particular

da categoria mais ampla que se opoe ao grupo de entre-abstinencia:

a comunidade da aldeia, ligada aos tifiiikiilaw atraves da distribui­

liao alimentar na ocasiao de doenc;a, quando 0 grupo de substancia

do doente se abstem e posteriormente produz alimento, entregue

acomunidade (e jamais comido por ele) na festa em homa ao espi­

rita causador do mal.44

Fazer tifiiikii por alguem e marcar uma relac;ao de consubstan­

cialidade; nao pronunciar 0 nome de alguem e marcar uma relaliao

de afinidade. Nao comer au nao falar: proibic;oes complementares

exprimem relalioes complementares.45

43· cf. Seeger 1975 e DaMatta 1976, para uma discussao dessa "comunidade de subs­

tancia" caracterfstica das ideologias de parentesco do Brasil Central.

44. "0 pagamento em alimentos eum indicador crucial de certas relalj=oes definidas

por outros criterios que os de parentesco..." (Basso 1969: 16,).

4,. E proibilj=oes, portanto, que sao usadas estrategicamente oa definilj=ao das relalj=oes

que se deseja ver saocionadas pela comunidade: cf. Basso op.cit.
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E facilrnente observavel que as situac;5es que exigern a abstinencia

sao aque1as em que os individuos estao em contato com forc;as anti ou

para-sociais, isto e, nos momentos de crise ou passagem. A abstinencia

euma forma de exprirnir e controlar estas crises. Toda comunicac;ao

entre esferas cosmicas acompanha-se de tiiiiikii. A nao-observancia de

uma proscric;ao alimentar ou sexual pode ocasionar maleficios fisicos;

quando se trata de urn jejum em causa propria, pon~rn, transforma 0

individuo em ipuiiiifiiiri-malu: homem de segunda c1asse, e feiticeiro

em potencial. Urn feiticeiro ealguem que, entre outras coisas, nao

segue as proscric;5es alimentares, nao sabendo controlar suas re1ac;5es

com os dominios extra-sociais. 46 as amulawnaw (aristocratas) e os

ipuiiiiiiiiri-m{na, ao avesso dos feiticeiros e homens ruins, sao pessoas

generosas e que seguem as regras restritivas do tiiiijkb"ti. Como se ve, a

generosidade e a abstinencia sao faces da mesma moeda. a tiiiiikdtlcon­

tribui assim para a definic;ao do ethos yawalapiti; e1e replica 0 kawika,

respeito e generosidade.47 Fazer tifiiikiipelos parentes de subsdncia, ou

em causa propria, desdobra-se na generosidade e na presteza em distri­

buir alimento para os afins e a comunidade mais ampla.

A pratica do tiiiiikii manifesta a relac;ao intrinseca entre estados

corporais e estados sociais: mudanc;as no / do corpo sempre acompa­

nham mudanc;as de estatuto social. A evitac;ao do consumo de apapa­

lutapa-m{na, neste sentido, poderia talvez ser vista como uma forma

de tiiib·kd generalizado, que define a humanidade social e corporal­

mente propria, a gente xinguana.

46. Seeger (I974) observou entre os Suya a mesma equac;ao entre quebra de restri­

c;5es alimentares e feitic;aria.

47.0 desrespeito a uma proscrilfao alimentare urn acontecimentokanakatf. Kanakatf

se diz do incesto, do nascimento de gemeos e, em geral, de qualquer acidente desa­

gradaveI e imprevisto. A gemeIaridade e abominada peIos Yawalapiti, que a ligam

a urn excesso animalesco, froto de uma sexualidade exagerada. Note-se que Sol e

Lua eram gemeos e filhos de urn animal, 0 que aponta para 0 munclo excessivo que

eo mundo do mito e das coisas originarias.



Os indivfduos submetidos a qualquer abstinencia alimentar

s6 se alimentam, via de regra, de coisas insossas; alimentos doces

(pujua), como 0 mel e 0 mingau nukdya, sao evitados, e 0 sal eigual­

mente banido. Sobretudo, devem se evitar coisas com ahi. Os pri­

meiros peixes comidos ap6s 0 jejum sao pequenos e magros, das

especies com menos ahi. Isso e visto como uma provas:ao, parte de

uma etica da purificas:ao e da ascese que e urn tema importante da

cultura xinguana. Os emeticos, instrumento principal de purifieas:ao,

acompanham 0 tiiliikii: e1es tambem sao insossos (iilbjo, "nojentos"

ou "sem gosto"), e sao incompativeis com os alirnentos sapidos.

Vma classe especial de alimentos e praticas que devem ser evi­

tados durante os periodos de abstinencia e denominada kanupa. As

coisas kanupa sao prejudiciais as crians:as pequenas, doentes e limi­

nares em geral. Nukanupaa pa, "esteu kanupa", anuncia 0 individuo

que acabou de ter relas:6es sexuais ou cuja esposa esta menstruada;

ele nao pode visitar urn tomador de ataya (urn recluso), urn xama

iniciante, urn doente grave. Certos peixes grandes, ou especies deter­

minadas como as arraias e os pacus, nao podem ser comidos pelo

grupa de substaneia do daente parque sao kanupa. Alguns animais

"sao muito kanupa", como 0 muturn-cavalo ou 0 macuco. Os animais

ditos umaiii (ver adiante) sao suprernamente kanupa. Mas 0 termo

se aplica tambem a alguns atos que nao podem ser realizados por,

notadamente, pais de crians:as pequenas: matar ons:a, pegar penas

de tueana, fazer pentes (aperta a barriga da erian~a), trabalhar na fei­

tura de colares. Em alguns casos, trata-se de analogias entre a as:ao e

eventos corporais nas crians:as; em outros, de animais umaili, ou de

motivos que ignoro. 48 Certos temas da musica das flautas apapalu

sao ditos kanupa, e as crians:as nao podem ouvi-Ios.

48. cf. Gregor 1977: 272, para a enumera<rao das restri<r0es do pai em couvade.
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Processos

Ao tratarmos clos tipos de conversa clistinguidos pelos Yawalapiti (os

assim chamaclos 'generos de fala'), meus interlocutores distinguiram

consistentemente uma modalidade narrativa denominacla awnati,

que eu traduziria por 'mito', de uma outra, inutaya, significando

'histaria' e/ou 'estaria'.49 as personagens e alfoes que ocorrem nos

awnat£ sao, como ja observei, moclelos e causas do que deve oconer

no presente.

A maior parte dos personagens miticos antropomorfos, como 0

demiurgo Kwamuty ou os gemeos Sol e Lua, sao refericlos como

awapulea: "nossos primeiros", "os que nos comelfaram" (ver Ipule-I,

brotar ou crescer). as ancestrais nomeados nas inutaya, par seu

turno, sao c1assificados como shileuiialaw, "as antigos", ou tshawaled­

law, "os de ontem". Esse ontem marca uma continuidade basica com

o hoje, em contraste com a diferenlfa de natureza que nos separa dos

seres atuantes nos awnatf, os "nossos primeiros", awapulea. a tempo

em que viveram ~ ou melhor, vivem - os awapulea edito ser urn

"outro tempo" (leuma. iwd!cu), de essencia diversa do atual.

OS SEA ES UMAfJf

Urna distinlfao importante para que as propriedades do tempo mitico

possam ser melhor discernidas ea que se faz entre os awapti!ca e as

seres qualificados de umaiii, conceito que me foi traduzido por "cria­

lf3.0". Ele se aplica a tuda a que foi feita pelos awapu!ca, isto e, aos pro­

tatipos clos seres atuais. A paIavra umaii£eprovave1mente urn derivado

de / uma- /, fazer au fabricar; mas cleve ser distinguida de inuma!cina,

forma participial do mesmo verbo, que se refere ao que efeito pe1as

maDS humanas; umaiii foi-me dito ser "0 inuma!cina dos awapu1ca".

49. Cf. inutayata, contar ou narrar.
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Tive muita dificuldade em conseguir uma definic;ao extensional­

mente fechada do conceito de umani; meus interlocutores enumera­

yam: "gente, os bichos, a agua, a terra, as caramujos (com os quais

se fazem os colares) que Takuma descobriu (em tallugar)... ". Em

outras ocasi6es, determinados animais foram-me classificados ad hoc

como umaiii, e por isso declarados impr6prios para 0 eonsumo, seja

dos pais de recem-nascidos, como 0 macuco, seja de todo xinguano,

como a anta, a onc;:a, a queixada au a veado eampeira. Normalmente,

a classificac;:ao visava animais que desempenham papel importante

nos mitos; varias "coisas" (yakawaka), entretanto, tambem sao umaiii,

como as seixos polidos de diabasio que enfeitam os colares, ou as atri­

butos diferenciadores dos diversos grupos etnicos, como as panelas

de barra, as areas de uma certa madeira, as armadilhas de pesca, a

espingarda dos brancos etc.50 Umaii.f e urn qualifieativo que legitima

ou majora ontologicamente aquilo a que se aplica: certos apetrechos,

como as pedras pisciformes capazes de propiciar pesca abundante,

au os cacos de ceramica atribuidos a uma tribo desaparecida, sao

clitos umaiiiporque "sempre existiram", nao foram feitos par mao de

homem. Mas umaiif, acima de tudo e todos, sao as apapalutapa. Ou

melhor, tudo aquila que e umanf e de algum modo'espirito'.

Os awapuka sao ditas morrerem (au terem morrido); os seres umanf,

em contrapartida, sao imortais, makamari. Neste sentido, Sol, Lua au

Kwamuty muitas vezes foram-me c1assificados como umafi.fantes que

como awapuka, vista que ainda vivem no sitio original da humanidade,

a travessao Morena. Umafi.{ pareee-me uma noc;ao mais inclusiva

que awapuka, nao necessitando de referencia expHeita a urn criacior.

Ao indagar quais dos bichos eram umanf, urn dos exemplos mais

freqtientes eram as animais que alguns Yawalapiti haviam vista nos

50. Tais atributos figuram em desraque nos mitos.
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jardins zoologicos do Rio ou Sao Paulo. Quando eu perguntava, por

exemplo, se 0 jacare atual e 0 mesmo animal mitico que originou 0

pequizeiro, diziam-me; "esse que tern aqui, nao; so 0 yaka-kuma que

tern la no Rio" (0 crocodilo africano, ou mais provavelmente 0 jacare­

ac;:u). as animais umafii eram demasiado ferozes e, por isso, foram

"mandados embora" por Sol e Lua, que estabeleceram a fisionomia

atual do mundo xinguano. Esses animais foram "para a Africa"; aqui

"so ficou a onc;:a", animal queestaria assim ligado ao mundo mitico

de forma mais direta. Como se ve, a distancia espacial espelha uma

distancia temporal; 0 que esta no Rio e 0 que estava nos mitos.

Outra caracteristica fundamental dos animais miticos e que sao/

eram seres com forma humana e comportamento animal ou, inversa­

mente, com comportamento humano e aparencia animal. a jacare

origimirio e gente debaixo de sua "roupa" (ina) reptiliana; 0 Jaguar

pai dos Gemeos tern figura felina, mas conduta para-social.

Mas, quando eu perguntei, certa vez, se gente era umafif, res­

ponderam-me que "nos" - os ali presentes - nao eramos, mas que

"gente" era, sim...5l Se bern compreendi, eo conceito de ser humano

que e umafif, nao os individuos concretos; umafif sao ospuuika ipuka,

os ancestrais-modelos dos xinguanos, criados por Sol e Lua. Por­

tanto, se urn determinado animal e dito umafif, isto se refere aespe­

cie, nao aos exemplares individuais; e ela que e umafii e, como tal,

e representada por um ser mitico que, no caso limite, so tern atuali­

dade fora do espac;:o xinguano.

Umafii, portanto, parece referir-se aessencia dos seres, mani­

Festa nos mitos; 0 awnade discurso sabre as coisas umafif, originarias

e exemplares, e e isso que a distingue das inutaya. Tatifiowalu, chefe

da "primeira aldeia yawalapiti", pode muito bern ser urn personagem

mitico do ponto de vista do antropologo, mas nao surge nos awnad,

51. Esta foi exatamente a formulacrao da resposta por Aritana. Aminha perguma:

"a gente, nos todos, aqui, somos umafir?", ele replicou: "Nos aqui... nao, quem fez

a gente foi pai... agora, gente, assim, ipufijjfijjri, eumafii, foi Sol que fez".



nao eyawalapiti ipu!ca, e apenas um homem comum. Mais que exem­

plos, as realidades umafii definem uma partil.raO ontol6gica entre as

arquetipos originais e aquila que existe hoje, replicas enfraquecidas

das origens. Nao se trata apenas de uma idealizal.rao do passado, mas

verdadeiramente de uma contra-emanal.rao das atualidades sob a

forma de prot6tipos ideais. Platonismo? Seria tentadar assim rotu­

lar essa concePl.rao, pais as coisas umafii a sao, efetivamente, em seu

aspecto de ideia au conceito.

Urn dos temas basicos da mitologia xinguana ea diferen'Ja entre as

modelos originais e as atualiza'Joes posteriores. Assim, 0 pequizeiro

original clava frutos muito maiores, com polpa abundante e caro­

'Jos pequenos; as primeiras flautas apapalu eram espiritos aqu;hicos,

mas seu descobridor as escondeu, fabricando replicas de madeira,

que jamais puderam emular a voz potente do original (Villas Boas

1972: IOr-ss.; Agostinho 1974b: M26). Os primeiros humanos foram

feitos de madeira, pelo demiurgo Kwamuty, que tambem chegou a

ressuseita-los a partir de troneos desta madeira; nao 0 eonseguinclo,

a motte definitiva passa a ser comemorada numa cerimonia (0 Itsati,

em kamayura K waryp ou Quarup) que usa os troncos como modelo

ou simbolo clo morto. Os gemeos Sol e Lua, alem de modeladores

dos indios xinguanos, sao tambem seus modelos: a maioria de suas

aventuras resume-se na realizas-ao inaugural de praticas adotadas

pelos xinguanos: luta, escarifica'Jao, xamanismo.

Meus interlacutores nunca respandiam aquestao: "par que voces

fazem isso (escarificam-se, lutam, jejuam na rec1usao etc.)?" com

a esperaclo "e nossa costume, sempre se fez assim". Ji recarriam

a uma explicital.rao das efeitas - naa comemos peixe quanda nasce

filha porque senao a barriga incha, a sangue nao sai etc. -, ji, mais

comumente, lembravam: "fai Sol que ensinou, quem fez primeiro".

Outras vezes, cantavam fragmentos de um milO que apresentasse

a origem do costume em questao. Emhora nao tenha condil.r0es de
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descrever as situalfoes 'naturais' em que os mitos sao acionados

como explicaerao, na conversa com 0 antrop6logo, ao menos, os

Yawalapiti compraziam-se em referir seu comportamento atual aos

eventos mito16gicos. Condenando um jovem kuikuro que manteria

re1aeroes sexuais com a sogra, meu mentor Paru sentenciou: "esse

rapaz fica fazendo igual a Warakuni". Warakuni, vim a saber depois,

e 0 nome do personagem que inaugurou 0 incesto (nao com a sogra,

mas com a irma; ver Schultz 196,-66: 76 e ss).

Assim, 0 mito nao e apenas 0 reposit6rio de eventos originarios

que se perderam na aurora dos tempos; ele orienta e justifica constan­

temente 0 presente. A geografia da regiao e pontilhada de sitios onde

aeroes miticas se desenrolaram; as cerimonias se explicam pe1a inieia­

tiva de seres miticos ("foi Sol que abriu festa"); 0 mundo e povoado

de seres imortais que remontam aorigem do mundo; os criadores

da humanidade de alguma forma ainda vivem no Morena. Na ver­

dade, 0 tempo mitico nao e apenas, ou essencialmente, uma esfera

Iocalizave1 na cronologia. 0 mundo perfeito do mito se declina, por

assim dizer, no preterito imperfeito, ou em uma especie de aoristo.52

Os seres umafi{ estao ai sempre, semi-desencarnados, tornados

categorias; a aerao dos homens replica a a<;ao dos modelos. 0 mito

existe como referencia temporal, mas, acima de tudo, conceitual.

A PALAVRA TRISlE ED FEilD ALEGRE

As cerimonias mantem uma relaerao privilegiada com 0 mundo do

milO. Dois tipos principais de ritual sao praticados no Alto Xingu:

[I] as festas que recebem 0 nome de um espirito, normalmente

aquele que causou uma doen<;a no "donol> da cerimonia, e que se res­

tringem ao ambito da aldeia; os participantes ativos do ritual - dan­

<;arinos, cantores e musicos - representam visual ou musicalmente

)2. 1sso f: um modo de falar. Recordo rnais urna vez que nao compreendo yawalapiti,

e ignoro os regimes temporal e aspectual das narrativas miticas.
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esse espfrito; [2Jas cerimonias interaldeias, tal a celebrac;:ao dos aris­

tocratas mortos (Itsad ou Amakakati), 0 duelo de dardos (lralaka)

e a Festa de perfurac;:ao de orelhas (Pihikd), que nao estao ligadas

a nenhum espirito nem tern dono fixo. Esta ultima classe de cerimo­

nias foi institufda pelos gemeos Sol e Lua; as aldeias participantes,

no mito, sao compostas de animais que vivem em meios diferentes:

animais terrestres versus passaros, peixes versus animais terrestres.

o primeiro tipo de cerimonias inclui cantos e danc;:as aprendidos

por urn humano que entrou em contata com 0 mundo sobrenatural:

urn homem visitou 0 mundo subaquatico e assistiu ao Tapanawana,

outro capturou os espfritoslflautas Apapalu, e assim por diante. Em

ambos as casos, 0 que se faz no ritual e algo que esta descrito em urn

mito; 0 mito, de fato, ea explieac;:ao ultima das ac;:oes rituais, cuio sim­

bolismo nao parece ser elaborado exegeticamente pelos Yawalapfti.

Se formos ao mito, entretanto, veremos que 0 ritual nao euma

simples repetic;:ao ou encenac;:ao sua. 0 que 0 rito celebra, de fato, e
a impossibilidade de uma repetic;:ao identica: "agora so vai ter festa",

disse 0 demiurgo ao fracassar na transformac;:ao de troncos de arvores

em humanos ressurretos, inaugurando assim a mortalidade. 0 termo

yawalapiti que designa 0 que chamariamos, em geral, de rito ou ceri­

monia ejumualhi; meus interlocutores traduziram-no par "festa" ou,

mais geralmente, par "alegria". 0 discurso mftico awnati, por outro

lado, divide-se em dois generos: as narrativas kihari, "gostosas", isto

e, saborosas ou picantes (estorias de adulterio, em geral), tidas por

simples entretenimento, e os grandes mitos etiologicos, qualifica­

dos de katupa, ou "tristes"YO mito, entao, e triste, 0 ritual, alegre.

53. A ciassifica«ao dos mitos etiologicos como Icatupa (tristes, ou talvez mais propria­

mente, ligados ao sentimento de luto e perda -Icatupalhi eo viuvo) foi aplicada ao

cicio de cria«ao da humanidade, ainven«ao da Festa dos monos (que no entanto e

definida, hoje, como "alegria"), anarrativa das Amurilcumrilu, ao mito de origem

do pequi, e assim por diante. Observe-se que a defini«i'J:o do mito como discurso

triste au de luto assinala que as mitos estao longe de serem apenas instrumentos

cognitivos, pois veiculam emo«oes complexas e cultural mente marcadas.
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o que pode significar isso? Vma interpretaerao possivel e que as nar­

rativas miticas recordam, explfcita au implicitamente, a diferen<;a

entre urn modelo e sua replica inferior, entre um espirito e sua repre­

sentaerao esquematica, entre urn evento e sua evocaerao memorativa.

o ritual, assim, transformaria em alegria a tristeza causada pela cien­

cia dessa diferenera, ao aproximar a atualidade dos sucessos ocorri­

dos no mito. Mas a diferenera entre Festa e realidade e marcada; 0

ritual repete aquilo que no mito era autenticidade, e hoje e mimese

(ishorikutaa pa: "imitar", diz-se por exemplo das participantes do

Amurikumalu, que ce1ebram as amazonas miticas) ou simbolo (pitala­

tiji: figura, desenho, representa<;ao).

Os partidpantes e objetos de urn ritual sao ditos "iguais" au

"parecidos" com as personagens e seres mfticos. As flautas apapalu exis­

tentes na aldeia, par exemplo, foram-me descritas como apapalu

iporiati, 'da mesma categoria que' os espiritos apapalu originais; as

mulheres na cerimonia do Amurikumalu sao tinawkumiilaw ipoku,

'semelhantes as mulheres monstruosas'. Embora eu nao tenha con­

dier6es de determinar a natureza desses conceitos de equivalencia e

seme1han<;a em yawalapiti (iporiati diz-se de objetos de mesma espe­

de, area e area, pate e pate; ipb"ku diz-se de coisas visualmente pare­

cidas, como pai e filho, como dois desenhos etc.), parece-me quase

certo que nao existe a ideia de uma identidade de substancia entre

aer6es ou personagens rituais e seus arquetipos mfticos. Em suma,

o ritual humano eurn modelo iconico reduzido dos sucessos sobre­

humanos descritos no mito.

Se 0 milO e palavra, a ritual evoca diretamente a dominio do

fazer. Ou, melhor dizendo, talvez seja todo fazer que respeite ao

dominio do ritual. Vejamos, assim, como a alegria esta no fazer.

A FABRICACAo DO CoRPO

Vma ideia que me pareceu ter urn papd central na cultura yawala­

piti e a de que a corpo humano necessita ser submetido a processos

7 1
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intencionais e peri6dieos de fabriea<rao. Falo em ft6ricafaO do corpo

ao pe da letra: traduzo a ja referida raiz / uma- /, fater ou ftbricar.

As rela<roes sexuais entre os genitores de urn futuro individuo sao

apenas 0 momento inicial dessa tarefa. Tal fabrica<rao e concebida

tambem como urn "mudar 0 corpo", quando ela respeita aos pro­

cessos de fabrica<rao p6s-concepcionais. Ela consiste dominante

mas nao exclusivamente em urn conjunto de interven<r0es sobre as

substancias que conectam 0 corpo ao mundo, e sobre as quais ja nos

demoramos acima: fluidos vitais, alimentos, emeticos, tabaco, 6leos

e tinturas vegetais.

As mudans;as corporais nao podem ser tomadas apenas como

signos das mudans:as de identidade social, mas como seus correla­

tos necessarios, e meSillO mais: elas sao ao mesmo tempo a causa e

o instrumento de transformac;:ao das rela<roes sociais. Isso significa

que nao e possivel fazer uma distins:ao entre processos fisiol6gieos

e processos sociol6gicos; transformas;oes do corpo, das relas;oes

sociais e dos estatutos que as condensam sao uma caisa so. Assim,

a natureza humana eliteralmente fabricada ou configurada pela cul­

tura. 0 carpo eimaginado, em todos as sentidos possiveis da palavra,

pela sociedade.

Com tal proposic;:aa, quero sugerir que a pessoa yawalapiti nao

parece ser faeilmente redutfvel a urn dualismo de tipo je (ver Melatti

1976, DaMatta ]976), e menos ainda ao Homo duplex da metafisica

durkheimiana. 0 social nao se deposita sobre 0 corpo como sabre

urn suporte inerte, mas 0 constimi.

Urn exame da noc;:ao do 'fazer' exige que se 0 articule a uma

autra noc;:ao cosmol6gica fundamental, a de metamorfose (yaka-) ,

processo corriqueira nos mitos e que tambem caracteriza certas for­

mas da daen<ra e do xamanismo (ver Gregor ]977: 340 e ss). A fabri­

ca<rao suhordina a natureza aos desfgnios da cultura, produzindo

seres humanos. A metamorfose reintroduz 0 excesso e a imprevisihi­

Iidade na ordem do socius, transformanda os homens em animais ou

espfritos. Ela econcebida como uma modificas;ao de essencia, que se
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manifesta desde 0 plano do comportamento ate, nos casos extremos,

o plano da transfigura<;ao corporal.

Cabe observar que esses dois processos, sobre nao serem sim­

plesmente simetricos e inversos, comportam cada urn sua propria

dialetica. A fabricaerao e criaerao do corpo; mas do corpo humano, e,

nesta medida, pressupoe uma recusa das possibilidades do corpo nao­

humano. A metamorfose e desordem, regressao e transgressao; mas

nao se trata de uma simples recuperaerao pe1a natureza daquilo que

lhe fora roubado pela cultura. Ela e tambem cria<;ao, pois, alem de

manifestar uma dimensao do real que totaliza a natureza e a cultura,

isto e, uma dimensao que afirma aquila que a fabrica<;ao nega, faculta

a reproduerao da ~ultura como transcendencia extra-humana. Deve­

se, assim, ter em mente que 0 conceito de fabricaerao so adquire inte­

ligibilidade plena em conexao com 0 de metamorfose - ate porque a

fabricaerao eurn caso particular da metamorfose, vista que mesmo

a "cria<;ao" primordial e uma transforma<;ao.

A expressao "estau fazendo (meu filho etc.)" eusada para des­

crever e justificar as aeroes de urn individuo em certas contextos

de produerao de novas identidades: [I] durante 0 perfodo em que a

homem constroi, par rela<;oes sexuais repetidas, 0 corpo da crian<;a

no corpo da mae;54 [2] durante a reclusao pubertaria, sobretudo em

seu momenta inicial, quando ambos as pais devem se abster de sexo,

devem ministrar emeticos aD recluso e cuidar de suas necessidades;

(J] para descrever a rela<;ao entre urn morta e seus pais, durante

a cerimonia ltsatf. 0 xama que inicia urn Dutro e igualmente dito

ser seu "fazedor" (inumotsori). Sua relaerao com 0 xama noviero em

redusao iniciiitica e explicitamente assimilada arelaerao do pai com a

jovem em reclusao pubert<l.ria.

)4. A mae, esta, usa a expressao apenas no plural ("estamos fazendo"), 0 que ecoe­

rente com a enfase indigena no papel formador do semen. cf. Bastos 1978: 34-36,

para 0 conceito kamayura de "trabalhar" a crian~a, onde a comribui<;ao da mae

pareee ser mais e1aborada.
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Os tres momentos enumerados sao passagens criticas do cicIo

vital: acesso avida, capacidade de reproduzi-la (maturidade sexual)

e fim da vida. A inicia'lao xamanistica talvez possa ser pensada como

capacidade de restaurar ou proteger a vida.

Os momentos mencionados nao sao, assim, concebidos como

naturais, no sentido de espond.neos ou independentes da interven­

'lao humana. Seu carater liminar marca 0 tempo da fabrica'lao de

uma nova condi'lao social por meio de uma tecnologia do corpo.

Na transi'lao entre estados da pessoa, a sociedade intervem radical­

mente, submetendo 0 individuo e 0 individual (Pocock 1967) a uma

normaliza'lao sociofisiol6gica.

A fabrica'lao primordial dos humanos, reza 0 mito,55 [oi levada

a cabo por urn demiurgo (Kwamuty, em kamayura Mavutsinin) que,

soprando fuma'la de tabaco sobre toras de madeiras dispostas em

urn gabinete de reclusao, deu-Ihes vida. Ele criou assim as primeiras

mulheres e, entre elas, a mae dos gemeos Sol e Lua, prot6tipos e

autores da humanidade atual. Essa mulher foi a primeira mortal, em

cuja honra se celebrou a primeira Festa dos mortos. 0 demiurgo e

designado, nas narrativas, por urn epiteto, itsati, que, como ja vimos,

e tambern 0 nome da cerirnonia dos mortos. Qualquer ritual, ern

verdade, pode ser designado como itsati, palavra que, assirn, eurn

equivalente de jumualhi, alegria. Mas apenas a cerimonia dos mor­

tos eitsati-ruru, porque nela, como me foi dito, reunem-se na aldeia

anfitria todos as povos do Alto Xingu.56 Esse rito e, com efeito, 0

mais importante da sociedade xinguana, e consiste, como mostrou

Agostinho (1974a), em uma reencenac;ao da criac;ao primordial. Seu

simbolo focal sao toras da mesma madeira primeva, verdadeiros

5). Versoes deste mito em: Villas Boas & Villas Boas 1972, Agostinho 1974b, Monod­

Becquelin 1975.

56. 0 outro nome dessa cerimonia eAmakakdti, lit. 'perna de rede', uma referen­

cia provavel ao sepultamento dos grandes chefes em redes presas a dais pHares

subterdneos.
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colossoi dos mortos (Vernant 1965). Ele e tambem 0 momento privi­

legiado de apresentas:ao publica dos jovens recem-saidos da redusao

pubertaria. Assim, e urn ritual que entretece a morte e a vida; as

mos:as que saem da redusao saO como as primeiras humanas, mae

dos homens.57

Por que itsati 'e' 0 demiurgo e a Festa mortuaria? ltsati e urn

qualificativo que se aplica a individuos muito habeis na confecs:ao

de objetos culturalmente valorizados: bancos, mascaras, colares

e adornos plumarios, cestos, flautas. Neste sentido, ele parece refe­

rir 0 artesao ao modelo por exce1encia do fabricador: 0 demiurgo

Kwamuty, que produziu 0 artefato mais precioso - as seres humanos

-, fazendo 0 prot6tipo de todo fazer. Itsati, assim, designa a produ-

s:ao cultural, e implica uma ideia dos humanos como prodwrao au

construs:ao cultural.

A fabricas;ao dos primeiros humanos teve lugar em urn con­

texto particular: urn gabinete de reclusao. As mops de pau transfor­

mam-se em gente depois de encerradas no gabinete de palha (poju)
que abriga os reclusos dentro da casa de seus pais. Todo 0 complexo

xinguano da redusao, acionado nos momentos da couvade, da puber­

dade, da doens:a, cia inieias;ao xamanfstica e do luto, e que pode

ser visto como tamhem incluindo, senao mesmo como tendo por

mode1o, a gestas:ao (mas tamhem 0 sepultamento) - todo este com­

plexo se radica na ideia de que 0 corpo e corpo humano a partir de

uma fahricas;ao cultural. Fica-se recluso, disseram-me, para "trocar

o corpo", "mudar a corpo". Nao apenas para isso, e certo: para for­

mar, tambem, ou reformar, a personalidade ideal, sohretudo no caso

da rec1usao pubertaria, a mais importante. Admoestando-se os ava­

rentas, interpela-se-os: "voce nao ficou preso [rec1uso] nao?" Vale

notar, entretanto, que a personificas:ao do homem ideal depende

primacialmente de sua adesao aconduta resultante dessa tecnologia

)7. A saida da reclusiio coincide idealmente com 0 primeiro casamento.
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do corpo recluso. Aqueles que nao seguiram as regras alimentares

e sexuais da reclusao pubertaria tornam-se ipufiofiiiri-malu, "gente

ruim", e sao candidatos ideais a acusa<;5es de feiti<;aria, alem de sofre­

rem defeitos fisicos tipicos dos feiticeiros: abdomen proeminente,

pequena estatura e fraqueza, resultados da incontinencia alimentar e

sexual. A feiura e a avareza refletem, assim, reclusoes mal sucedidas;

os aristocratas (amulaw) sao idealmente belos, fortes e generosos - e

devem ter ficado reclusos por periodos mais longos na adolescencia.

Essas trocas e mudan<;as do corpo sao marcadas pelo pariku, a

"vergonha", categoria basica do ethos xinguano (ver Basso 1973, para

o ifutisu kalapalo). A transi<;ao social e uma mudan<;a corporal, esta

e 'vergonhosa', e deve ficar invisivel. 0 ser em fabricac;ao esta nu

(nao usa pintura nem adornos) e fnigil, pais depende de seu grupo

de subsrancia para suas necessidades mais elementares) e exposto

a variados perigos fisicos e metafisicos. Os reclusos sao frequente­

mente comparados a recem-nascidos.
a complexo da reclusao e, em suma, urn dispositivo de constmfao

da pessoa. a fato de que 0 prop6sito da reclusao seja expresso sobre­

tudo no idioma da corporalidade indica, assim, a papel central que a

imagem do corpo desempenha na concep<;ao xinguana da pessoa. Com

isto quero dizer que se deve levar a serio a teoria yawalapiti a respeito

da reclusao como uma fabricac;ao do corpo. Urna interpretac;ao como

a avanqada par Gregor (1977: cap. [4), que lOrna a reclusao par urn

metodo de manuten<;ao do equilibrio psico-social) garantindo uma pri­

vacidade e urn momento de descanso dos desempenhos publicos) nao

permite nenhuma aproxima<;ao ao significado da reclusao (versus a

funqao imposta ainstituiqao pelo observador) dentro da cosmologia

xinguana; nao permite que se veja, por exemplo, que a morte e pen­

sada como reclusao, e assim tarnbem a doenc;a e a gestac;ao.58 Sobretudo,

~8. A morte e especificamente pensada como reclusao pubertaria: aque1es que

morrem pre-pubereschegam aoceu ja p6s-reclusos. Basso (1973: 58) esclarece que>
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a teoria de Gregor - a unica ate agora formulada sobre a reclusao

xinguana - desqualifica a interpreta\=ao nativa da institui\=ao, uma

op\=ao teorica que recuso. Se os Yawalapiti dizem que a reclusao e

"para mudar 0 corpo", esta afirmativa nao pode ser tamada como

metafora; e1a deve ser tomada estritamente ao pe da letra. Desde

que se entenda que 0 corpo, para os Yawalapiti, e algo diverso do que

assim chamamos.59

Se a fabricafiio do corpo define 0 dominic da casa, da perife­

ria da aldeia, do privado e do secreta, a exibifiio do corpo, seu uso

como tela onde se depositam as marcas. de estatuto (sexo, idade,

pape] cerimonial), caracteriza 0 patio da aldeia, a vida publica, a

confronta com as outras aldeias da regiao e a contexto cerimonial.

Fabricalfao-reclusao opoem-se, assim, a decoralfao-exibilfao. Tal

contraste parece marcar fortemente a vida xinguana, que se desen­

rola como oscilalfao entre esses dois momentos complementares,

cuja dinamica ilumina as modos de emergencia da individualidade

nessa cultura. 0 patio, a fala do patio, a luta corporal, a dan\=a, a

exibi\=ao (tipicamente masculina) da propria singularidade no cen­

tro da aldeia so existem articulados com 0 gabinete de reclusao, seu

silencio e seu segredo, a fabrica\=ao demorada do corp0, submetido

a regras de continencia alimentar e sexual. Aquilo que distingue os

individuos - seus corpos - transforma-se, na reclusao, naquilo que

as identifica.

Como se ve, portanto, ha urn sistema de tres termos: a fabrica­

\=ao do corpo, a exibi\=ao do corpo e a metamorfose. Esses processos

poderiam ser pastas em correspondencia com a tdade: natureza,

> a alma recem-chegada aos ceus entra em reclusao para recuperar suas fortras ap6s

a longa e perigosa viagem. Nao ha crian~as, como nao ha sexo, afinidade ou trabalho,

no mundo dos mortos - mundo congelado, sucessao infindavel de festas e rituais.

~9. cf. whitherspoon 1977: 86, sobre a necessidade de distinguir 0 que e melafora

do que e afirma~ao literal nos termos cia cultura do grupo estudado, e nao da cul­

tura do pesquisador.
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cultura, sobrenatureza, desde que com isso nao se retire deles seu

carater fundamental- 0 de serem, justamente, processos, que, mais

que distinguindo esses tn~s dominios cosmol6gicos, p5em-no~ em

comunicaC;ao. Acrescente-se ainda que, adecorac;ao cotidiana do

corpo, sobrep5em-se as pinturas e ornamentos cerimoniais. Tais

ornamentos representam freqtientemente os espiritos que amea­

,am, fora do contexto do ritual (e fora da aldeia), as humanos; e

o perigo que representam e sobretudo 0 de metamorfosear estes

ultimos em nao-humanos.

Assim como a fabrica<;ao do corpo se faz no gabinete de reclusao,

que e uma hiperhole do espa'S0 domestico, as metamorfoses se dao

sobretudo fora da aldeia, na floresta, quando os individuos estao

sos. A reclusao-fabrica<;ao isola 0 individuo para poder incor­

pora-Io (em duplo sentido); a metamorfose expele 0 individuo

para alem das fronteiras do grupo e da forma corporal humana.

o espa<;o, em suma, tambem pode ser dividido em tres dominios

corporais: a periferia domestica (fahrica<;ao), a pra<;a central (exi­

bi<;ao), e 0 exterior da aldeia (metamorfose). Pode-se assim, tal­

vez, conceher a fabrica<;ao como uma metamorfose controlada, ou

melhor, pode-se definir 0 processo geral da humaniza<;ao como

uma contra-metamorfose.

OS APAPALUT/'PA

as Yawalapiti postulam a existencia de uma multiplicidade de seres

espirituais com influencia consideravel nos neg6cios humanos: eles

causam a maioria das doenc;as, encontram-se com os humanos na

floresta, ajudam os xamas, sao os "donas" de certas especies ani­

mais. Como ja observei, sua classificaC;ao como seres vivos e pro­

blemarica. A categoria dos espiritos e fundamental mente aberta; e

aberta, inclusive, ainven<;ao e manipulaC;ao individuais, como bern
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mostrou Gregor (1977: cap. 19). Mais que de espiritos, melhor seria

falar, com efeito, de uma espirituali:rafaO potencial a que todos os

seres estao submetidos.

Em geral, ha duas classes de espiritos: (a) os seres-kuma, isto e,

duplos transcendentes de especies animais e classes de objetos aces­

siveis aexperiencia ordinaria; (h) os apapaluuipa dotados de nomes

pr6prios, de correspondencia mais vaga com as entidades do mundo

cotidiano. Este segundo conjumo inclui manifestal50es antropom6r­

ficas de fenomenos naturais, como 0 trovao e 0 raio, e espiritos com

uma forma singular. Os Yawalapiti possuem uma represental5ao

visual deles, manifesta nos rituais. Entre os apapaluuipa nomeados,

os mais importantes sao as patronos de cerimonias, como Apasha,

Yakuf-katu, Apapalu e outros. Em ambas as classes, e comum conce­

ber-se as espiritos como possuindo uma essencia antropomorfa por

haixo de uma aparencia monstruosa, concretamente pensada como

uma roupa ou envolt6rio (ina).

Os espiritos sao invisiveis, munupakinari; s6 aparecem para os

doentes e os xamas em transe. Ver urn espirito acidentalmente (sem­

pre quando se esta s6, e fora da aldeia) provoca par si s6 doenl.ra ou

morte. Ver, com efeito, e alga que parece definir a relal5ao com a

sohrenatural: 0 xama e aquele que tern uma visao poderosa (awfri

nurita, "olho born"). Quando se esta morrendo, veem-se as almas

dos mortos; com fehre, ve-se 0 espirito causador da doenl.ra. A alma

do doente viaja ate as aldeias dos apapalutapa, e as Yawalapiti com­

prazem-se em contar 0 que viram nestas viagens fehris. 0 feiticeiro,

igualmente, e urn ser que ve demais, sahendo 0 que se passa em casa

alheia. Ele e as xamas lanl5am mao de remedios que agul5am a visao.

Os apapalutapa estao usualmente em toda a parte, menos dentro

da aldeia, onde surgem apenas nas situal50es extraordimlrias da doenl5a,

do xamanismo e do ritual. Eles ahundam sohretudo nas lagoas e na £10­
resta profunda. 0 ceu nao e considerado especialmente como morada

de espiritos, embora la vivam alguns, como 0 Trovao e 0 Urubu Bice­

falo. Clareiras na mata, locais embaixo de arvores grandes tambem
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sao "casa de apapalutdpa". Certos sitios particulares sao conheeidos

por abrigarem espiritos individuais. Vma lagoinha que existe entre a

aldeia e 0 Posto Indigena Ie morada de uma apapaluts£(flauta pequena)

causadora de doent;as em recem-nascidos. A Lagoa do Segredo, area

de antigas aldeias yawalapiti, abrigava uma legiao de espiritos malefi­

cos. A vizinhant;a de tais locais e perigosa, visto que 0 modo principal

de relacionamento entre humanos e espiritos ea doenc;a.

A afixaqao do modificador -kumii ao termo para determinado

animal ou objeto, indica, como vimos, que ele e urn sobrenatural:

grande, feroz, invisivel. Ha peixes-kuma, onc;as-kuma, canoas-kuma,

tachos de assar beiju que sao -kuma. Alguns animais, no entanto,

prescindem do modificador para que sejam considerados como apa­

palutapa: 0 jacare, a onc;a, 0 cervo, 0 macaco, foram-me indicados

como exemplos. Estes animais (todos, por sinal, apapalutapa-mina,

bichos), por sua vez, inc1uem-se entre as umaiii au arquetipos.

Todos os personagens miticos sao definidos como apapaluuipa: Sol,

Lua, Kwamuty, Ayanama etc. Assim, os espiritos sao uma categoria

de seres que atesta a perenidade da re1aC;ao entre 0 mundo rnitico e

o mundo historico.

A questao de saber se urn determinado apapalutcipa e urn indi­

viduo singular au uma ra<;a ou especie de seres nao parece preocu­

par os Yawalapiti. Alguns, como os Apasha, constituem verdadeiras

sociedades, com homens, mulheres, crian<;as, aldeias etc. Todos os

espiritos sao iguais no olfato sensivel, no gosto pelo tabaco, pelo

cheiro de akukuti (a semente usada nos colares dos xamas) e na atra­

qao mesclada de temor pela cor negra.

Duas figuras da sociedade humana mantern uma relaC;ao espe­

cial com os apapalutapa: os xamas e os feiticeiros. Todo espirito e

por definic;ao urn iatamd, xama. Alguns sao xamas espeeificos de cer­

tas ordens animais, mas 'espirito' e 'xama' sao em certa medida sino­

nimos. as iatama humanos sao conhecidos, dentro da comunidade

dos xamas do Alto Xingu, pelo nome de seu espirito tutelar. Nuia­

tama, literalmente 'meu xama', e como 0 iatama humano refere-se
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a seu espirito familiar, 0 que sugere que a exerdcio da capacidade

xamanistica se radica na presen<;a ativa do espirito. Mas as espiri­

tos sao tambem feiticeiros (sholcou wolcOtt, "dono de feiti<;o"), pais

possuem flechas invisiveis que lan<;am no corpo dos doentes, como

seus congeneres humanos. Sendo feiticeiros e xamas a urn so tempo,

os espiritos provocam e curam as doen<;as.

Os apapalutcipa relacionam-se com a sociedade yawalapiti em

bases predominantemente individuais. Afora Apapcilu, espirito das

flautas sagradas proibidas as mulheres, que talvez se constitua em

urn culto da comunidade masculina - e 0 espirito feminino das Amu­

rilcumalu, para a comunidade feminina -, nao parece existir qualquer

re1a<;ao fixa entre espiritos determinados e papeis ou segmentos

soeiais definidos. Os espiritos se manifestam para a sociedade atra­

yes de uma rela<;ao com urn individuo, cuja forma basica ea doen<;a.

A doen<;a nao e um mal absoluto, au nao e apenas isto. Grande

parte do sistema ritual xinguano depende das ideias ligadas adoen4j:a,

eo circuito de reciprocidade ativado pelas cerimonias constitui-se

no mecanismo mais geral de integra<;ao da comunidade aldea, alem

de estabelecer as lineamentos de urn sistema politico, visto seu pape1

na coordena<;ao do trabalho coletivo (Dole 1966). Sobretudo, pela

doenF definem-se as rela<;6es entre 0 individuo (e seu grupo de

substancia) e a comunidade, incorporando uma crise individual na

dinamica coletiva. Dessa forma, 0 sistema cerimonial ativado pda

doen<;a preenche 0 Iugar dos grupos cerimoniais au de parentesco

que fariam a media<;ao entre 'indivfduo' e 'sociedade', inexistentes

na constitui<;ao social xinguana.

A parte os males causados par feiticeiros, os quais podem, de

resto, prevalecer-se da ajuda de espiritos, todas as doen<;as decorrem

de urn contato com a mundo sobrenatural. 0 doente e alguem que

foi "marta" (kuka inulcakfna, a que se diz igualmente do xama em

transe) por um apapalutapa. Tal estado se deve it penetra<;ao de dar­

dos invislveis no corpo, que a xama extrai e exibe na sessao cura­

tiva. Ele tambem pode ser causado par urn roubo da alma (ipaiori)
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pelo espirito, que a leva para a aldeia dos apapalutapa. Este roubo e
experimentado pelo doente como uma viagem onirica especialmente

intensa (todo sonho ou delirio febril euma viagem da alma); eJa

termina quando 0 xama repae a alma com 0 auxilio de uma honeca

spirit catcher (yakulcitsha; vet yakula, 'gambra', 'alma dos mortos')

concebida como imagem do doeote. Urna vez curado, 0 individuo

passa a clever alga ao espirito que viu. Ele cleve patrocinar uma ceri­

monia em que se representa 0 espirito por rneio de cantos, dan~as e

adornos/pinturas corporais.60 Essa cerimonia e0 momento em que

o grupo de substancia do doente (que tende a ser uma unidade de

produ<;ao cotidiana) distribui comida a toda a aldeia. 0 espirito e
encarnado-representado pda comunidade, e ambos, espirito e comu­

nidade, sao alimentados peIa grupo que, idealmente, jejuou durante

a doen~a: a comida distribuida edita "X (nome do espirito) inu!a",

a comida de X. 0 doente torna-se patrono (wiikiiti) da cerimonia, e

de1a nao participa como ator.61

Nota sobre a nOfiio de «dono". Venho usando a tradu~ao, feita pelos

pr6prios Yawalapiti, da paIavra wokiiti por "dono". A tradu~ao e
problematica, pois 0 termo indigena eusado em contextos que nao

sao cobertos pelos conceitos ocidentais subjacentes ao uso mais

comum de 'dono' no sentido de 'proprietehio'. Os corresponden­

tes de wokiiti em outras linguas do Alto Xingu ja foram discutidos

pela etnografia (como Basso 1969, para 0 oto kalapalo, ou Gregor

1977, para 0 wekehe mehinaku). Trata-se, com efeito, de uma no~ao

fundamental da cultura xinguana. Apenas humanos e espiritos, ou

animais espiritualizados, podem ser wb'kiiti de algo. Em alguns casos,

60. 0 docnte pode, alternativamcnte, entregar 0 patrocinio a alguem que tenha

condi~5eseconomicas para tal (0 que permite a acumula~ao de patrocinios, e assim

de prestfgio, nas maos dos poderosos).

61. Se °doente torna-se wiikiiti da cerimonia em honra do espirito que the causou a

doen~a, 0 espirito, por seu lado, edito ser °wiikiiti da doen~a.
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o wo'lciJti e urn 'patrono' (como nas cerimonias em que urn indivi­

duo e 0 responsivel pela distribuis:ao de alimentos); em outros, e

urn 'mestre' (caso de especialistas rituais e mestres cantores); ou

urn 'Senhor' (as espiritos wolciJti de especies animais au vegetais);

em outros ainda, e urn 'representante' (as chefe de aldeia ou putalca

wolciJti, cuja funs:ao principal e representar a grupo em cerimonias

interaldeias). Pode significar tambem 'proprietario', no sentido

comum, Em todos as casas, 0 conceito define urn 'sujeito' atraves

de sua rela<;ao com urn determinado 'recurso'. Assim, nem sem­

pre se pode usar a expressao x + wolcoti como substituto da forma

(possessivo) + x. Ou seja, nao e porque certas coisas sao minhas que

eu sou dono delas.

o conceito de wolciJti parece definir mais propriamente uma

relas:ao entre sujeito e objeto, que pode ser concebida em duas dire­

<;5es: uma relas:ao de substancia, uma rela<;ao de representas:ao, 0

vinculo de paternidade foi-me apresentado repetidas vezes como

uma especie de modelo concreto da nos:ao de wolciiti, Como tradu­

s:ao abstrata, eu sugeriria a ideia de 'mediador'. 0 wo'lcoti e aquele

humano au espirito que faz a conexao entre a objeto e a grupo,

facultando a acesso (material au ideal) do coletivo ao recurso de

que e 0 dono. Nesse sentido, 0 wolco'ti e urn representante, mas que

se define pelo que representa; se ele objetiva a recurso para a comu­

nidade, e, par seu turno, subjetivado por ele. Boa parte da estrutura

social xinguana se apoia em uma c1assificas:ao de quem e0 wo'lciiti

de que. Essa categoria, que tern conhecidos paralelos em varias

outras linguas indigenas (pense-se no -jara dos povos Tupi, au no

kande e kate dos Suya e Timbira), sugere uma analise semelhante a
realizada por Benveniste para certos conceitos indo-europeus, nota­

damente 0 de" / potil (Benveniste 1969: cap. 7), em que as ideias de

mestre, representante e dono se confundem.

a doente tambem e identificado ao apapalutapa. a momento de

cura estabelece uma 'participaCfao mistica' entre xama, doente e
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espirito, expressa no conceito de metamorfose (yakaa pa). a xama

em transe, 0 doente em delirio, os humanos que, nos mitos, trans­

formaram-se em apapalutapa, todos evidenciam processos de meta­

morfose. A cura xamanistica implica esta metamorfose;yakatshii eo

nome do xama especializado em descobrir feiti<;os no mate e em con­

versar com os espiritos. A doen<;a e uma metamorfose, assim como

o xamanismo: a voca<;ao xamanica e uma doen<;a em que urn espirito

se manifesta, da tabaco ao novi<;o, e Ihe ensina cantos e remedios.

A metamorfose e indicada por urn comportamento desordenado,

cujo paradigma e 0 "correr no mato", a<;ao tipica dos xamas em

transe profundo. as processos de metamorfose estao freqiiente­

mente associados ao usa (ativo ou passivo) do tabaco. Se definirmos

a metamorfose como processo de passagem entre cultura e sobrena­

tureza, poderiamos contrapo-Ia aos processos de tipo concepcional

que articulam a natureza acultura, associados ao semen e ano<;aa de
fabrica,ao (umaapa).

Os Yawalapiti nao me pareceram entreter a ideia de que 0 espirito

se apossa, entra no corpo do doente ou do xama em transe; antes,

e a alma do paciente que sai, ou as flechas invisiveis que entram.62

Mas isso nao ecompletamente claro; ha situalfoes em que 0 xama

fica violento e sai correndo pela aldeia, quebrando tudo, ferindo

crianlfas. Ele esta "transformado" (yakaa pa), e seus atos sao conce­

bidos como atos do espirito, que dirige seu comportamento. ]amais

se me afirmou, entretanto, que a espirito entrasse de alguma forma

no corpo do possesso; antes, e este que yira espirito, movendo-se

em urn mundo que ninguem ve; a l6gica de seus atos einescrutavel.

Tal comportamento violento do xama ocone, tipicamente, quando

° apapalutdpa 0 chama pela primeira vez para a profissao; pois ha

62. 0 xama, esta especie de doente, tambem possui flechas em seu corpo, s6 que

oele elas sao um poder curativo (yutshii).
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xamas que foram feitos, "trabalhados", diretamente por urn espirito.

Mas suspeito que as explosoes de transe violento ocorrem sobretudo

em momentos de crise aguda da comunidade, como a morte de urn

lider faccional, ou quando a xama esta em perigo de ser deslegiti­

mado par acusa~oesde feiti~aria.

As nos;6es de metamorfose e, sobretudo, a de apapaluuipa sao muito

complexas; estou longe de as haver compreendido satisfatoriamente.

A guisa de condusao, observo apenas que sua imporrancia no pen­

samento indigena parece-me, mais uma vez, colocar em questao a

pertineneia, ou pelo menos a suficiencia, da grande dualidade entre

Natureza e Cultura para uma caracteriza<;:ao adequada da cosmolo­

gia yawalapiti. Nas Mito16gicas (Levi-Strauss 1964, 1966, 1967b,

1971); essa dualidade aparece como organizando todo 0 discurso

mltico amerindio; ela deixa escapar, entretanto, ou nao the da todo

o espa<;:o que merece, urn terceiro dominio ontologico, que chama­

mos, na falta de termo melhor, de Sobrenatureza (ver J.-P. Dumont

1972, para a primeira discussao do problema). Cada urn destes tres

dominios pode ser entendido como uma perspectiva que neutraliza

a oposi<;:ao entre os dois restantes: do ponto de vista dos espiritos,

humanos e animais se assemelham; do ponto de vista dos humanos,

espiritos e animais comungam aspectos essenciais; do ponto de vista

dos animais, humanos e espiritos qUi<;:a sejam a mesma coisa. Ha por­

tanto, talvez, dualidade; mas ela seria apenas a reduS;ao de uma estru­

tura mais rica.



Capitulo 2

o PROBLEMA DA AFINIDADE NA AMAZONIA



o problema da afinidade na Amazonia

Trata-se mais uma vet, como se ve, de uma

questao de exterior e interior.

S. Freud

NCio hd solUfCio porque nao hdproblema.

M. Duchamp

As chamadas terras baixas da America do SuI, designas:ao que hoje

praticamente equivale, do ponto de vista etnografico, afloresta ama­

zonica e ao planalto central brasileiro, abrigam uma variedade de sis­

temas de parentesco, em consonancia com a diversidade lingiii'stica

e cultural ali prevalecente. L Entretanto, ha muito se constata que a

essas duas grandes sub-regioes correspondem duas configura~oes

basicas. A Amazonia gravitaria em tomo de uma estrutura dita dra­

vidiana - terminologia de duas ses:oes, alians:a simetrica -; 0 Brasil

Central se distinguiria por sistemas terminologicos sem correlatos

matrimoniais claros, que evocam, em suas equa~oes obliquas, 0 tipo

crow-omaha. Ha, por certo, varios povos com uma cultura de floresta

I. Este ensaio procede de uma reflexao sobre a etnologia amerindia aluz da teoria

do parentesco (e vice-versa) que venho empreendcndo desde [98~, junto com um

grupo de estudantes do PPGAS do Museu Nacional, no Rio de Janeiro. Os temas aqui

tratadas foram desenvolvidos em trabalhos desse grupo (cf. Vila<;a J992, '993; Tei­

xeira-Pinto 1989; Silva 1993; Gon<;alves [993; Fausto 199[), e expostos par mim em

seminarias em Nanterre (1986-87, 1989), na London School of Economics (1987),

na Unicamp (1988), em duas reunioes da Associa<;ao Brasileira de Antropologia

(J988, 1990), e em Oxford (1989)' Agrade<;o a Bruce Albert, Manuela Carneiro da

Cunha, Nadia Farage, Carlos Fausto, Michael Houseman, Patrick Menget, Joanna

Overing, Peter Riviere, Marcia Silva, Anne-Christine Taylor e Aparecida Vila<;a,

pela aten<;ao crltica que deram aos sucessivos rascunhos.
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tropical que utiliza~ sistemas semelhantes aos centro-hrasileiros,

como as Sirion6, os Pakaa-Nova (Wari') ou os Tupari, e socieda­

des centro-brasileiras. code vigoram terminologias simetricas, como

os Xavante au os Kaingang. As relac;6es entre os sistemas amazo­

nicos e as centro-brasileiros ainda nao foram determinadas com

exatidao. A intuic;ao e 0 born-sensa sugerem que cleve ser passive!

encontrar uma ponte entre eles, mas as tentativas ate agora tern sido

de corte antes hist6rico-evolutivo que propriamente socio16gieo.

Ao mesmo tempo balanr;o bibliogd.fico e programa te6rico,

o presente texto bosqueja as linhas-mestras de uma sociologia do

parentesco amerindio. As referencias ao Brasil Central SeraD, entre­

tanto, epis6dicas. Vamos nos concentrar na Amazonia dravidiana,

que ja ecomplicada 0 bastante.

odravidianato sul-americano'

o americanismo tropical, que urn de seus praticantes mais argutos

caracterizou, certa feita, como H a mais a-sociol6gica das etnologias

regionais" (Taylor 1984: 231), sempre desempenhou um papel menor

na hist6ria da reflexao antropo16gica sobre 0 parentesco. Ausentes

da sintese fundadora de Morgan (1871), as sociedades das terras bai­

xas da America do Sui s6 vieram a franquear 0 limiar te6rico com

dois artigos, hoje raramente lidos, de Paul Kirchoff (1932, 1933),

onde eram tomadas como ponto de partida para a constrw;ao de uma

tipologia analoga it conhecida classificar;ao de Lowie (terminologias

"geracional", de "fusao bifurcada" etc.). Elas foram, em seguida,

2. 0 substantivo 'dravidianato' e aqui empregado para designar 0 complexo

ideol6gico-institucional caracterfstico de sociedades dotadas de terminologias

dravidianas e de estruturas de troca matrimonial simetricas. Formei-o por analogia

com palavras como 'indigenato' au 'mecenato', e nao por tradw;ao do adjetivo

dravidianate-(dravidianatico) proposto por Trautman 1981.
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incorporadas aos arquivos de Murdock (1949), onde exemplificavam,

junto a imlmeras outras, os tipos basicos de terminologia estabeleci­

dos por esse autor: "havaiano", "iroques", "crow" etc. Servindo para

evocar as diferentes formas abstratas dos vocabularios de parentesco,

esses r6tulos ex6ticos continuam empregados para a America tropical.

A despeito de sua praticidade sin6ptica, eles, a rigor, mais atrapalham

que esc1arecem, pois, ou sugerem correlatos institucionais em geral

inexistentes, ou fazem passar uma defini<rao nominal por uma defini­

<rao real, esgotando-se em uma algebra sociologicamente vazia.

'Dravidiano' e urn r6tulo que nao pertence atradi<rao tipol6gica

americana, mas ateoria de Louis Dumont (1953) da alian<ra de casa­

mento, onde possui urn significado sociol6gico bern determinado.

Ele designa as configura<ri5es de parentesco da India do SuI, onde

se achariam exemplificadas de modo eminente as 'estruturas ele­

mentares' da doutrina estruturalista. Os vocabularios (dos povos)

dravidianos seriam, em particular, a expressao mais pura e mais sim­

ples da troca matrimonial restrita. Note-se que Dumont (1971: 8),

por descrer da existencia de estruturas complexas no sentido levi­

straussiano, nao fala exatamente em estrutura elementar, mas em

"regra positiva de casamento". 3

A caracteriza<;ao de terminologias da America tropical como

dravidianas come<;a, salvo engano, com Maybury-Lewis (1967),

passa por Basso (197°,1975) e finalmente se consagra com Overing

Kaplan (1972, 1973, 1975)' Mas foi Riviere (1969, 1973) quem pri­

meiro aproximou efetivamente os contextos sul-americano e indiano,

3. Para reflexoes sobre os conceilOS de "elementaridade" e "complexidade" que

reformulam as posilfoes d'As estruturas elementares, cf. Heritier 1981; Muller 1982:

147-213; Viveiros de Castro 1990. A ideia de que a terminologia dravidiana e algo de

uma simplicidade cLissica e conslantemente repetida na literatura, e conslantemente

desmemida pela quantidade de discLlssoes que sua estrutura continua gerando. Ver

os comentarios de Trautmann [981: 176 e ss; Homborg 1988: cap. 21; Campbell

1989: cap. 7.
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sugerindo que a alian<;a simetrica exprimida nas terminologias dravi­

dianas e urn invariante amazOnieo. Riviere, porem, manteve a lingua­

gem de Needham, falando em sistemas de "duas se<;oes" ou "duas

linhas", expressoes que designam, grosso modo, 0 mesmo sistema ter­

minol6gico-matrimonial chamado dravidiano.

Essas questoes vocabulares nao sao triviais; cada opc;:ao tern seus

riscos, e manifesta divisores teoricos. Sistemas de "duas se<;oes" ou

"duas linhas" e uma caracteriza<;ao que, embora associada ao reconhe­

cimento de urn correlato matrimonial (a "alian<;a simetrica"), nao 0

destaca, referindo-se essencialmente a urn tipo terminologico. Ela

pode, alem disso, induzir a erro, pelas conota<;oes dos termos esco­

Ihidos: 'se<;oes' evoca os sistemas australianos, e 'linhas', a no<;ao

de descendencia unilinear, correlatos raramente apropriados ao caso

sul-americano (e de certa forma, tambem ao sul-indiano). Tal carac­

terizac;:ao esta vinculada aconcep<;ao de "sociedade prescritiva" pre­

sente nos primeiros trabalhos de Needham (19;8a: 7h 89; 19;8b: 202;

1962: 9;-97), isto e, a ideia de "estruturas totais" organizadas por

uma regra prescritiva de alian<;a - 0 que eainda mais inadequado a
situac;:ao sui-americana.

'Dravidiano', por sua vez, remete ateoria de Louis Dumont, pondo

em primeiro plano a dimensao matrimonial (a regra positiva de casa­

mento) dos sistemas assim rotulados, e filia os fatos sul-americanos

ao paradigma interpretativo da matriz indiana. Isso, naturalmente,

tern os seus problemas, que poderiamos resumir, parafraseando

Needham (1971: I;): nao hit sistemas dravidianos, a nao ser os dos

povos dravidianos. Pois ha sempre 0 perigo de manejarmos este

rotulo daquele modo equivoco apontado para os tipos etnonimicos

de Murdock, isw e, ou dizendo demais, ao projetar particularidades

do modelo sobre 0 modelado, ou de menos, ao Iimitar-nos a uma

aproxima<;ao no plano da semantica terminol6gica. A hesitac;:ao so

faz aumentar quando vemos os estudiosos da india adotarem uma

postura cautelosamente historicista, sublinhando antes as especifici­

clades clos sistemas dravidianos que seus paralelos alhures. Dumont
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(1970), como enotario, deu-se a urn grande trabalho para distinguir

os sistemas indianos e as australianos, amalgamados por Radcliffe­

Brown e outros especialistas. 0 balam;o de Trautmann radicaliza este

historicismo, repudiando caracterizas;5es merameme formais (1981:

72,83,89,237). Via de regra, os indologistas evitam sair de seus domi­

nios; bern ao contrario, como no caso de Trautmann, tern procurado

purificar uma essencia dravidiana dentro da paisagem complexa da

india. Os poucos teoricos que genera1izaram morfologicamente 0

tipo dravidiano, fizeram-no contra Dumont, recusando, em particu­

lar, qualquer correlaS;ao intrinseca entre as terminologias de duas

se<;5es e a norma de casamento bilateral. Este e0 caso, notadamente,

de Scheffler (1971), que tern, contudo, recebido uma quantidade de

desmentidos convincentes, para a India (Good 1980; Trautmann

op.cit.: 61) como para a America do SuI (Overing Kaplan 1984).

Tais cautelas, ressalte-se, nao impediram os americanistas de

perceber as analogias evidentes entre os fatos que Ihes cabem e

aqueles da india do SuI. Nao se trata apenas da associaS;ao entre urn

paradigma terminologico e uma norma de casamento amlloga. As

varias;5es na nomenclatura e em seus correlatos matrimoniais, as

peculiaridades no ajuste entre os niveis categorial, normativo e empi­

rico dos sistemas de parentesco, tudo isto apresenta semelhan<;as tao

notaveis, que nosso problema passa a ser, na verdade, 0 de determi­

nar as diferem;as quanta a esses aspectos, e de as referir as proprie­

clades particulares da paisagem amerindia. Ha boas raz5es, partamo,

para operarmos com uma no<rao forte de 'dravidiano' no caso ama­

zonico, ja para determinar onde cessam as analogias, ja para ver ate

que ponto as 1i<;5es sul-americanas podem ser uteis para 0 modelo

tearico baseado na realidade indiana.

A AMAZONIA NA HORIA DA ALlAN~A

Para se avaliar a pertinencia da 'questao dravidiana' no contexto ame­

ricanista, e preciso recuar ate os fundamentos da teoria da alians;a,
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em As estruturas elementares do parentesco (Levi-Strauss 19673 [I~ ed.

1949], doravante referida como EEP). OS materiais sul-americanos

tern ali uma presens:a ao mesma tempo discreta e fundamental. A

experiencia etnografica de Levi-Strauss entre os Narnbikwara parece

ter sido decisiva para 0 desenvolvimento cia primeira parte do livro,

cude se estabelece 0 principia de reciprocidade e a ele se remete 0

casamento bilateral. as Nambikwara e os Tupi-Guarani ja estavam

na origem das primeiras re£lex5es do autor sabre 0 valor sociol6gico

da afinidade (id. 1943), e nas EEP aparecem exemplificando a forma

minima de troea matrimonial, 0 casamento avuncular.

Apcs terem servido para estabelecer a formula verdadeiramente

e1ementar de alianc;a - 0 casamento de primos cruzados (EEP: 151,

166-67) -, os fatos sul-amerieanos sao, porem, logo abandonados

em favor de uma analise minuciosa dos sistemas australianos, cujas

se'.foes matrimoniais prestam-se me1hor adetermina'.fao conceitual

da troca restrita. 0 "metodo das re1a'.foes" que subjaz ao casamento

de primos cede 0 lugar ao procedimento global do "metodo cias

classes" empregado na Australia. As sociedades australianas apare­

cern como encarnando a forma pura da troca restrita (EEP: 53 I), pois

exibiriam uma f6rmula global de casamento que e, ao mesmo tempo,

urn algoritrno cia morfologia social. Levi-Strauss, no fim das contas,

da a irnpressao de ter-se deixado influenciar pelo que e1e mesmo

chamou de "aristotelismo australiano" (EEP: 475) - 0 privilegio das

classes sobres as rela'.foes -, 0 que gera contradi'.foes internas ao livro.

Assim, as organiza'.foes dualistas sao reentronizadas, apesar da crftica

do autor asua reifica'.fao pelos evolucionistas, e formas implicitas de

descendencia sao postuladas, ap6s se ter denunciado exatamente tal

procedimento (EEP: 124-31; ver Dumont 1966: 12I).

o abandono dos fatos sul-americanos se explicaria apenas pela

pobreza da etnografia regional aepoca da reda,ao das EEP? OU seria

ele fun'.fao do durkheimianismo a marcar esse livro, que ja foi chamado

de "pre-estruturalista" por sua preocupa'.fao com a integra'.fao morfol6­

gica da sociedade (Dumont 1971: 132; Schneider 1972: 62 n? II)? Com
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efeito, 0 autor visa ali a determina~ao de estruturas de tmca matrimo­

nial capazes de funcionar como dispositivos de totalizac;:ao dedutiva

do socius; todo 0 argumento das EEP e dominado por uma concepc;:ao

morfologista da "estrutura social" (expressao que se tomara cada vez

mais rara ao longo da obra de Levi-Strauss). As sec;:6es australianas

ligadas pela troca restrita, assim como as Iinhagens aliadas nos sistemas

de tmca generalizada, sao grupos sociologicamente integrados por for­

mulas globais que totalizam logicamente sociedades. Eessa concepc;:ao

morfo16gico-dedutiva que levari 0 autor acelebre definic;:ao do casa­

mento patrilateral como uma Figura "primitiva", incapaz de gerar uma

rede diacronicamente estivel de relac;:6es entre grupos.

Por fim, e sobretudo, 0 privilegio analitico do metodo das classes

em detrimento do metodo das relac;:6es e acompanhado de uma enfase

ambigua e problematica na unifilia<;ao (descendeneia unilinear) como

condic;ao formal das estruturas elementares. Se a f6rmula bisica do

casamento de primos e dita independer de qualquer "regra particular

de filia~ao" (EEP: 154, 506), os sistemas de classes (sec;:6es ou linha­

gens) sao sistemas de alianc;a entre grupos sociocentricos, para cuja

defini<;ao univoca uma regra de unifiliac;:ao e postulada.4 Em trecho

acrescentado na segunda edi<;ao do livro (EEP: 121-24), Levi-Strauss

matizara sua hipotese de 1949 sobre a unilinearidade geral clas socie­

clades primitivas, reconhecendo a grande freqiiencia de sistemas cog­

niticos. Mas descarta-se destes afirmando nao possuirem estruturas

elementares de paremesco, as quais se veem, portanto, restritas a

sociedades dotadas de dispositivos de unifiliac;:ao.

Tudo isso suscita grandes dificuldades para a aplica<;ao da teo­

ria das EEP aos materiais sul-americanos. Como ° autor adverte,

Estamos longe de por em duvida a existencia de estruturas de paren­

tesco elementares nas outras partes do mundo, sohretudo na Aftica e na

4. E mesmo outra, unilocal, concebida como segunda linha de filiaerao: ver as noeroes

de "harmonia" c "desarmonia".
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America... [Mas] nem a Africa, nem a America nos oftrecem nada de

compardvel, em precisao e limpide{, ao que nos propicia 0 estudo das

sociedades australianas (EEP: 527-28).

Essa falta de "precisao e limpidez" suI-americana deriva, como esta

claro, da dificuldade de se analisarem as sociedades deste continente

em termos de formulas globais de intercambio matrimonial entre

grupos uniiinearmente constituidos. Por seu turno, as indicacr5es

do autor sobre os sistemas cognaticos, introduzidas na edicrao das

EEP de 1967, tampouco parecem autorizar sua extensao direta aos

materiais sul-americanos, como atesta a ausencia destes na discus­

sao sobre 0 conceito de "Casali em Paroles donnees (id. 1984a). As

sociedades cognaticas visadas nesse livro, as mesmas, note-se, que 0

autor tinha em mente nas EEP, podem ser vistas como estando situa­

das, tipologicamente, alim das estruturas elementares. Trata-se de

sodedades de descendencia cognatica (Goodenough 1970), dotadas

de urn rico aparato institucional, que exibem urn cognatismo socio­

centrico, produtor de corporacr5es ou pessoas morais (as Casas) de

urn tipo bern mais complexo que as secr6es ou linhagens dos sistemas

com estrutura elementar. Nestes ultimos, termos e relacr6es estao cla­

ramente separados: a regra de filiacrao e a regra de aliancra sao distin­

tas e complementares. Nos sistemas de descendencia cognatica, em

contrapartida, eles se confundem e permutam seus valores.

Ja as sociedades simples da Amazonia, como os exemplares

Nambikwara e tantas outras, estariam situadas nao alem, mas aquem

das estruturas elementares. Reduzidas aincoatividade do metodo das

relacr6es e do casamento de primos, indiferentes a qualquer forma de

descendencia, com morfologias nao-segmentares, elas praticariam

urn cognatismo de can~neia. 0 parentesco, aqui, nao ultrapassaria 0

esquematismo sumario da parentela egocentrica, mere dispositivo

operatorio incapaz de se constituir em termo de uma estrutura de

intercambio. De resto, muitas dessas sociedades incidem naquelas

formas degeneradas (no sentido matemarico, mas nao s6 nele) de
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reciprocidade, como os casamentos avuncular e patrilateral, que ini­

bern a voca<;:ao sociogenetica da alian<;:a matrimonial. Na Amazonia,

parafraseando uma expressao das EEP, encontrariamos os limites

internos da troea restrita. Como ja observara Fred Eggan, "ha todo

urn mundo de estruturas sociais 'embaixo' das 'estruturas e1ementa­

res de parentesco' de Levi-Strauss" (apud Ives 1993: 19).

Pre-estruturalista - jufzo algo arriscado -, 0 livro que inaugurou

a teoria da alian<;:a se-Io-ia menos por sociologico, que pela sociologia

ali praticada. a problema com as EEP nao e propriamente 0 favoreci­

mento do metodo das classes em detrimento do metodo das rela<;:oes

(classes sao um tipo particular de rela<;:ao, como sabemos desde De

Morgan e Peirce), mas a adesao a uma logica de lermos em detrimento

da consideracrao estrita das relacroes. a modelo da sociedade segmen­

tar talvez responda por essa concep<;:ao ainda demasiado morfologista

de estrutura social. A categoria da totalidade comanda a deducrao;

inseparaveis de seus termos, as relacroes servem aproducrao de um

todo que e0 termo final. De certa forma, as EEP trazem apenas uma

teoria restrita das estruturas elementares; uma verdadeira teoria gene­

ralizada dessas estruturas ainda esta por fazer. 5

Os trabalhos de Louis Dumont e 0 debate subseqiiente sabre

os sistemas dravidianos introduziram modificacr6es importantes no

modelo das EEP. Dumont elucidou com minucia 0 funcionamento

de urn sistema terminologico que, exprimindo a regra positiva de

aliancra bilateral, nao implicava estruturalmente quaisquer regras

de descendencia ou de intercambio entre grupos exogamicos. A par­

tir de ideias inicialmente formuladas por Leach (19SI), ele elaborou

a diferencra entre os sistemas de formula global, sociocentricos, e

aqueles de formula local, egocentricos; no caso dos sistemas de

5.0 trabalho em curso de Anne Christine Taylor (1989), bern como minha recon­

siderac;:ao de L'Exercice de fa parenti (Viveiros de Castro 1990), de Franc;:oise

Heritier, sao esforc;:os na direc;:ao de uma tal teoria generalizada dos sistemas de

troca restrita.
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alian~a simetrica, esta seria a diferen~a entre as se~6es australianas e

as categorias dravidianas. Adaptando, finalmente, a distin~ao brid­

nica entre prescri~ao e preferencia, Dumont examinou a articula<;ao

entre a terminologia simetrica e as preferencias matrimoniais assime­

tricas encontradas na regiao tamil.

A releitura das EEP por Dumont propos vadas deslocamentos,

seja radicalizando a perspectiva estruturalista, seja tamando rumos

idiassincraticos. No primeiro caso estao a crltica it no<;ao de unifilia­

<;:ao (0 "fetiche da filia~ao subjacente"), a enfase na ideia de trans­

missao da afinidade (a "alian~a diacronica") e a dupla recusa da rei­

fica<;:ao do conceito de grupo e do problema da integra<;:ao social;

no segundo, esta 0 abandono do que 0 autor chama de "no<;:ao

semi-empirica de troca", em favor de uma teoria da "integra<;ao

mental" de oposi<;:6es conceituais primarias (consangiiinidade versus

afinidade). Eentretanto 0 mesmo Dumont, cdtico da passagem irre­

fletida do local ao global, quem ira mais tarde hipostasiar a ideia

durkheimiana de totalidade, evoluindo, portamo, em dire~ao diame­

tralmeme oposta it de Levi-Strauss.

A dificuldade de se analisarem as sociedades amazonicas em termos

de formulas globais foi um ponto cedo levantado pelos americanistas,

com implica~oes para a validade do conceito de 'sistema dravidiano'

na Amazonia. Riviere (1969: 276, 1973: 6-7, 1984: I04) adotou alguns

dos argumentos de Yalman (1962, 1967) contra Dumont, recusando

a ideia de alian~a diacronica no contexto guianense, por assoeia-la

a situa~oes unilineares, no que foi seguido por Schwerin (1983-84).

Overing Kaplan (1973: 568 n? 4; 1975: cap. 9), ao contriirio, susten­

tou uma interpreta~ao dumontiana dos sistemas indiferenciados e

endogamicos da Guiana, postura que foi assumida, entre outros, por

Albert (1985), Taylor (1983, 1989) e Seymour-Smith (1988). Minha

propria posi~ao se alinha com a de Overing; entretanto, considero

que a no~ao de alian~a diacronica, em um contexto onde inexistem

grupos ligados par intercasamento, exigiria precisoes adicionais.
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Dumont (1971: 134, 1975: 5), par exemplo, ja distinguia entre as

aspectos coletivo e permanente da alianc;a perpetua: e1a seria coletiva

(e permanente) em contextos de tipo australiano; e seria permanente

(mas individual) no contexto dravidiano. A propria estrategia teorica

desse autor, porem, buscando estabe1ecer que a alianc;a pode ser urn

principio de perpetuac;ao tao eficaz como a descendencia, levou-o

a tratar a primeira como urn pendant da segunda: transmite-se a afi­

nidade como se transmite a consangiiinidade - e a transmissao da

consangiiinidade nao esta claramente distinguida da ideia-instituic;ao

da descendencia. Depois de Yalman, outros autores (Good 1980: 479,

483) protestaram contra 0 que seria uma adesao de Dumont aquilo

que ele mais denunciara, a reificac;ao de grupos de descend@ncia. A

resposta do indologista frances (1983: 149) a esse ponto em particular

nao e muito esclarecedora.

Sobre termos e rela<,:oes. E possivel imaginar-se tres formas sim­

ples de combinac;ao entre esses dois elementos, em urn mode1o de

sistema de parentesco: [IJ subordina<,:ao das rela<,:oes aos termos;

[2] termos e relac;oes em equilibrio; [JJ subordina<,:ao dos termos as

re1ac;oes. 0 primeiro caso e representado pe1a teoria da descenden­

cia, onde a alian<,:a matrimonial nao tern estrutura propria, sendo

mecanismo ancilar de perpetuac;ao das corporac;oes de parentesco;

no segundo caso estariam as estruturas elementares das EEP, que

supostamente exigiriam uma regra de unifilia<,:ao; 0 terceiro caso

seria a das sociedades indiferenciadas da Amazonia. Isto coincide

com a distinc;ao feita par Overing Kaplan (1975: 2), entre "socie­

dades que enfatizam a descendencia, aque1as que enfatizam tanto

a descendencia como a alian<,:a, e por fim aque1as que utilizam ape­

nas a alian<,:a como principio basico de organizac;ao" (ver tambem

Arhem 1981a: cap. 10). Par sua vez, as sistemas de Casas descritos

por Levi-Strauss poderiam constituir uma quarta situac;ao, variante

da terceira: a Casa e a "objetivac;ao de uma relac;ao" (1984: 195);

termos e relac;oes, aqui, seriam indiscerniveis. Vanessa Lea (1986,

1993) desenvolveu argumentos persuasivos para pensarmos alguns
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sistemas centro-brasileiros a partir do conceito de maison; isso me

faz suspeitar que a via que leva do 'aquem' ao 'alem' da elementa­

ridade c1assica - do cognatismo de carencia dos povos amazonicos

ao cognatismo sobredeterminado das sociedades de Casas - pode

ser curta, e talvez nao precise passar por alguma etapa de unilineari­

dade. 0 mesmo se diga das situa<;6es terminoI6gico-matrimoniais:

entre 0 minimalismo 2-section de algumas partes da Amazonia e a

paisagem crow-omaha do Brasil Central, entre a troca restrita das

primeiras e 0 regime semi-complexo das segundas, as figuras de

transi<;ao sao inumeras, e praticamente nenhuma delas passa pela

troca generalizada classica. Sugeri, em outro trabalho (Viveiros de

Castro (990), que as figuras-chave na paisagem sui-americana sao

o casamento patrilateral e 0 regime de intercambio multibilateral,

estruturas nas quais a distinl!ao entre elementaridade e complexi­

dade e problematica.

A TEORIA DA ALlANCA NA AMAZONIA

o periodo moderno da reflexao sobre 0 parentesco na America do

SuI tropical inicia-se em duas frentes, abertas no fim dos anos 60:

as estudos sobre os Jee Boraro do Brasil Central, e aqueles sobre os

Caribe e demais povos da Guiana. Como ja advertimos, os primei­

ros, por envolverem dificuldades especificas, amargem do dravidia­

nato amazonico, nao serao tratados neste artigo, bastando-nos uma

rapida evocalYao.

Um dos principais resultados obtidos pela equipe do Harvard­

Central Brazil Project (ver Maybury-Lewis [org.] 1979) foi a dissolu­

IYao, que poderiamos chamar culturalista, do dominio do parentesco

entre as Je-Bororo. Tradicionalmente descritas como portadoras de

variadas farmas de descendencia, as sociedades do Brasil Central

foram reanalisadas pelo HCBP de urn angulo inteirarnente diverso. A

residencia uxorilocal substituiu a unifiliaIYao como dispositivo de base,
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e as terminologias de parentesco (especialmente as dos Je do Norte)

foram postas em correla'fao com outras dimensoes da praxis indigena,

notadamente com as conexoes onomasticas e as rela'foes cerimoniais.

E preciso apreciar os resultados do HCBP a luz da epoca. Tra­

vava-se, entao, um combate com a teoria geneal6gico-extensionista

de Scheffler e Lounsbury, outro com a juralismo de Radc1iffe­

Brown e sua essencializa'fao do parentesco, e outro ainda, mais dis­

creto, com as tentativas mal-sucedidas, por parte de Levi-Strauss,

de enquadrar as dados centro-brasileiros na teoria das estruturas

elementares. Com isso, as contribui'foes positivas feitas pelo grupo

do HCBP tiveram como correlato algumas lacunas. Os regimes matri­

moniais permaneceram indeterminados; a enfase na espeeifieidade

dos principios estruturais daquelas sociedades isolou-as na paisagem

sui-americana, dificultando a compara'fao e a generaliza'fao; e a redu­

'fao analitica do parentesco nao se acompanhou de uma reflexao pro­

priamente sociol6gica (com a exce'fao, importante, do trabalho de

Terence Turner).6 Mas esses reparos nao nos podem fazer esquecer

que a critica do HCBP (ou dos ]e) a teoria da alian'fa) e sua desmon­

tagem do parentesco como dominio totalizador, foram entao) e con­

tinuam sendo, aportes preciosos aanalise destes mesmos temas no

continente ~ desde que tornados com as devidas precau'foes, como

se impoe para a caso daquelas sociedades que apresentam sinais evi­

dentes de estruturas de alianlfa simetrica, au seja, a maioria dos gru­

pos da Amazonia.

o livro de Peter Riviere (1969) sabre 0 casamento entre os Trio,

povo caribe da Guiana, e a primeira descri'fao etnografica rigorosa

de um sistema de parentesco amazonico. Ele esta na origem de nume­

rasas outras monografias regionais (0 parentesco e 0 tema guianense

por excelencia), tendo disposto a maioria das balizas hoje utilizadas.

6. VOla nova gera'fao de je-61ogos vern tentando cornpensar tais orniss5es: Lopes

da Silva 1986; Ladeira 19~12; Lea 1986 , 1993.
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Em Marriage among the Trio, Riviere define uma paisagem que logo

se tornaria tfpica: sociedades pequenas, sem segmentaeroes sociocen­

tricas, onde 0 grupo local concebido como unidade endogamica e
politicamente autarquico; terminologias que tecem variaeroes sobre

urn paradigma de duas seeroes, podendo codificar diferentes ideais

matrimoniais; superposierao ideologica da endogamia local e da endo­

gamia de parentela, acompanhada da presenera discreta, mas essen­

cial, de casamentos extra-locais; vigencia de classifica<roes sociais

por gradiente de distancia geneaI6gico-residencial, exprimindo urn

dualismo concentrico entre exterior e interior; valor poHtico central,

mas profundamente ambiguo, das rela<roes de afinidade, que se cons­

tituem ao mesmo tempo em cimento do grupo local e em sua linha

de fratura. Pouco depois, Riviere (1973) ira sugerir que a terminolo­

gia de alian<ra simetrica e uma estrutura comum a todas as socieda­

des da floresta tropical, definindo mesmo uma "area cultural" das

terras baixas sul-americanas. Em 1984,0 autor publica uma influente

sintese bibliografica sobre as estruturas sociais guianenses, onde rei­

tera e desenvolve essas ideias a partir de um modelo de "economia

politica do casamento", no qual a variavel critica e 0 controle mascu­

Iino sobre a produ<rao e reproduerao femininas, realizado na Guiana

pela endogamia, a tendencia uxorilocal e 0 avunculato. Esse modelo

permite-lhe, ademais, articular comparativamente as organizaeroes

sociais da Guiana, do Rio Negro e do Brasil Central (ver comenta­

rios em Viveiros de Castro 1987).

Em 1975, Joanna Overing Kaplan publica The Piaroa, livro

que segue a trilha aberta por Riviere, e que sera uma contribuierao

decisiva para 0 estudo do parentesco no continente. Reivindicando

a teoria de Dumont, a autora estabelece a feierao dravidiana do sis­

tema piaroa e redefine a norma endogamica guianense, mostrando

a impordncia da parentela bilaterallocalizada na organizaerao social

da regiao. Ela d~tecta, alem disso, a coexistencia de modelos alter­

nativos de parentesco e casamento, as quais traduziriam concep­

<roes heterogeneas da composierao do grupo local. Tambem aqui a
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afinidade surge como 0 nexo critico do sistema social, submetida

a uma complexa dialetica de repeti~ao-diversifica,!ao,e a tada uma

manipulaC;ao prescritiva que trai sua natureza fd.gil e comraditoria.

Overing procede a uma avaliac;ao inovadora dos limites cia teoria

classica das EEP, dissociando definitivamente a alianc;a matrimonial,

enquanto principia socio16gico instituinte, de todD descent construct

e do paradigma de sociedade segmentar. Mais tarde, a autora ira pro­

par uma comparac;ao continental- aD longo do triangulo exemplar

Guiana/Brasil Central/Rio Negro - que privilegia as filosofias

sociais indfgenas, definidas como portadoras de uma constante: 0

lugar problem<itico da diferen,a entre as categorias de humanos que

povoam a mundo (id. 1981, 1984). A diferen,a, cujo esquema socio­

16gico basico ea afinidade, aparece aD mesma tempo como necessa­

ria e perigosa, como condiC;ao e limite do socius, e portanto como

aquilo que e preciso tanto instaurar quanto conjurar. A afinidade

revela-se, com isso, 0 elemento por excelencia do politico, e 0 hori­

zonte negativo de utopias sociol6gicas e escatol6gicas. Nao e dificil

reconhecer, nessas analises de Overing, uma inspiraC;ao essencial­

mente levi-straussiana (mais ou menos inconfessa), bern como sua

convergencia com temas importantes do americanismo da decada de

70 (H. Clastres 197\; Carneiro da Cunha 1978).

Os trabalhos de Riviere e Overing sao a primeira tentativa de

generalizaC;ao socio16gica na America do Sui tropical. Eles confir­

mam no plano macro-regional a convicC;ao, sempre manifestada por

Levi-Strauss, sobre a profunda unidade cultural do continente. a
sucesso da tentativa, na verdade, impos 0 paradigma guianense com

tal forc;a persuasiva que 0 problema, hoje, e evitar sua aplicaC;ao des­

controlada. 0 atomismo sociopolitico, a prescritividade endogamica,

o binarismo cosmol6gico do dentro/fora sao caracteristicas cuja per­

tinencia descritiva mais ampla nao deve conduzir asua essencializa­

C;ao - seja em outras regi6es da Amazonia, seja na pr6pria Guiana.

A complexificac;ao do modelo etnografico guianense tern sido,

sem duvida, levada a cabo por numerosos pesquisadores. Simone
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Dreyfus (1977), seguindo Overing, mostrou como a estrutura de

alianc;a simetriea pode gerar e gerir espac;os sociais de dimens6es

variciveis, conclusao que dissocia os aspectos geografieo e geneal6­

gico-categorial da endogamia (alga que Kirchoff ja intimara); Kaj

Arhem (198Ia) discutiu a interac;ao entre a alianc;a simetrica e prin­

cipios unifiliativos, para a caso do Rio Negro; Riviere ([984) subli­

nhou as implicac;5es diferenciais dos modos de residencia e da inter­

veniencia de segmenta~6es sociais globais; Overing Kaplan (1981),

em urn importante comentario sobre a etnologia dos Je, generalizou

a noc;ao de troca simetrica para dominios nao-matrimoniais. Den­

tro e fora da Guiana, finalmente, 0 carater atomieo ou autarquico

das estruturas sociais amazonicas foi submetido a uma cerrada cri­

tica hist6rico-etnografica. Farage (198;, 1991), Colson (1983-84a,

b, c, 198;), Dreyfus (1983-84, 19933), Villal6n (1983-84) e Howard

(1993) insistiram sobre a importfmeia das redes regionais de comer­

cio e casamento, bern como sugeriram a presenc;a uma organizac;ao

politiea mais diferenciada que 0 horizontalismo igualitario comu­

mente imputado as sociedades da Guiana. Albert (198;), par sua

vez, demonstrou detalhadamente como 0 conjunto multicomunita­

rio, horizonte social da praxis yanomami, e gerado pela articulac;ao

dinamica entre a dimensao do parentesco e a esfera politico-ritual;

e eu mesmo propus (1986a), para as Tupi-Guarani, uma topologia

alga mais complexa que a tradicional relac;ao de exclusao mutua, ou

complementaridade extensiva, entre 0 exterior e 0 interior do socius.

A enfase nos sistemas regionais em que estao ou estavam inseri­

das as sociedades amazonicas - estudadas tradicionalmente de urn

ponto de vista que, ao se concentrar no grupo local, assumia ao

mesmo tempo certas ideologias nativas e os resultados da situa~ao

colonial - tern sido uma nota dominante na etnografia das ultimas

decadas. Alem dos ja citados, ver: Arhem 1989; Bastos 1983; Chau­

meil 198); Jackson 1976; Menget 1977, 1978, 198P, h; Ramos 1981;

Renard-Casevitz, Saignes & Taylor-Descola 1986; Taylor 198).

104 0 problema da afiniJade na Amar.iinia



Seria tempo de se tentar uma analise comparativa das morfolo­

gias e processos supralocais na Amazonia, que dispusesse lado a

lado os "conjuntos multicomunidrios" yanomam, os "grupos" e

"aglomerac;5es" trio, as madiha kulina, os itso 'fha piaroa, as "nexos

endogamos" jivaro, as "subgrupos" parakana ou wari', e assim por

diante. Minha impressao (pace Colson 1983-84a: 12-]4) eque essas

morfologias nao sao, geralmente, segmentares, mas antes indutivas

e nao-totalizaveis, isto e, de tipo rede. as grupos locais e aglomera­

dos regionais sao condensac;5es mais ou menos transitorias dessas

redes policentricas, comandadas por urn regime contratil de alianc;a,

e nao par qualquer estrutura finalizada em termos de descendencia

au territorio. Mesmo onde temos grupos nomeados (Kulina, Wari',

Parakana, a complicada situac;ao dos nawa pano, ou os sibs e grupos

exogamos tukano), a natureza historica mais que estrutural dessas

unidades sobressai. 0 carMer de £luxo que tomam as identidades

coletivas na paisagem amazonica lOrna questionave1 a aplicac;ao da

categoria c1assica de 'tribo' (Howard op. cit.). Sob este aspeclO, a

teoria pertinente deveria ser, para usarmos urn simile desajeitado,

antes ondulatoria que corpuscular.

Chegamos com isso, enfim, ahip6tese do presente ensaio. Sem poder

realmente verifica-Ia, nao posso senao formula-Ia como segue. E
justamente porque a alianc;a simetrica nao funciona segundo uma

formula global, na Amazonia, que os limites do parentesco se tra­

duzem numa limitat;ao do £oeo sobre 0 parenteseo no dar eoota das

propriedades globais dos sistemas da regiao. Os limites da alianc;a

como principia de organizac;ao coletiva sao, ern larga medida, os

limites do grupo local (aldeia, nexo end6gamo); para alem desse

dreulo, a aHanc;a serve essencialrnente de substrato indutivo para a

operac;ao de circuitos de intercambio de outra natureza: eerimoniais,

guerreiros, funerarios, metafisicos, que funcionam como outros tan­

tos priocipios sociol6gicos. A sociologia da Amazonia indigena nao

pode limitar-se a uma sociologia do parentesco (ou de sua simples
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sublimac;ao cosmo16gica), porque 0 parentesco e limitado e limi­

tante ali. Sua evidencia as vezes cegante e 0 resultado da conver­

gencia entre a reifica~ao ideologica do grupo local, propria de

alguns modelos nativos, e 0 positivismo de seus analistas (ver

Albert 198\: 679-84, 1988: 89; Viveiros de Castro 1986a: 666).

o desafio posto pelas sodalidades da Amazonia esua irredutibi­

lidade a uma abordagem extensionista (no sentido que a logica

da a este termo) ou positivista dos fenomenos sociais. 0 posi­

tivismo, em certo sentido, nada mais eque uma interpretac;ao

extensionista do objeto. Dai ao celebre 'individualismo' tantas

vezes imputado aos povos amazonicos, 0 passo e curto.

A partir da segunda metade dos anos 70, os estudos de

parentesco na Amazonia comec;am a experimentar uma expan­

sao ainda em curso. AD lado de monografias detalhadas, multipli­

cam-se os simp6sios temaricos e os esforc;os de generalizac;ao. 0

simposio do XUI Congresso de Americanistas (Overing Kaplan

[org.] 1977) foi, nesse sentido, particularmente decisivo. Ali se

oficializou, por assim dizer, a decretac;ao de falencia dos mode­

los classicos (africanos ou australianos) de descric;ao da estrutura

social e reconheceu-se a necessidade de se forjar uma linguagem

adequada a realidade etnografica, reimergindo-se 0 parenteseo

ern sistemas mais amplos de c1assificac;ao social e em concepc;oes

eosmo16gicas globais. Nos ultimos dez anos, trabalhos impor­

tantes tern tornado essa direc;ao, debruc;ando-se, por exemplo,

sobre 0 papel das trocas de violencia na gerac;ao de estruturas

supralocais - 0 que e urn comentario eloqiiente as limitac;oes

da axiomatica do parentesco na deduc;ao das totalidades sociais

amazonicas (ver Albert 198\, e Menget [arg.] 198\) -; ou sobre

a imbricac;ao entre a 16gica matrimonial e os circuitos de troea

onomastica (Ladeira 1982; Lea 1986); ou ainda, sobre a relac;ao

entre 0 idioma do parentesco, os ideais de sociabilidade (Gow

1991a; McCallum 1989; Townsley 1988) e os mecanismos de iden­

tifica~ao coletiva e individual (Erikson 1990, 1996); ou, par fim,
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sobre a articulac;;ao entre classificas:ao terminoI6gica e c1assifiea­

s:ao sociopolitica (c. Hugh-Jones 1979).

o trabalho mais exaustivo ja produzido sobre os sistemas

de parentesco sul-americanos, entretanto, foi publicado por Alf

Homborg (1988). Esse livro compara quarenta e oito socieda­

des do continente, buscando correlacionar as terminologias, os

padr6es de afiliaC;;ao, as normas de casamento, 0 tamanho e a

composic,:ao dos grupos locais, a natureza das relas:6es com 0 exte-

, ~ior, os indicios de estratificalfaO sociopolitica, e assim por diante.

Extrapolando para todo 0 subcontinente a hip6tese de Riviere

sobre a estrutura amazonica de alianc;;a simetrica, e adotando

como configuras:ao elementar urn complexo definido pela endo­

gamia, a ambilocalidade, a cognalfao e a terminologia dravidiana,

o objetivo de Homborg e determinar a rede fatorial responsavel

pela passagem dessa configurac;;ao as demais existentes na Ame­

rica do Sui, isto e, nao s6 ao Brasil Central, como as formac;;6es

do altiplano andino.

Ecletico e conciliador em sua abordagem, mas fiel a uma

conceps:ao resolutamente positivista de estrutura social, 0 livro de

Hornborg exigiria uma avalialfao detalhada, algo que nao podemos

fazer aqui. Ha nele abundantes meritos: a consolidac;;ao de materiais

dispersos, a elaborac;;ao de uma suma sobre os principais debates a

respeito dos sistemas de duas ses:oes, a retomada corajosa da questao

do parentesco je, a abertura para 0 altiplano, e, em geral, a admiravel

ambis:ao da tentativa. Mas ha tambem serios defeitos, como a mani­

pulas:ao ingenua, senao tendenciosa, de equas:6es terminol6gicas

extraidas de seus contextos, ou a simplificac;;ao brutal de conjuntos

etnograficos complexos. a livro falha, sobretudo, pelo achatamento

das sociedades do continente a dimensao do parentesco - tratada nos

termos mais tradicionais, onde a referencia constante a Levi-Strauss

nao esconde uma inspiras:ao murdockiana -, que elide uma questao

crucial, a do englobamento dessa dimensao por outros circuitos de

troca simb6lica. 0 que vern a ser a tese do presente ensaio.
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oparadigma e os desvios

Partamos da hip6tese sabre a existencia de urn substrata pan-ama­

zonico de tipo dravidiano, deixando de lado, par ora, as debates

sabre se isto significa apenas uma terminologia de troca bilateral

(uma ideologia da alianc,:a simetrica sem implicac,:6es socioI6gicas),

ou se efetivamente implica uma forma de organizac,:ao sociopolitica,

urn determinado regime matrimonial fundado na transmissao da

alianc,:a. Constate-se, de saida, que muito poucos sistemas amazoni­

cos coincidem com a tipo-ideal terminol6gico e que as variac,:6es a

partir do padrao de alianc,:a simetrica sao "surpreendentes" (Ove­

ring Kaplan 1977: 394). Mesmo na Guiana, seu lugar de eleic,:ao, a

terminologia conhece flutuac,:6es importantes (Riviere 1984: 44-48;

Henley 1983-84).

o PROBLEMA NA AMAZONIA

De urn ponto de vista puramente tipol6gico, sao interessantes, por

exemplo, as variedades de dassificac,:ao das gerac,:oes distais (G±2 e

G±3): ora tratadas ao modo c1iissico dravidiano, com a neutralizac,:ao

do contraste entre consangiiineos e afins; ora assimiladas as catego­

rias de afinidade das gerac,:6es centrais (GO e G±]); ora exibindo equa­

c,:ees alternadas complexas e lou bipartic,:6es lineares de tipo kariera.

As nornenclaturas dos Piaroa, Yanomam, Cuiva, Ye 'kuana, Panare,

e de muitos povos Pano sao exemplos dessa variac,:ao. Outros casas

apresentam marcas de uma prefedmcia avuncular, que pode contami­

nar (via de regra, apenas parcialmente) diferentes niveis geracionais,

como entre as Trio, as Zor6, as Cinta-Larga au os Parakana.

Dutro desvio caracteristico e uma certa inflexao "havaiana"

em GO, que se costurna explicar par deriva hist6rica (Dole, J. Sha­

piro), par neutralizac,:ao contextual (Basso), par ideologias de nega­

c,:ao da afinidade (Thomas), sempre a partir de uma base dravidiana

canonica. Os Kuikuro, Kamayura, Tenetehara, Cauya, Tapirape,
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Kalapalo e Pemon sao bans exemplos. Em outros casas, como 0 dos

Aruaque alto-xinguanos, tras:os "iroqueses" estao presentes em G-I,

a que complica 0 panorama, se aceitarmos 0 consenso teorico sobre

a diferens:a, sutil mas decisiva (apontada por Lounsbury 1964), entre

as terminologias dravidiana e iroquesa.

A diferenc,:a diz respeito, basicamente, ao modo de calculo do cru­

zamento dos primos de segundo grau em diante. Em urn sistema

dr;widiano, os filhos de primos cruza?os de mesmo sexo sao cruza­

dos (ou afins), os filhos de primos de sexo oposto sao parale10s (sao

germanos); em urn sistema iroques, da-se 0 inverso. Gregor (1977:

277,288) apesar de registrar uma terminologia com cruzamento iro­

ques para os Mehimiku, classifica-a de "dravidiana". Achei 0 mesmo

trac,:o entre os Yawalapiti (Viveiros de Castro 1977: apendice VI). A

presenc,:a de urn cakulo iroques de cruzamento, na determinac,:ao de

casamentos preferendais, encontra-se entre os Aguaruna e Candoshi

(Taylor 1989). as materiais amazonicas permitem repensar toda a

questao das relac,:5es entre sistemas dravidianos, iroqueses e havaia­

nos. Taylor (op.cit.) e Viveiros de Castro (1990) chegaram a for­

mulac,:5es de uma estrutura complexa de troca restrita - casamento

com primos de segundo grau cruzados ao modo iroques - que pode

ser aproximada a casos conheddos fora da Amazonia (Ngawbe do

Panama, Umeda da Nova Guine, Aluridja da Australia).

Nao cabe aqui examinar a discussao sobre os sistemas tupi-gua­

rani e alto-xinguanos (0 "cross-generational type" de Dole, os artigos

de Wagley & Galvao, 0 debate Basso/Dole etc.). Registro apenas

urn ponto referente as terminologias tupi-guarani, que e tratado

com perspicacia em Fausto 1991: a instabilidade das designac,:5es

para os primos cruzados. A tese de Fausto eque as terminologias

tupi-guarani nao possuem termos exclusivos para esta categoria de

parentes, devido a interferenda entre uma estrutura horizontal dra­

vidiana e uma estrutura obliqua avuncular; esse vazio epreenchido

de diversas formas, inclusive por uma deriva havaiana. Ora, tal
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situa~ao evoca 0 vazio terminol6gico dos Trio para os primos cru­

zados, fenomeno ligado ao avunculato e, como no caso parakana,

girando criticamente em torno da FZD. Suspeito que a instabilidade

para os cruzados de GO e mais difundida na Amazonia, e arrisca­

ria mesmo uma aproxima~ao disso com as terminologias obliquas

dos Je do Norte - que, como mostraram DaMatta (1979) e Ladeira

(1982), variam, entre si e internamente, justa na classifica~ao dos

primos cruzados. Quanto a presen~a de sistemas terminol6gicos

alternativos, ela sugere a vigencia de niveis e contextos hierarqui­

cos (sensu Dumont) de classifica~ao social, e de estrategias matrimo­

niais elas mesmas hierarquizadas.7

A expressao analitica da afinidade e outro problema dpieo, e crucial.

Dumont afirmava que"0 tras:o geral, e caracteristico, dos vocabul;i­

rios correspondentes ao casamento de primos cruzados e a ausencia

de termas distintas para as parentes par afinidade" ([97[: [14) - e

as vocabuhirios dravidianos sao, quanto a isso, perfeitamente caracte­

rlsticos. Ora, tal tras:o esta. lange de ser universal na Amazonia. Ha
urn continuum quanto apresen~a de termos espedficos para afins

reais (distintos de afins terminol6gicos ou virtuais), desde aquelas

terminologias puramente duas ses:6es (Makuxi, Akawaio, Wayana,

Yanomam, Ka'apor, Paresi, Wayapf), ate aquelas que exibem conjun­

tos completos de termos de afinidade sem denota~ao consangiiinea

(muitos Tupi-Guarani, as alto-xinguanos, os Trio, alguns grupos

Jivaro). Neste extremo da escala, fiea urn tanto dificil caracterizar as

terminologias como prescritivas, no sentido ('draconiano" Cid. ibid.:

129) de Needham e Maybury-Lewis. Outra dificuldade sao aquelas

terminologias que, embora evocativas do padrao sul-indiano, e acom-

7· Estou incluindo, sob esse rotulo de 'sistemas alternativos', situat;:6es alga diferen­

tes, como a dos Trio (Riviere 19(9), dos Kalapalo (Basso 1970), dos Piaroa (Ove­

ring Kaplan 197;), dos Arara (Teixeira-Pinto 1989), talvez ados Mayoruna (Fields

& Merrifield 1980) e dos Yaminahua (Townsley 1988).
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panhadas de normas bilaterais de casamento, apresentam numerosos

termos descritivos e/au distinguem parentes !ineares de colaterais

de urn modo nem sempre redutive1 pe1a postula~ao de super-classes,

como e0 caso dos Tukano, de numerosos povos Tupi-Guarani ou

dos Waimiri-Atroari. Tudo isso sugere que epreciso urn pouco mais

de esfor~o para refutar Scheffler (1971: 237), mesmo que se esteja

convencido da solidez da posi~ao de Dumont, e dos argumentos

decisivos de Trautmann (op.cit.: GI) para 0 caso indiano.

a recurso apresen~a de termos espedficos de afinidade (antes que

ao modo de cruzamenta) para distinguir as sistemas iroqueses dos

dravidianos parece remomar a Buchler & Selby (1968: 2.33). E de

fata, Dumont (1953,197°: 5°,94) e Trautmann (op.cit.: 85,121-24),

para ficarmos apenas neles, sublinham a ausencia de tais termos

como um tra~o fundamental dos sistemas dravidianos, diretameme

ligado aregra positiva de casamento. Acontece que, se a ausencia

de termos espedficos de afinidade pode ser um bom indice de um

sistema elementar de alian~a, a presenc;a de tais termos nao garante

a nao-elementaridade. Na Amazonia, sao muito comuns os sistemas

com conjuntos mais ou menos completos de termos de afinidade

(Riviere 1984: 47-48, 61, 69; Basso 1970: 412; Jackson 1983: UI-22;

Seymour-Smith 1988: 21l-I4, Viveiros de Castro 1986a: 397-99 ­

para apenas alguns poucos casos), 0 que nao impediu os etn6grafos

de [alar em alianc;a simetrica, regra positiva de casamento etc. Nao

ha duvida, porem, que tal tra<;o em um ambiente dravidian6ide

pede explica<;ao; a maioria dos autares sugere uma tensao entre a

regra de casamento e 0 sistema de atitudes, e/ou a presen~a de uma

distin~ao entre afins aparentado!r e nao-aparentados. Concordando

com tais interpreta<;oes, sugiro que 0 que esta em jogo e a ambigiii­

dade caracterfstica da afinidade na Amazonia e, ao mesmo tempo, a

possibilidade de um descolamenta do regime dravidiano minima

em direc;ao a urn regime mais complexo (Seymour Smith 1988: 21l;

Taylor 1989; Fausta 1991).
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Entre varios povos da familia Pano, por fim, a tendencia tao difun­

dida na Amazonia - presente no Alto Xingu, nos Tukano, Panare,

Ye'cuana, Cuiva, Shiwiar, nos Quichuas de CaneJos - aidentifica­

<;ao entre as gera<;6es alternas cristaliza-se em se<;:6es matrimoniais

de clara fei<;ao australiana, sem deixar de apresentar caracteristicas

comuns ao dravidianato amazonico (Melatti 1977; Kensinger 1984;

McCallum 1989; Erikson 1990). A questao aqui, partanto, nao eo da

discrimina<;ao entre "dravidiano" e "iroques" au "havaiano", mas a

da ~";feren<;a entre "dravidiano" e "kariera".

Em suma, a adequa<;ao do modelo dravidiano apaisagem ama­

zonica parece multiplamente duvidosa. 0 paradigma e neutralizado

nos desvios havaianos e iroqueses; e infletido por equa<;6es obHquas,

que exprimem 0 casamento avuncular de urn modo mais completo

que no caso da india do Sui, onde as terminologias guardam certas

simetrias basicas, evitando identifica<;:6es terminolagicas do tipa

FZ = MM etc. (Good 1980: 491, 493-95); edescritivizado, no caso dos

termos separados de afinidade e de designa<;6es compostas; e lineari­

zado, nos sistemas com classifica<;ao kariera. Ese, em uma interpre­

ta<;ao historicista da hipatese de Riviere, estendermos 0 paradigma

dravidiano ate as Je-Baroro e outros povos 'marginais', entao a

quantidade de sociologia conjetural necessaria para explicar os des­

vios logo atinge 0 inverossimil.

No que concerne as normas de casamento, ainda outras anoma­

lias aparecem. A prescri<;:ao terminolagica bilateral, quando e este

realmente 0 caso, pode ver-se especificada par preferencias patrilate­

rais (Tukano, Machiguenga) e pela difundicla preferencia avuncular,

que vai clescle a sua expressao terminol6gica (Trio, Zora, Parakana,

Tupinamba) ate a sua pratica estrategica, especie de incesto preferen­

cial, ali onde e tida par uniao problem<itica ou impr6pria.8 Eparticu-

8. A aparente preferencia patrilateral dos Pemon, Trio e Panare eapenas um idioma­

tismo - a prima cruzada bilateral, esposa pteferencial, ereferida como 'rzD' (Riviere

1984: 50; Henley 1982: 93-4). Mas 0 fenomeno e, mesmo assim, interessante, >
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larmente importante, sobretudo, uma distin~ao por vezes registrada,

entre parentes 'reais-proximos' de categorias desposaveis, proibidos

ou menos preferidos, e parentes 'distantes-classificatorios', preferi­

dos. Isso inverte 0 ideal guianense de casamento proximo, configu­

rando uma especie de havaianiza<;ao matrimonial (E'EP: xxx), e eo

casO dos Kulina, dos alto-xinguanos, dos Shiwiar e Candoshi, para os

primos cruzados; para a uniao com a ZD, e 0 caso dos Arawete e dos

Pemon; para casamento entre membros de gera<;oes alternas, e0 caso

dos Panare e dos Ye'cuana. E isso traz amente a situa<;ao das I1has

Fiji, onde 0 dravidia'>ato se acompanha da proibi<;ao de casamento

com primos cruzados 'reais' (Sahlins 1962: 160 e ss; Levi-Strauss

1984: 212-26) - uma aproxima<;ao que talvez nao seja irrelevante.9

> se aproximado ao que se passa entre alguns Jivaro (Taylor 1989), Pano (Erikson

'990: 127-28) e Tupi-Guarani (Kracke [984: 124 n? 7). Tudo isso parece exprimir

uma inflexao patrilateral da norma bilateral, que estimo caracteristica das terras

baixas. Sobre 0 casamento avuncular como 'desvio favor ito' das normas, ou como

uniao semi-licita, semi-incestuosa (mesmo ali onde e terminologica e culturalmente

favorecido), cf.: McCallum 1989: 160; Erikson 1990: 136-46; Overing Kaplan 1975:

133-34; Campbell 1989: 150; Henley 1983-84: 160; Thomas 1979; Riviere 1969: x. Apa­

rentemente, os unicos 'avunculares sem complexo' das terras baixas seriam alguns

povos Tupi, tais os Tupinamba, os Parakana e os Monde.

9. Kulina: Pollock 198F, b; Alto Xingu e Arawete: Basso 1984, Dole [984, Viveiros

de Castro 1986a; Candoshi: Amadio & D'Emilio 1984; Panare e Ye'cuana: Henley

1982: 98; Shiwiar: Seymour-Smith 1988; Pemon: Thomas 1979: 69. A presen~a de

varia<;:oes quanto adistancia genealogico-social apropriada para os conjuges, no inte­

rior de urn conjunro de sociedades aparentadas, com a mesma estrutura terminol6gi­

ca, reencomra-se na Australia: ver 0 caso dos Walbiri e Pintupi analisado por Myers

(1986: cap'7). 0 tratamento dos materiais pimupi POt Myers mostra situa<;:oes muito

familiares aos americanistas: presen<;:a de diferentes sistemas de classifica<;:ao, deriva

localista de urn sistema formalmente global, oscila<;:ao dtavidianolaustraliano, gra­

da<;:ao de disdncia expressa em modificadores, interdito de casamentos pr6ximos

dentro cia categoria prescrita, e assim por diante. A sequencia Aranda I Walbi ri I Pin­

tupi I Aluridja (id. ibid.) tern numerosas analogias com certos conjuntos amerindios,

em termos de gradiemes de 'havaianiza<;:ao' all 'iroqueiza<;:ao'.
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o dravidianato amazonico, por fim, com todas essas varia96es.

encontra-se nas sociedades sem regra de descendencia, que sao maioria

na regiao; em outras variamente patri-orientadas, como os Tukano, as

]ivaro, os Yaminahua, os Parakana ou Waimiri-Atroari; em sistemas

uxorilocais e virilocais; em povos pequenos e sociologicamente 'amor­

fos', e em outros com grupos locais muito populosos, como as Tupi­

namba ou Guarani quinhentistas. Alguns autores - Hornborg, em

particular - tern sugerido que 0 dravidianato Chlssico seria adaptado

a unidades pequenas, tornando-se disfuncional uma vez franqueado

um certo limiar demografico. A ideia e16gica, mas nao inatacavel. A

possibilidade de variantes ricas do dravidianato, capazes de articularem

conjuntos sociais vastos, mas atomizados e igualitarios, foi convincente­

mente defendida par Taylor (1989)' Ademais, caberia explicar a funcio­

namento matrimonial das grandes aldeias tupi hist6ricas, cujo regime

avuncular se definiria antes como 'infra-' que como 'meta-dravidiano'.

Alguns desses desvios tem sido regularmente registrados, e expli­

cados dos modos mais diversos: mudan~a de escala demografica, regras

de casamento emergentes ou vestigiais, interveniencia de formas de

unifilia~ao, mudan<;a nas solu<;6es residenciais, ideologias de substim­

cia, filosofias da a1ian~a, e assim por diante. 0 livro ja mencionado de

Hornborg e uma suma destes esfor~os, lan~ndo, alias, sua rede bern

alem do dravidianato, e buscando compor rados as fatores que se mos­

trem necessarios para reduzir tal diversidade acondi~ao de deforma<;6es

"classificat6rias" de uma estrutura "real", postulada como historica e

ontologicamente primeira: a alian~a simetrica entendida como Buxo

empfrico de trocas de "bens, servi<;os e pessoas" (198B: 12, 18). Em

urn espirito mais afim ao do presente ensaio, Dreyfus (1993b) e Taylor

(1989), sem se afastarem da Amazonia dravidiana, buscaram relativizar

certas das anomalias evocadas, sugerindo que elas seriam variantes ine­

rentes ao paradigma. Variantes ja presentes, alias, na situa~ao indiana. 10

10. Minha discordancia principal com Hornborg deriva de seu uso an mesmo tempo

abstrato c realista cia no~ao de troca simetrica. Como disse, muito a prop6sito, >
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o PROS LEMA NA iN OIA

Com efeito, antes de abandonarmos 0 paradigma dravidiano como

mais urn falso universal, urn daqueles modelos africanos que nos

comprazemos em repudiar, cabe inquirir de seu tratamento pelos

indologistas. Verificamos, entaD, que praticamente todas as varia­

/foes amazonicas aD esquema terminol6gico-matrimonial dravidiano

foram registradas na india do SuI.

o pioneira estudo comparativo de Dumont (1957) iii se via a bra­

/fos com: []] a coexistencia entre uma prescric,:ao terminol6gica bilate­

ral e preferencias unilaterais; [2] a determina/fao geneal6gica destas

preferencias; [J] as inflexoes praduzidas na terminologia por regras

diversas de afilia/fao unilateral; [4] a distinc,:ao entre consanguineos

ou afins 'plenos-reais' e aqueles 'distantes-convencionais'. Nos gru­

pos esmdados por esse autor, acrescente-se, havia uma aversao geral

a troca de irmas e asua repeti/fao. Ou seia, inexistiam primos cru­

zados bilaterais do tipo MBD-=-FZD, em uma discrepancia flagrante

com 0 espirito da terminologia (ver tambem Good ]980, 1981).

No que toea aestrutura dos vocabularios, encontram-se fluma­

/foes analogas. Assim, a consolida/fao de Trautmann (op.cit.) detecta:

[I] uma prolifera/fao de termos especificos de afinidade, ao longo

da fronteira dravidiana/indo-ariana; [2] equac,:oes 'havaianas' que

acompanham proibic;;6es de casamento entre primos cruzados; [J]
bipartic,:oes nas gerac,:oes ±2, eventualmente associadas a uma regra

de casamento entre gerac;;oes alternas. Este ultimo ponto foi obser­

vaclo par outros (Beck 1972; Good 1980: 479, 198]: I IS), e constitui

urn desmenticlo etnogra£ico de monta adistinc;;ao tipologica entre

> Levi-Strauss, "se nos apressamos a postular a homogeneidade do campo social,

emretendo a ilusao de que ele e imediatamente camparavel em todos as seus aspec­

tos e niveis, deixamos escapar 0 essencial [...] e, acreditando eslar formulando leis

da natureza social, estaremos, na verdade, Iimitando-nos a descrever propriedades

superficiais ou a enunciar tautologias" (1960: 22-23).
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dravidiano e kariera. Dumont se apoiava (inter alia) nesse tra<;o para

opor as sistemas indianos, de formula local, e os australianos, de for­

mula global. Isso evoca de imediato 0 caso amazonico dos Pano e,

mais indiretamente, os variados exemplos de circularidade termino­

logica na Amazonia.

As solu<;oes para tais varia<;oes foram de diferentes tipos: histo­

ricas, sociologicas, formais, teoricas. Elas sao interessantes porque,

valham 0 que valerem para a india, quase todas revelam-se insatisfa­

torias para 0 caso amazonico.

Entre as solu<;5es hist6ricas, esta a de Trautmann (op. cit.: 122-24,

] ;6-61, 231) para a presen<;a de termos especificos de afinidade na

fronteira setentrional do dominio dravidiano. 0 autor a imputa a

uma influencia indo-ariana, e a declara redundante dentro do para­

digma meridional, visto que tais termos especificos nao atravessam

as celulas da 'caixa' terminol6gica dravidiana. Outra solu<;ao histo­

rica deve-se, mais uma vez, a Trautmann, e diz respeito as variantes

'havaianas': elas seriam 0 resultado de uma proibi~ao adventicia do

casamento de primos cruzados. Entre as solu<;oes sociol6gicas, men­

cione-se a de Dumont (1957: 41-47) para as diferentes preferencias

unilaterais, explicadas comb resultado da aplica<;ao da estrutura ter­

minol6gica em contextos de filia<;ao e residencia diversos (reeurso

as no((oes levi-straussianas de "harmonia" e "desarmonia"). Entre

as solu((oes formais, destaca-se a de Trautmann (op.cit.: 177-85) para

as classifica<;oes bipartites nas gerac;5es distais e para as equa(i)es

alternas, solu<;ao que generaliza ate esses nfveis 0 principio do cruza­

mento, demonstrando, alias, que um perfil 'kariera' pode surgir sem

o acompanhamento de se<;:5es.

A estrutura semantica das terminologias dravidianas e similares

eusualmente representada por urn diagrama popularizado par L.

Dumont. Ele disp5e as kin types em torno de urn meridiano que

separa as consangiiineos, aesquerda, dos afins, adireita, a partir

de urn Ego situado no setor consangiiineo de G0. Utilizo a nota-
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crao inglesa, com 'm' e 'w' designando a sexo de Ego, quando a

distincrao e relevante. As posicr6es de Ego, masculino e feminino,

van sublinhadas:

G+2

G+I

G0

G-l

G-2

FF MM FM MF
-- - .-

F(B) M(Z) FZ MB

~~ Z FZD/MBD FZS{MBS
----- .._---

m8S{wZS m8D IwZD mZD{wBD mZS/wBS

mSS/wDS mSD/wDD mDD{wSD mDS/wSS-_.__.- ._. ..- ---

Figura 2.1. 0 esquema dravidiano

No paradigma classico, ou tamil, a distincrao entre afins e consan­

gUineos neutraliza-se em G±2: nesses dois niveis, ha apenas uma

categoria de parente, 'avo/av6' em G+2 e 'neto/neta' em G-2.

Como Trautmann demonstrou, entretanto, ha varias terminologias

suI-indianas que distinguem entre 'av6s' (e 'news') paraIe10s e

cruzados, como no diagrama acima.

As terminologias ditas 'kariera', au de tipo australiano, foram fre­

qiientemente tomadas par identicas as de tipo dravidiano. Na ver­

dade, elas apresentam diferen~as cruciais em G±I, como se pode

depreender do diagrama abaixo. 11

G+2

G+l

G-l

G-2

FF MM FM MF
-- --- .- -

F(B) FZ M(Z) MB
_. - . - - --

~ Z FZD/MBD FZS/MBS

BS BD ZD ZS

mSS/wDS mSD/wDD mDD{wSD mDS{wSS

Figura 2.2. 0 esquema australiano

11. Essas diferenlfas sao detalhadameme comentadas em Viveiros de Castro [998a.
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Alem dos Gondi e Koya na India, dos Panare e de alguns Pano

na Amazonia, pode-se encontrar na Africa bantu um exemplo de sis­

tema terminologico perfeitamente 'kariera' sem qualquer vestigio

de se«oes matrimoniais: os Makhuwa estudados por Geffray (1990).

A terminologia makhuwa e ainda mais parecida com ados Pano

que 0 e ados Kariera propriamente ditos, e seu regime de alian<;a e

inequivocamente de formula local, descontinuo e com inflexao patri­

lateral: eles sao mesmo 0 caso-tipo de "troca multibilateral" (termo

cunhado por Geffray, usado em Viveiros de Castro 1990). Decidida­

mente, e preciso abandonar a associa<;ao dumontiana entre biparti­

«ao em G±2, equa<;6es alternas e formula global.

Riviere (1973: 10), para a Amazonia, como outros autores para

a diferen<;a dravidiano/kariera em geral (W. Shapiro 1970), estima

''diagnostically unimportant" as varia«oes terminologicas em G±2. Eu

tendo a considera-las importantes, porque dao uma ideia da ciclici­

dade do sistema. As varia«oes nesses niveis mostram que nao temos

apenas (como na India) dois casos tipicos: a majorit,hia neutraliza­

<;ao dravidiana do binarismo em G±2; a biparti<;ao e as equa«6es

alternas kariera dos Pano e Panare. Alem dos Piaroa, Yanomam

e Ye'cuana, que fecham seus sistemas terminologicos de modos

peculiares,o caso dos Cuiva (Arcand 1977; ver tambem Campbell

1989: cap.7) e espedalmente interessante, com suas equa<;6es entre

gera<;6es alternas que invertem 0 padrao kariera, nao se encaixando

em uma formula de se«oes matrimonais redutiveis a linhas, e, sobre­

tudo, nao permitindo uma explica«ao em termos de generaliza«ao a

G±2 do contraste paralelo / cruzado: em vez de sequencias-padrao

do tipo MF =xc =DS (FF =B =ss) e MB =ZS (F =s), temos MF =B

=DS (FF =xc =ss) e MB =S (F =ZS).

Wio hit duvida que as terminologias pano apresentam uma for­

mula global de tipo kariera (Erikson 1990), em pelo menos uma

dimensao terminologica, e que algumas das sociedades dessa fami­

lia tern se«6es matrimoniais. (Na verdade, certas terminologias

pano, de povos com ou sem se«6es, adequam-se a urn esquema de
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se~oes bern melhor que a pr6pria terminologia dos Kariera). Por

outro lade, como 0 pr6prio Erikson sugere (1990: 165-6; 199P), as

se~5es pano, e mesmo sua terminologia em geral, poderiam ser 0

resultado da aplica~ao automatica de uma f6rmula egocentrica de

nomina~ao. A semelhanlfa entre a terminologia australian6ide dos

Pano e a ideologia de parentesco de seus vizinhos Kulina (Pollock

1985b), cuja simb61ica 'bilinear' do semen e do leite sustenta uma ter­

minologia dravidiana ortodoxa, sugere transi~oes interessantes.

As solwroes teoricas avaria<;:ao intradravidiana aplicam diferentes

vers6es da oposi<;ao entre prescri<;:ao e preferencia, jogando com

as distin<;6es analiticas entre estrutura terminologica e seu uso em

contextos sociopoliticos, entre terminologia e normas matrimoniais,

entre estas normas e 0 plano empirico, estatistico, das alian<;as. Assim,

Dumont (1957: 30, 46) mostra como a terminologia bilateral especi­

fica-se em preferencias unilaterais nos Kanar e Vellalar, mas que 0

resultado estatistico das alian<;:as reintroduz a simetria. Trautmann,

que sublinha a existencia de apenas dois graus de distancia lateral

na terminologia (zero: paralelos; urn: cruzados), indica que as pre­

ferencias matrimoniais introduzem urn gradiente linear; para as

sociedades com urn ideal de casamento proximo, "a no([ao de proxi­

midade, ausente da terminologia de parentesco, aparece no plano do

comportamento" (op.cit.: 221). Dumont jii sugerira que a aplica<;:ao

das terminologias conhecia grada<;oes, mas que estas eram secunda­

rias (1957: 53,1953: 90), visto que contidas no interior da oposi<;:ao

terminologica central, consangUinidade yersus afinidade, e que era

importante distinguir - mas de urn modo menos essencialista que

o do primeiro Needham, que distinguia tipos de sociedade - entre

o nivel prescritivo-imperativo da terminologia e 0 nivel empirico,

subordinado, do uso-preferencia (1971: 129-31). Good, finalmente

(1980,1981), adotando a estratificalfao do segundo Needham (1966,

1967, 1973) entre os niveis categ6rico, jural e estatistico, sugeririi uma

"autonomia" entre a prescri<;:ao bilateral, a preferencia assimetrica e



a plano da pratica, no que nos parece ser uma verdadeira declara~ao

de impotencia teorica.

Em todos as casos, portanto, a que as dravidianistas citados

tern procurado fazer e resguardar a dimensao estrutural pura da ter­

minologia, em sua natureza categorial e categorica, em seu dualismo

diametral, em sua expressividade historica e formal da alianc;a sime­

triea. Preferencias e grada~oes, pad roes objetivos de alianc;a, perten­

cern ao mundo sublunar da 'pratica'.

Essa me parece uma soluC;ao simplista, ou pelo menos inadequada

para 0 caso amazonieo. Mas nao ha d6vida que os dravidianistas, na

sequencia de Leach, insistiram em urn ponto essencial: nem de uma ter­

minologia de alianc;a, nem de uma regra de casamento e possivel dedu­

zir uma estrutura morfol6gica global da sociedade. A correspondencia

levi-straussiana entre formas de casamentos de primos e f6rmulas de

integra<;ao social se ve, assim, relativizada: "nao se pode extrair uma

formula halista de uma regra local" (Dumont 1971: 124).

Antes de passar aos aspectos do dravidianato amazonico que

sugerem urn comentario alternativo, observe-se que os desvios sul­

americanos ao paradigma tamil sao mais pronunciados que os india­

nos. A deriva havaiana, terminol6gica ou matrimonial, e bern mais

difundida; 0 casamento avuncular e terminologicamente marcado;

as equa<;oes entre gera~oes alternas sao relativamente comuns, e

mais variadas que 0 estilo kariera; a presen<;a de termos de afinidade

separados nao pode ser posta na conta de influencias alogenas. Is50

nao significa, contudo, que se deva recusar a validade do conceito

de sistema dravidiano (ou de urn dravidianato no sentido morfolo­

gico) para a Amazonia. Considerar, como fazemos aqui, a referencia

abstrata a uma troca simetrica como insuficiente para determinar os

diferentes regimes sociol6gicos das terras baixas nao implica defen­

der uma pulverizaC;ao nominalista dos conceitos. 0 que e preciso

e examinar de perto as modula~oes do paradigma ch'tssico. Como

trabalhos recentes vern demonstrando, epreciso enriquecer ° para­

digma dravidiano, isto e, generaliza-Io.
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oproximo e 0 distante

A diferencia<;ao termino16gica e/ou normativa entre parentes 'pr6­

ximos' ou 'verdadeiros' e parentes 'distantes' ou 'classificat6rios'

parece-me urn aspecto de fundamental importancia nos sistemas

amazonicos. Ela corresponde, em alguns casos, a um estilo cogni­

tivo global, que privilegia as classifica<;oes escalares (Kensinger

1975: 18-2 5; Viveiros de Castro 1978). Mas 0 que realmente inte­

ressa .e que tal diferencia<;ao manifesta a presen<;a de um compo­

nente geneal6gico e/ou s6cio-espacial a interferir estruturalmente

na sintaxe binaria do paradigma dravidiano. Sua extrema difusao

no subcontinente convida a uma reflexao critica sobre os limites do

'categorismo imperativo' da escola britanica da alian<;a, que em sua

rea<;ao contra 0 genealogismo de Scheffler e associados pode ter ido

demasiado longe. Hoje esta claro que as terminologias amazonicas

admitem interpreta<;oes tanto categoriais quanto genea16gieas, e

que estas ultimas sao nao-triviais. 12

A assimila<;ao da disrancia genea16gica adistancia geografico­

social, tao hem descrita para a Guiana, e apenas urn caso particular

do fenomeno mais geral da considera<;ao da distancia para as classifi­

ca<;oes de parentesco e as estrategias matrimoniais: a alianc,:a simetrica

e a grade termino16gica correlata se exercem em um meio espacial

escalar (ver Dreyfus 1977). Tal regime di lugar a funcionamentos

mais "performativos" que "prescritivos" (Sahlins 1985); assim, nao

se trata apenas de observar que, quanto mais prescritivo urn sistema,

tanto mais indeterminada sera sua rela<;ao com a realidade, dada a

normaliza<;ao retroativa das fic<;6es prescritivas (Hornborg 1988:

34; ver a "autonomia" proposta em Good 198 I). 0 ponto a sublinhar

nao e simplesmente a existencia de uma indetermina<;ao, mas a de

n. I. e., nao basta dizer, com Hornborg (1988: 35-37), que tais interpreta~6es sao

"congruentes". Cf. Overing Kaplan 197~; [89-90; Thomas 1977: 69, [979: 62;

Riviere 1984: 53; Silva 1993; Fausto 1991.
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uma interferencia entre 0 diametralismo digital e diatonico da grade

terminol6gica e a estrutura analogico-escalar, cromatica, da oposi­

<rao entre 0 proximo eo distante, de disposi<rao concentrica. Tal inter­

ferencia impede que se pense a pragmatica social em termos de uma

subordina<rao simples asintaxe terminoI6gica. 13

COGNA~Ao E CONSANGUINIDADE

Bruce Albert, em sua magistral etnografia dos Yanomam (1985: 221-35),

pas em evidencia uma superposi<rao do gradiente proximo~ dis­

tante ao contraste binario entre consangiHneos e afins, fenameno

que exprime uma distin<rao basica entre cognatos (no caso guianense,

identificados a co-residentes) e niio-cognatos (nao co-residentes). 0

parente proximo, genealogica au espacialmente, esta para 0 parente

distante como a consangiiinidade esta para a afinidade. Urn afim efe­

tivo eassimilado aos cognatos co-residentes - e1e e, idealmente, urn

cognato co-residente -, sendo portanto, antes, urn consangiiineo; ao

passo que urn cognato distante (classificatorio, nao co-residente) e
classificado como urn afim potencial. No caso guianense em geral,

isto deriva de uma situa<rao de "endogamia prescritiva" (Riviere

1984: 49), tanto local como de parentela: os afins efetivosdevem estar

a priori ligados como cognatos pr6ximos, ao passo que a dinamica

13. Mencionamos acima 0 fenomenO dos 'modelos alternativos', i.e. de uma plurali­

dade de modelos de classifica<;ao vigentes em uma mesma sociedadc (cf. tambem

Seymour-Smith 1988: 2.06, 209-IO, UI). Entretanto, as vezes tal ideia - que substi~

tuiu, com vantagens, aquela de uma sucessao evolutiva, defendida por Dole (1969),

p. ex. - esconde justamente esta interfen~nciaentre prindpios (binarismo termi­

no16gico e gradiente de distancia, ou matriz dravidiana e regra avuncular), que

exige a constru<;ao de urn 'modelo complexo' mais que a postula<;ao de contextos

distintos onde vigem diferentes modelos simples. Cf. Fausto 1991, para urn exemplo

ernografico, e lIouseman 19&4 e 1985, para a no<;ao de "modelo complexo" e sua

rela<;ao com a hierarquia.
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politico-demografica projeta para fora do grupo de co-residentes os

consangiiineos que nao consolidam a cogna~ao pela alian~a endoga­

mica, transformando-os em afins potenciais, eventualmente recon­

sangiiinizados por novos casamentos. No caso yanomam, essa afini­

za~ao terminol6gica do distante ganha uma dimensao geracional: as

gera~6es distais sao sistematicamente afinizadas, mesmo para os !cin­
types 'reais-proximos', e, no caso dos avos e netos classificatorios,

o modo de afiniza~ao abre efetivas possibilidades matrimoniais. 14

De urn modo geral, uma vez que (e isto vale para toda a Guiana) a

cogna~ao nao e impedimento aalian~a - ao contrario, aquela e man­

tida por esta -, 0 efeito global e uma expansao maxima da classe ter­

minologica dos afins, mas acompanhado de uma fissao decisiva em

seu interior: afins efetivos versus afins potenciais. Fenomeno muito

pouco dravidiano, que nao deve ser confundido com a distin~ao de

Dumont (1957= )1) entre aliados sincronieos ou imediatos e aliados

diacronicos ou genealogicos.1 5

Para maior clareza, convem precisar: 0 contraste entre cognatos

e nao-cognatos e uma distin~ao sociologica, de natureza concentriea

e continua, que contem uma referencia genealogica nao-trivial; 0

contraste entre consangiiineos e afins e uma distin~ao terminologica,

diametral e discreta, de conteudo categorial. 0 dominio dos cogna­

tos inclui, no modelo endogamico da Guiana, tanto consangiiineos

quanto afins; 0 dos nao-cognatos (parentes 'classificat6rios'), obvia­

mente, tambem. Mas, e este e 0 ponto, 0 gradiente da cogna~ao sobre­

determina 0 d.lculo de classes da terminologia. No interior da esfera

dos cognatos, a afinidade e dominada pela consangiiinidade: urn

afim e uma subespecie de consangiiineo. No exterior desta esfera, au

melhor, na extremidade distal deste gradiente, a consangi.iinidade e

dominada pda afinidade: os consangiiineos distantes, categoria que

[4.0 que nos aproxima dos casos panare, ye'cuana e mayoruna, cf. nota 8 supra e

Fields & Merrifield 1980: [6-17.

15. Essa distinq30 e, em Dumont, explicitamente secundaria.
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pode incluir de modo teorico todo 0 grupo etnico, sao transforma­

dos em afins potenciais - todo nao-cognato pode ser afinizado. 0

que equivale a dizer que a circularidade lateral do paradigma termi­

nologico, com sua alternancia infinita entre consangiiineos e afins

(Trautmann op.cit.: 41), dol lugar a urn conceito escalar de distancia: a

afinidade envolve de modo potencial a esfera do parentesco atual; as

calibragens metricas (real-_ classificatorio, proximo _ distante)

nao sao, como no caso indiano, internas a cada uma das duas classes

terminologicas, mas as atravessam, convertendo uma classe em outra.

A expressao propriamente terminol6gica dessa interferencia

varia, como variara a assimila<,:ao dos afins efetivos aos cognatos

(caso eles ja nao 0 sejam). Assim, em alguns sistemas, modificadores

Iingiiisticos que distinguem consangiiineos e afins 'proximo-reais'

daqueles 'distante-c1assificatorios' desempenham urn papel cen­

tral, como nos Yanomam, no Alto Xingu, nos Pano, Machiguenga,

Wayapi, Pemon e Jivaro. Em outros, como nos Piaroa, e a tecnoni­

mia que tende a assimilar 0 afim efetivo a urn cognato, mediante sua

defini<;ao indireta como consangiiineo de consangiiineo; aqui, sao os

afins potenciais, nao-efetivos, que se veem efetivamente marcados

como afins. Em outros, ainda, a presen<;a de termos espedficos de

afinidade marca apenas as afins efetivos nao-cognatos (ou estrangei­

ros): a divisoria passa entre os afins aparentados, assimilados a cog­

natos, e as afins nao-aparentados, categoria que inclui tanto afins

efetivos como potenciais, mas que se ve marcada, do ponto de vista

das atitudes de parentesco, pela afinidade potencial (tensao, ambigili­

dade). Este e certamente 0 caso dos Trio, como indica Riviere (1969:

172,225-26,1984: 56-57,61).16

Assim, enquanto os Yanomam e os Piaroa assimilam os afins efe­

tivos a cognatos, e os consangiiineos 'nao-efetivos' (aqueles que nao

mantiveram a consangiiinidade cognatica pe1a reitera<;ao da alian<;a)

16. Riviere menciona, igualmente, a natureza escalar da oposiifao "related/ rmrelated".
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a afins potenciais, as Trio assimilam as afins efetivos naocognatos a

afins potenciais, fazendo possivelmente 0 mesmo com os consangiii­

neos nao-efetivos. Entre as Trio, a fissao basica da afinidade nao se

exprime diretamente como atual versus potencial, mas na distinc;:ao

entre uma afinidade impHcita e outra explicita: uma na qual, para

falarmos como Yalman (1962: 565), "nada acontece", pais ela eanali­

ticamente inerente acogna'fao, e Dutra muito problematica, pois que

testemunho da natureza ficticia da endogamia.

Nota sohre 0 vocahuldrio analftico. A formulac;:ao, por Dumont, da opo­

sic;:ao central dravidiana em termos de 'consangiiineos versus afins'

nao foi a melhor escolha vocabular. A distinc;:ao consangiiinidade/

afinidade e, para esse autor, analitica e estrutural, nao envolvendo

nenhuma ideia 'cultural' da consangiiinidade enquanto partilha de

substancia, ou a afirmac;:ao de uma noc;:ao do parentesco que exclua

a afinidade; como diz 0 autor em algum lugar, parentesco econsan­

giiinidade mais afinidade. Alguns autores (David, Carter), porem,

confundindo cognac;:ao - isto e, parentesco - com consangiiinidade,

e dando a este ultimo termo uma conotac;:ao substancialista suposta­

mente 'emica', criaram uma certa confusao, afirmando que os afins

sao, antes de serem afins, consangiiineos, e que a oposic;:ao dumon­

tiana nao se sustenta. Esse argumento parece-me igualmente subja­

zer as posic;:oes de Yalman e Riviere. Visto que Dumont constr6i a

oposic;:ao consangiiineos/afins de modo puramente relacional, pela

mutua exclusao e mutua implicac;:ao, teria sido melhor se falasse em

'afins Ys. nao-afins'. Isto teria a vantagem adicional de definir a afini­

dade como a polo nao-marcado da oposic;:ao, 0 que emais conforme

ao espirito da teoria dumontiana. Mas, como veremos adiante, e
o proprio Dumont quem, curiosamente, nega qualquer assimetria

entre afinidade e consangiiinidade nos sistemas dravidianos, em

favor de uma relac;:ao dita "equistatudria".

Por causa desses equivocos sobre a noc;:ao de consangiiinidade,

Good (1980: 481, 1981: 1I 5) prefere formular a situac;:ao dravidiana

12)

,.



como opondo paremes paralelos a paremes cruzados, distin<;ao que

Dumont havia explicitamente afastado, por genealogista e etnocen­

trica. Trautmann (op.cit.: '73 e ss), que recusa a teoria dumontiana

da alian<;a de casamento, tambem se exprime em termos de parale­

lismo e cruzamento. Enquamo permanecemos na India do Sui, os

meritos respectivos destas duas oposi<;6es sao dificeis de avaliar;

como Trautmann reconhece, 0 que caracteriza 0 tipo de cruza­

mento dravidiano e exatamente a regra de casamento sobre a qual

Dumont insistiu. A dificuldade surge alhures: ha outras formas de

calculo de cruzamemo, que geralmente se considera como sem rela­

<;ao com figuras de alian<;a, como e caso do esquema dito 'iroques'.

Isso pareceria sugerir a primazia 16gica da oposi<;ao paralelos/cruza­

dos. Entretanto, e possivel construir modelos formais de alian<;a que

determinem alguns parentes cruzados em calculo iroques como afins

terminoI6gicos. 17 Taylor (1989) demonstrou decisivamente que a

oposi<;ao consangiiineo/afim, em certas variantes do dravidianato

amaz6nico, separa-se da oposi<;ao paralelo/cruzado em calculo dra­

vidiano classico, sem entretanto perder sua referenda a urn sistema

de alian<;a simetrica. Meu tinico reparo a brilhante argumenta<;ao de

Taylor diz respeito a sua enfase na independencia absoluta da oposi­

<;ao entre consangiiinidade e afinidade frente aquela entre paralelos

e cruzados. Sem a continuidade etnografica que a autora estabelece

entre as "variantes ricas" e as "variantes pobres" do dravidianato,

uma considera<;ao pura das primeiras seria tautol6gica (em outras

palavras, 'prescritiva'): afinidade e consangiiinidade nao receberiam

outra defini<;ao que 'casavel' e 'nao-casavel'. Tudo isso posto, perma­

ne<;o aceitando a formula<;ao dumontiana como a mais interessante,

e guardo por tradi<;ao 0 par consangiiinidade/afinidade.

A importancia de se ter bern clara a distin<;ao entre as nomenclaturas

de paremesco e 0 paremesco como fenomeno ideol6gico-institucional

17· Cf. p. 109 supra, e Viveiros de Castro 1998a.
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pode ser apreciada nas discussoes sabre a melhor arranjo da 'caixa'

terminol6gica dravidiana. Assim, naqueles casas de terminologias

dravidianas em ambientes patrilineares, par exemplo, certos auto­

res costumam alinhar F e FZ sabre Be z, situando Me MB na coluna

dos parentes cruzados. Com isso, confundem a oposic,:ao terminol6­

gica entre consangiiineos e aCins com a oposic,:ao sociol6gica entre

parentes agniticos e uterinos. Esse eurn erro grave. Em urn sistema

patrilinear, a FZ eao mesmo tempo uma parenta agnatica e uma

afim terminol6gica (com efeito, FZ = WM); a M, em contrapartida,

euma parenta uterina e uma consangiiinea. Se a parentesco ute­

rino eculturalmente inferior ao agnitico, entao parentes como os

Mzch, que continuam terminologicamente consangiiineos, podem

eventualmente derivar para a nao-parentesco, au para uma situa<;:ao

ambigua; mas nao se transformam par isso em afins terminol6gicos

- ver a conhecido caso tukano dos mothers children (C. Hugh-Jones

1979). Em urn sistema indiferenciado e endogamico, por seu turno,

o F e a MB sao ambos cognatos, sem par isso deixarem de ser, a

primeiro, consangiiineo, e 0 segundo, afim. A representa<;:ao diagra­

matica de Dumont (1953: 92), embora tenha desvantagens ~ como a

heterogeneidade no alinhamento das categorias em G0 e G+ 1 - nao

confunde terminologia e institui<;:ao, ao contrario das solw;:oes de

Keesing (1975: 108-9) e Good (1980: 495; ever id. 1981: [14, onde

se define a FZ como "paralela" e a M como "cruzada"). E essen­

cial separar estas duas ordens de fatos, a terminologia e a ideologia,

para que possamos analisar sua inter{erencia mutua.

DAS TRES AFINIDADfS

A necessidade de se distinguir diferentes aspectos da afinidade nos sis­

temas amazonicos exprime-se na oposic;ao avanc;ada por Basso (1970,

1975), para 0 Alto Xingu, entre "affinity" e 'affinihility", e naquela

feita par Riviere (1984: cap.5) entre"affinity" e "affinahility", para

as Guianas. 0 que esta em jogo aqui ea marcac;ao termino16gica ou



comportamental da diferen(fa entre afinidade efetiva e afinidade vir­

tual ou potencial. Isso contrasta com a secundariedade da distin(fao

dumontiana emre afinidade sincronica ou imediata (efetiva) e afini­

dade diacronica ou "genealogica" (virtual): a primeira e meramente

urn caso particular da segunda, uma simples atualiza(fao que nada

acrescenta arela(fao diacroniea de alian(fa, e e englobada por esta.

A afinidade nao e, portamo, urn conceito simples na Amazonia.

Proponho que distingamos ali tres manifesta(f6es basicas: [I] a afini­

dade efetiva ou atual (os cunhados, os genros etc.); [2Ja afinidade vir­

tual cognarica (as primos cruzados, a tio materno etc.); [3] a afinidade

potencial au sociopolitica (as cognatos distantes, as nao-cognatos, as

amigos formais etc.). A distin(fao entre as tipos [2] e [3J e, a meu ver,

essencial. Ela incorpora, com algumas modificas:5es de enfase, a distin­

(fao feita par Riviere entre afins aparentados e nao-aparentados; mas

esse autor divide apenas os afins efetivos dessa forma. Com efeita, a

maioria dos autores naa costuma separar a afinidade que chamo aqui

virtual da afinidade potencial. 18

Nao estou afirmanda que existam tres conjuntas de termos de

rela(fao que correspondam a estes tres aspectos da afinidade, nos sis­

temas amazonicos. Nos sistemas dravidianos ortodoxos dessa regiao

e1es se confundem, ao menos lexicalmeme. Nos sistemas com termos

pr6prios para afinidade efetiva, ha alguns que estendem a [3] as ter­

mos para [2]; outros, os termos para [rJ. Em alguns casos, porem, ha

termos caracteristicos cia afinidade potencial: penso no pito trio, e ate

certa ponto no tiwd arawete, que embora denote as primos cruzados,

aplica-se a todo nao-parente, parente distante au aos inimigos, sob

certos aspectos - ao passo que as pais dos primos cruzados recehem

termos especfficos de afinidade virtual. I9 Em alguns sistemas com pre-

18. Recorrendo atripartic;ao kantiana, poderfamos dizer que a afinidade virtual e

analftica; a efeliva, sintelica aposteriori; a pOlencial, sintetica apriori.

[9. 0 tiwii seria mais bern urn caso de extensao, ou melhor dizendo, contrac;ao, de

[3J a [2].

128 0 problema da afinidade na Ama{onia

"



fen~ncia avuncular, par fim, nao existem termos pr6prios para [2] na

gera<;:ao dos primos. Na verdade, a classifica<;:ao adma simplifica uma .

realidade variada: as termos para afins efetivos [,] podem existir ape­

nas em alguns niveis geracionais, ha assimetrias sexuais, decalagens

criticas entre terminologia vocativa e de referenda, e assim por diante.

Quando estao presentes termos de afinidade efetiva, ha algu­

mas possibilidades basicas. Em alguns casos (Trio), os termos de

afinidade so sao empregados quando 0 casamento nao Iiga cogna­

tos; e1es marcam a diferen<;:a entre afim aparentado e nao-aparen­

tado. Em outros, as termos de afinidade so sao empregados quando

urn casamento transforma afins virtuais em afins reais - alguns

Tupi-Guarani, os Alto-Xinguanos. Em outros, enfim, os termos de

afinidade s6 sao usados para aqueles nao-parentes com quem eu nao

casei: isto e, as cognates cruzados (MB etc.) e as afins efetivos sao

lOdos designados por termos de afinidade cognatica, virtual (WF e
chamado de "MB" etc.), ao passo que estrangeiros, afins simb6licos,

seriam designados por termos de afinidade - urn estrangeiro seria

chamado de "WF" au "ZH". (Como variante aqui, os afins efetivos

sao designados par termos pr6prios, mas chamados pe10s termos

de afinidade cognatica.) Este parece ser 0 caso dos Piaroa (Overing

Kaplan '975), dos Nambikwara (Price '972), dos Curripaco (Journet

'993: 58), de alguns Jivaro (Taylor '989), e de todos aqueles siste­

mas onde a endogamia prescritiva transforma afins nao-aparentados

em afins aparentados, isto e, em parentes cruzados.

Riviere (com. pess. '987, '989), comentando as observa<;oes acima,

insistiu sabre urn ponto que defende alhures (1984: 64,69-71): as

termos de afinidade efetiva nao sao, a rigor, termos de afinidade,

mas exprimem apenas distaneia social. Para e1e, a distin<;:ao essen­

cial (para a Guiana, ao menos) eentre kindred e strangers, interior

e exterior; a oposi<;ao eonsangtiinidade / afinidade, em suma, desa­

pareee. Quando 0 casamento ecom urn parente, naa ha afinidade;



quando com urn estrangeiro, 0 que se marca e a dista.ncia social,

mais que a aliant;:a. Concordando com Riviere sobre a importfmcia

dos gradientes de disdncia, nao creio, em primeiro lugar, que eles

tornem inutil ou inexistente a diferent;:a entre consangiiinidade e afi­

nidade, enquanto oposit;:ao terminol6gica e estrutural. Em segundo

lugar, eRiviere mesmo quem mostrou como as relat;:5es estabeleci­

das pelo casamento sao urn lat;:o politico critico na dinamica social

guianense (e alhures). E por fim, epreciso recordar que os termos

que, conforme esse autor, "marcam distancia social", trazem todos

uma referencia implicita ou explicita, simb6lica ou mesmo seman­

tica, a rela<;oes criadas pelo casamento: os afins potenciais sao exata­

mente isto, doadores ou tomadores potenciais de mulheres.

A distin<,:ao entre 0 proximo e 0 distante e caracteristica de socialida­

des onde a residencia predomina sobre a descendencia, a contigiii­

dade espacial sabre a continuidade temporal, a ramificas;ao lateral de

parentelas sobre a verticalidade piramidal de genealogias. Ela pode

atingir uma eminencia absoluta, a ponto de neutralizar a dicotomia

dravidiana, particularmente na gera<,:ao de Ego, como naqueles sis­

temas com tras;os havaianos que consangiiinizam os parentes dessa

gera<,:ao (Thomas 1977). A concep<,:ao de que a consangiiinidade

engloba a afinidade - urn englobamento, contudo, local, que inverte

a ordem superior do valor -, isto e, de que a afinidade deve ser urn

caso particular cia consangiiinidade, encontraria aqui sua expressao

completa. Mas epreciso notar que ha diferen<,:as basicas entre esses

sistemas (Riviere 1984: 67-69). Em alguns casas (Pemon, Waiwai)

tal havaianiza<,:ao e quase-tecnonimica, tendo por fun<,:ao resolver

contradis;5es do sistema de atitudes. Ela se exerce apenas sobre parte

do dominio terminologico, e as equas;5es havaianas sao desambigua­

das por referencia a G+T, que guarda a bifurcas;ao dravidiana: man­

tem-se 0 ideal de casamento proximo e sua especifica<,:ao cruzada.

Em outros casas, porem, eSSa havaianiza<,:ao, contextual au absoluta

(Alto Xingu, Shiwiar, Candoshi, Tapirape), exprime urn conceito
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positivo de distancia matrimonial: 0 casamento e visto como se

dando preferencialmente entre germanos distantes, primos cruzados

distantes, filhos de primos cruzados. Cognatos distantes sao, aqui,

vistas como afins preferenciais; a subordinas:ao da dicotomia termi­

nol6gica ao gradiente de distancia pode manter a forma guianense,

mas seu conteudo matrimonial se inverte, e com isto chega a neutra­

lizar, de diferentes formas, tal dicotomia.

Em sistemas que favorecem 0 casamento com representantes dis­

tantes das categorias prescritas, em detrimento dos proximos, estes

ultimos, afins virtuais, podem receber os valores de ambigiiidade ou

hostilidade ritual caracteristicos da afinidade potencial. Assim, em

vez dos afins efetivos serem assimilados a cognatos (primos cruza­

dos), como eo caso da Guiana, sao os primos cruzados com quem

nao se estabe1eceram trocas matrimoniais que se veem assimilados

a afins potenciais, ou a inimigos rituais. 0 afim real e objeto de evi­

tas:ao, sem duvida, mas de uma evital1ao que e uma atitude de super­

parentesco; recordemos que 0 famoso ifutisu dos Kalapalo (Basso

1973) caracteriza a afinidade, mas e ao mesmo tempo, enquanto 'res­

peita', a atitude geral da cognas:ao proxima; tudo se passa como se

a afinidade efetiva Fosse transformada em urn caso especial da cog­

nal1ao. ]a 0 afim virtual, concebido como afim potencial, e objeto

de re1as:6es jocosas (ausencia de lfutisu) e de confronto cerimonial.

Esse e0 caso dos Kamayura, como bem mostrou Bastos (1990), e

certamente dos demais grupos do Alto Xingu. Para as Tupi-Guarani

em geral, como assinala Fausto (1991), ha os casos dravidianos, onde

as afins virtuais, efetivos e potenciais estao terminologicamente em

uma so categoria; ha os casas onde a presens:a de termos de afinidade

efetiva distinguem afins reais, de urn lado, e virtuais mais potenciais,

de outro; e haveria aqueles onde as tres posis:6es sao mantidas distin­

tas (mas esta e uma situas:ao instavel, como no caso parakana).

Sobre a relas:ao entre a nos:ao de afinidade e a de distancia, note-se

uma interessante referencia de McCallum (1989: 165), a prop6sito dos

Cashinahua: 0 termo para primo cruzado ou cunhado, chai, "tambem
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significa 'distante', quando usado como adjetivo". Isso nao deixa de

recordar 0 termo tupinamba para cunhado ou inimigo: tovajara, cuja

raiz remete ao locativo posicional 'oposto', 'fronteiro'. (Para continuar

a dialogo acima com Riviere, observo que chai, apesar de sua conota­

<;ao de disd.ncia, denota cognatos muito pr6ximos, do ponto de vista

geneal6gico e residencial. A distlncia do chai e estrutural, nao empf­

rica; e a distancia que permite a troca matrimonial.)

Percebe-se, assim, como seria possivel pensar a passagem ama­

zonica entre 'dravidiano' e 'havaiano'. Nos sistemas mais fieis ao

modelo que chamariamos 'cingales' (endogamia mais dravidianato),

os consangiHneos distantes sao transformados em afins potenciais, ao

passo que os afins virtuais proximos sao consangiiinizados, no plano

das atitudes; nos sistemas havaianos e/ou naque1es que interditam 0

casamento bilateral pr6ximo, os afins sao preferencialmente recruta­

dos entre os cognatos distantes, como estrategia de consolida<;ao de

parentelas amplas em contextos politicos fortemente faccionalizados

(ver Basso 1984, para os Kalapalo; este talvez seja tambem 0 caso

dos Tapirape). Essas considera<;6es podem ser estendidas para as

situa<;6es de neutraliza<;ao da afinidade em outros nfveis geracionais,

como no caso dos Aruaque alto-xinguanos. E seria preciso incluir

transforma<;6es mais radicais, como ados Piro (Gow 199Ia), onde

a alian<;a simetrica desaparece da terminologia e das normas de casa­

mento, e 0 gradiente pr6ximo-distante passa a funcionar de modo

exclusivo; a afinidade deixa de ter qualquer defini<;ao prescritiva (0
que aconteceria tambem no Alto Xingu, na interpreta<;ao de Basso).

A metrica do proximo e do distante exige, em suma, urn exame

aprofundado no contexto amazonico. Ela nao eprivilegio do dravi­

dianato, pais esta na base do funcionamento matrimonial dos siste­

mas de tipo je e txapakura.20 Deve-se observar que ela se exerce de

modo essencialmente diferenciado no interior de cada sociedade:

20. Como infiro de DaMatta 1976; Seeger 1981: [27-28, [32; Ladeira 1982; Vilas:a 1992.

Cf. Heritier [981; 127, para uma generalizas:ao aos 'sistemas semi-complexos'.
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os ideais de endogamia ou exogamia, local e I au de parentela, sao

icleais exatamente par nao serem empiricamente gerais. Assim, as

estrategias matrimaniais podem definir situac;6es espedficas de

poder, ja por abertura das dispositivos endogamicos, ja por sua

maxima contrac;ao (avunculato): ora forma de alianc;a palitica supra­

local, ora manifestac;ao de auto-suficH~ncia (Overing Kaplan 1975:

156-63; Taylor 1983). Outras vezes, sao os casamentos marginais

fora do grupo local endogamico, isto e, aquelas unioes 'desprivilegia­

das' estabelecidas pelos desprovidos de poder, que respondem pela

costura de proche en proche de lac;os intercomunitarios com fun<;ao de

substrato para estruturas de troca simb6lica (Albert 1985: 208 e ss;

Taylor id.). Finalmente, mesma ali onde vigoram normas de exoga­

mia local, esta ediferenciada ao lange de urn continuum analogo ao

que vigora nos sistemas endogamicos CArhem 198Ib). 0 gradiente

de distancia e 0 terreno par exeelencia da performa<;ao, da interac;ao

entre norma e ac;ao, estrutura e hist6ria. A simplieidade do modelo

mecanico da alianc;a simetriea amazoniea imp6e uma traduc;ao estatfs­

tica complexa (Taylor id.), que nao pode ser deseartada pelo recurso

usual acontingencia demogdfiea: aqui, 0 'jogo' das regras e parte

das regras do jogo. Comec;amos a ter elementos para retomar criti­

camente aquela distin<;ao implieita em Levi-Strauss entre sistemas

aquem e alem das estruturas elementares.

Mas epreciso verificar quais os conteudos que 0 gradiente de

distancia recebe em eada easo. Se na situac;ao duplamente ideal da

Guiana ha uma coincidencia prescritiva entre proximidade de paren­

reseo, cumulatividade de alianc;as e contiguidade espaeial (ver a

noc;ao de "casamento proximo" para os Piaroa, em Overing Kaplan

197): 186-98), ha que se distinguir e hierarquizar esses aspectos.

Entre os mesmos Piaroa, onde a distancia de parentesco nao ecalcu­

lada por triangula<;ao a partir de urn aseendente, mas pela sequencia

de lac;os matrimoniais intervenientes entre ego e alter (id. 1984: 142),

a reiterac;aa sincronica e diacroniea da alian<;a parece ser a dimen­

sao de proximidade privilegiada. Entre os Kalapalo, 0 gradiente de
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distancia) que funciona em sentido ate certo ponto inverso ao do caso

piaroa, envolve quatro principios hierarquizados: residencia, fac~ao,

aldeia e grupo lingUistico (Basso 1984: 36).

odiametral e 0 concentrico

A oposi~ao entre consangtiinidade e afinidade, direta ou indiretamente

(questao de op~ao te6riea) expressa nas terminologias dravidianas,

funciona entao, nos sistemas amazonicos, segundo urn regime cond~n­

trico, potencialmente ternario, e graduavel. Essa ea divergencia maior

do dravidianato amazonico em relas:ao ao paradigma sul-indiano, tal
como este se apresenta na literatura.

A estrutura formal das terminologias de duas ses:5es au dravi­

dianas ede tipo diametra1, como sugere, de resto, sua representas:ao

costumeira em 'diagramas de caixa'. Isto e, ha uma partis:ao do campo

terminologico, minimamente nas tres geras:5es centrais, em duas classes

exaustivas e mutuamente exclusivas, sem terceira posi~ao. 0 calculo ter­

minologico obedece a urn principio de fechamento boo1eano simples:

dentro de cada gera~ao, consangtifneo de consangtifneo e consangtiineo,

afim de afim e consangtiineo; consangtifneo de afim eafim, afim de con­

sangtiineo e afim (ver Trautmann op.cit.: 178-85, para a extensao transge­

raciona1 do calculo). Essa exaustividade diametra1 vale mesmo 1a onde,

na India dravidiana, ide010gias de subsdncia distinguem dois tipos de

consangUineos (David 1973), ou cnde urn regime unilocal e unilinear

harmonica diferencia, no plano difuso das atitudes, tambem duas espe­

cies de consangtifneos - por exemplo, os FBCh e os MBeh, "irmaos co-resi­

dentes co-linhageiros" e "irmaos dispersos" (Dumont 1957: 5}-55).21

21. Isto recorda a oposic.;:ao, termino16gica e coletiva, feita pelos Tukano entre irmaos

de urn mesmo grupo agmhico local e os Mch, primos paralelos matrilaterais ou afins

de afins, 'irmaos' antagonistas que competem pelas mulheres de um mesmo terceiro

grupo exogamico (c. Hugh-Jones 1979: 80 e ss).
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Mais ainda, a oposi~ao consangiiineo / afim e concebida como

oposi~ao "distintiva" e equipolente (Dumont 197]: 131, 1983: 166-67).

Afinidade e consangiiinidade tern 0 mesmo valor, e implicam-se

mutuamente: "pas de consanguiniti sans alliance, pas d'alliance sans

consanguiniti" (id. 1953: 94)· A mutua implica~aoe funlfao da mutua

exc1usao: a diametralidade da terminologia submete a oposi~ao de

base aos principios da nao-contradilfao, da dupla nega<;ao e do ter­

ceiro excluido. Tudo se passa como se consanguineo == nao-afim,

afim == nao-consangiiineo (e dai cc == c, aa == c etc.); as duas classes

interdefinem-se pe1a nega~ao. Afinidade e consanguinidade articu­

lam-se como se predicados contradit6rios, alternativas universais

e exc1usivas. Urn alter qualquer e ou consanguineo, ou afim de

ego, nao podendo ser ambos ao mesmo tempo ou nenhum dos dois.

Numa versao mais fraca do paradigma, que admita a existencia no

campo matrimonial de nao-parentes (nem consanguineos nem afins

a priori), as duas classes terminol6gicas sao entao ligadas por con­

trariedade nao-graduave1, nao admitindo nem intermediarios, nem

interse~oes. Tudo isso, bern entendido, nas tres geralfoes centrais;

nas distais a oposilfao se neutraliza (no esquema tamil), 0 que ja
sugere virtualidades ternarias.

Tal representalfao da terminologia e formalmente inatacave1

- desde que se separe a 16gica categorial das dimensoes normativo­

pragmaticas que sua aplica~ao implica. 0 que tern sido, como vimos,

a postura Lasica dos indologistas. Tal concentra~ao na "perfeita

simetria" (Good 1981: Ill) da terminologia e consistente com as Crl­

ticas de Dumont (]97]: 35-38) aenfase de Radcliffe-Brown e Levi­

Strauss nos sistemas de atitudes. 0 carater concentrico e escalar das

atitudes tornaria esta dimensao do parentesco 'pouco sistematica',

obscurecendo a considera~ao estrutural (binario-diametral) de ter­

minologias como a dravidiana. De outro lado, quando, como born

soci6logo, Dumont vai examinar as condi<;oes de funcionamento

da estrutura, entram em cena inumeros matizes: gradalfao interna a

cada classe; cisao comportamental da classe dos consangiiineos; ambi-

135



giiidade da tia paterna em sistemas patrilineares e do tio materno em

sistemas matrilineares; e, finalmente, a exisH~ncia de

um numero consideravel de pessoas que nao sao automaticamente difi­

renciadas, e que podem ser, ao mesmo tempo, irmiios em um sentido

local vago e aliados virtuais: i somente a rede das alianfas individuais

que decide, em cada caso (1970: 55).

Esses sao pontos importantes, pelo que evocam do caso amazonico:

o funcionamento egocentrieo da terminologia gera necessariamente

urn potencial de ambivalencia ou de indeterminac;ao; 0 a priori termi­

nologico da lugar ao a posteriori hist6rieo-poHtico.

Ecrucial, para uma sociologia do dravidianato amazonieo, que

se va alem de uma considerac;ao formal das grades terminologicas,

trazendo acena a interac;ao entre terminologia e atitudes, cuja natu­

reza 'dialetica' ja fora ha muito apontada por Levi-Strauss. Nos

sistemas sul-americanos - neles, peIo menos -, a oposic;ao entre

consangiiinidade e afinidade e concentrica, no plano ideologico e,

eventualmente no plano do uso terminologico. as consangiiineos

estao no centro do campo social, os afins na periferia, os inimigos

no exterior. au melhor: no centro deste campo estao os consangiii­

neos e os afins cognatos co-residentes, todos concebidos sob 0 signa

compartamental da consangiiinidade, que no nivellocal engloba a

afinidade; na periferia do campo estao os consangiiineos distantes

e as afins potenciais-classificatorios, dominados pelo signo da afi­

nidade potencial, que ali engloba a consangiiinidade; no exterior

estao os inimigos, categoria que pode receber e fornecer afins poten­

ciais, assim como 0 segundo drculo recebe consangiiineos distantes

e devolve eventualmente afins reais. Concentrico, 0 sistema e tam­
bern dinamico.
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SUBORDINA~Ao DO PARENTESCO

A caracterizac;:ao acima segue, de muito perto, a construc;:ao con­

centrica das re1ac;:oes intercomunitarias yanomam feita por Albert

(1985). A validade da analise de Albert parece-me transcender 0

contexto etnico ou regional, aplicando-se, com as devidas modu­

lac;:oes, tambem aos sistemas de exogamia local. Aprimeira vista,

esses drculos concentricos de sociabilidade seriam mais urn ava­

tar dos conhecidos setores de reciprocidade e distancia social de

Sahlins (1965) - ou da classificac;:ao analoga de Leach (1965) -,
freqiientemente evocados na etnologia amazonica. 22 Mas aqui e

preciso observar uma diferenc;:a fundamental. No modelo de Sah­

Iins, assiste-se a urn englobamento hierarquico dos setores exte­

riores pe10 circulo mais interior: a "reciprocidade generalizada"

interna eo valor, a padrao a partir do qual se escalonam formas

de sociabilidade progressivamente mais negativas. Ora, se isto

parece corresponder ao idealismo endogamico de regioes como

a Guiana, nao corresponde, entretanto, aestrutura que comanda

tanto esses ideais como os processos reais da socialidade ama­

zonica. Em tal estrutura, as relac;:6es hierarquicas acompanham,

como em urn diagrama de Venn, as inclus6es geometricas do

esquema concentrico, a saber: se no nivel local a consangiiini­

dade engloba a afinidade, no nivel supralocal a afinidade engloba

a consangiiinidade e, no nivel global, e a propria afinidade que

se ve englobada ~ definida e determinada ~ pela inimizade e a

exterioridade. E0 parentesco como urn todo que se ve, primeira­

mente englobado pela afinidade e finalmente subordinado arela­

c;:ao com 0 exterior.

A ordenac;:ao concentrica do campo social amazonico acom­

panha-se, como vimos, de uma classificac;:ao por gradientes, que

22. Cf. Thomas 1977: 70; Arhem 198ta, b; Albert 198~: 212, 560; Riviere 198~.
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redistribui a parti~ao diametral do arcabou~o terminologico. 23 Ha

gente 'mais' ou 'menos' consangtiinea (os co-residentes versus os de

fora) e gente 'mais' ou 'menos' afim (os afins potenciais vs. os afins

cognatos); a rela~ao entre afinidade e consangiiinidade nao e a de

contraditorios, mas a de contrarios graduaveis. E ha gente, enfim,

que econsangiiinea e afim. Nao, sem duvida, "ao mesmo tempo, sob

o mesmo respeito e na mesma rela~ao", para recordarmos Arist6te­

les (Lloyd 1987: 87), pais a fOrma terminol6gica imp!ica a exc1usao

mutua das classes; mas, pelo menos, no sentido de que a nao-marca­

~ao comportamental da afinidade cogncitica assimila-a a consangiii­

nidade, e de que a consangiiinidade distante e atraida pela afinidade

potencial. De resto, dada a natureza multipla das conex5es de paren­

tesco tra~aveis nestas sociedades pequenas ou endogamicas (efeito,

por sua vez, do funcionamento disperso e egocentrico das alian~as),

pode-se ser consangtiineo terminol6gico sob certos aspectos, e afim

terminologico sob outros. Finalmente, nao sao poucos os sistemas

que disp5em de uma categoria de nao-parente - e todos disp5em

de uma categoria de estrangeiro -, gente que nao e nem consangtii­

nea, nem afim, mas que e altamente significativa do ponto de vista

matrimonial. Via de regra, esta classe e assimilada, terminol6gica

ou sociologicamente, ados afins potenciais. A oposi~ao distintiva,

eqiiipolente e exaustiva do paradigma dravidiano recebe assim uma

inflexao dinamica e assimetrica, quando projetada sobre 0 concen­

trismo sociocosmol6gico amazonico. No plano dos valores, ha uma

oposi~ao hierarquica entre consangtiinidade e afinidade: elas nao

estao na mesma rela~ao com 0 'todo'.

A prolifera~ao de padr5es ternarios (ou terno-quinarios, como

nos Tukano: ver C. Hugh-Jones op. cit.) de c1assifical'ao etniea au

sociopolitica - entre muitos exemplos, ver os Yanomam, os Jivaro,

23· Para testemunhos adicionais, d., p.ex., Thomas '982: 227 e ss; Riviere '984:

70-71; Albert 1988: 89-90; McCallum '989: 177.
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as Yagua, as Pano e os Wad' ~ ja sugere a inadequa~ao de esque­

maS que dicotornizem absolutamente entre urn exterior e urn interior

do coletivo. lsso posto, vale insistir na diferen~a toto coclo entre 0

modelo de englobamento do interior pelo exterior, aqui proposto,

e uma leitura rneramente concentdsta do esquema ternario basico,

onde 0 valor e localizado no centro e vai tendendo a zero, au trans­

polarizando-se em negatividade, amedida que nos afastamos dele.

Por isso, a critica de Menget aoposi~ao exterior /interior parece-me

ainda insuficiente:

Pode-se, assim, suhstituir a considerafiio estatica de um interior oposto

a um exterior (do grupo social) por um ponto de vista mais relativista:

as sociedades amari'micas [...] niio definem fronteiras permanentes das

unidades sociais; elas categorizam graus de alteridade social, que corres­

pondem a diftrentes sistemas sociais que se entrecruzam, engloham-se

au se justapoem (198,b: 137).

Nao hi duvida que a no~ao cromitica de "graus de alteridade" per­

mite re1ativizar urn binarisrno diatonico simples; mas apassagem

acima faz falta a perspectiva da hierarquia. Entre exterior e interior

nao ha apenas urn gradiente, mas urna re1a~ao assimetrica, a mesma

que se estabelece entre afinidade e consangtiinidade, entre afinidade

potencial e afinidade atual.24 Recorde-se, neste contexto, uma obser­

va<;ao de Tcherkezoff sobre a necessidade de se distinguir entre

o modelo geometrico da oposi<;ao hierarquica e as representa<;6es

24. Menget adotou, mais tarde, uma interpreta~ao que parcce convergir com a aqui

proposta. Em urn artigo sobre a ado~ao entre os Ikpeng, ele menciona, de passagem,

uma "oposi~ao hierarquica entre 0 dentro e 0 fora [...] produtora da realidade do

grupo" (1988: 71). Eprovavel que a formula seja uma rea~ao desse autor as confe­

rencias que ministrei em Nanterre em 1986-87, quando expus a tese principal do

presente ensaio; seja como for, nao esta claro que Menget de ano~ao de oposi«ao

hicrarquica 0 mesmo sentido (e dire«ao) que 0 expresso aqui.
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espaciais indigenas; a primeiro pode tomar a forma de circulos con­

centricos, "mas enecessario precisar que nao se trata de uma ordem

linear de afastamento de urn centro, caso em que estariamos substi­

tuindo a hierarquia por uma gradalfao" (1983: 124).

As nOlfoes de oposilfao hierarquica e de englobamento do con­

trario sao, como e mais que sabido, da lavra de Dumont. Mas estou

aqui lanlfando mao delas contra 0 modelo dravidiano desse mesmo

autor. E intrigante, com efeito, constatar que Dumont, paladino

da hierarquia na India e alhures, critico feroz daqueles que reduzi­

riam a nOlfao de oposis:ao asua variante pobre, distintiva e simetrica

(1978c: 210-21), foi encontrar na india do SuI "uma ilha de igual­

dade em urn oceano de castas": a oposis:ao dravidiana entre consan­

giiinidade e afinidade e definida, mais precisamente, como "equis­

tatutaria" (1981: vii, 166-7). A hierarquia aparecera assim em toda

parte, menos ali: no plano supraparentesco da casta, no interior da

consangiiinidade (a idade relativa), na distinlfao entre a nivel "impe­

rativo" da terminologia e a nivel "subordinado" da preferencia, e

assim por diante. A hip6tese do presente ensaio, ao contrario, trans­

porta as nos:5es de oposilfao hierarquica e de englobamento do con­

td.rio para dentro do dravidianato - do amazonico, ao menos. Isso

permite abordar de frente uma shie de paradoxos e quest6es da ana­

lise do parentesco nesta regiao.

Entre as paradoxos, 0 mais evidente eaquele que afirma, aD

mesmo tempo, a afinidade como a forma canonica do vinculo social

e como relalfao impregnada de valores inimigos ou anti-sociais. Ele

nos acompanhara ate ao fim deste ensaio. Entre as quest6es, pode-se

citar a marcas:ao de genera dos valores da exterioridade e da inte­

rioridade, da afinidade e da consangiiinidade. as materiais jivaro e

cashinahua, par exemplo, atestam a pertinencia de uma relalfao entre

as mulheres, a consanguinidade e 0 interior do socius, ao passo que

as homens estao associados aafinidade e aexterioridade. Nos Jivara,

isso se manifesta em uma simb61ica que junta mulheres, agricultura

e intimidade consangiiinea, de urn lado, e homens, calfa e antago-
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nismo entre afins, de outro (Descola 1986); manifesta-se tambem

em uma complexa assimetria terminologica, no registro vocativo,

que faz as mulheres aparecerem como "absorventes da afinidade"

(Taylor 1983). Quanta aos Cashinahua, McCallum observa que este

povo "concebe a rela'fao com 0 mundo 'exterior' como sendo de afi­

nidade masculina; em contraste, a afinidade entre homens e mulhe­

res ecaracteristica do 'interior'" (1989: 176).25 McCallum argumenta

que tal contraste corresponde a uma oposi'fao entre uma afinidade

cogn<itica realizada, feminina e interior, e uma afinidade potencial,

masculina e exterior (id. ibid.:182-3). Tal oposi'fao parece associada

a uma outra, mais geral, que contrapoe relafoes de produfiio (inter­

nas, entre homens e mulheres) e relafoes de predafiio-troca (externas,

entre homens). Com efeito, apos ter elaborado a idioma da produ­

'faa que articula 0 parentesco no interior do grupo, a autora nota, de

passagem, ao falar das rela'foes com 0 exterior, que "esses diferentes

espa'fos [do mundo exterior] saO 0 cemirio de diferentes form as de

preda<;ao e intercambio". 26

25. 0 que a autora chama de "male-female affinity" seria, a rigor, mais apropriada­

mente definida como conjugalidade, naO como afinidade.

26. Na medida em que se pode realmente falar, na situarrao amaz6nica, de umadomi­

nfmcia simbolica dos homens sobre as mulheres, ela seria 0 resultado da associarrao

dos homens com a dimensao da exterioridade. Mesmo em grupos onde 0 tom da

vida social emarcado pelo igualitarismo e a afabilidade nas relarroes entre os sexos,

parece-nos necessario levar em conta essa assimetria cosmologica, que s6 pode

ser minimizada se nos concentramos na dimensao domestica do parentesco, recu­

sando a imanencia da exterioridade. A subordinarrao logica da consangiiinidade a
afinidade, e em geral do parentesco aexterioridade, e a mesma coisa que 0 engloba­

mento simbolico da feminilidade pela masculinidade. Ver, por fim, as instigantes

sugestoes de Erikson (1984: 116) sobre 0 desdobramento das oposirroes de genero

e de parentesco ate 0 dominio das relarroes com os animais: as mulheres estariam

ligadas por consangiiinidade aos animais de estimarrao, e os homens par afinidade

aos animais de carra.



Na Amazonia, enfim, nao so podemos atestar 0 englobamento

da consangiiinidade peIa afinidade no plano politico, ritual e cosmo­

logico (Overing Kaplan 1984: 146; Albert 1985) - ao passo que no

plano local ou cotidiano e0 inverso que tern lugar, como eproprio

das oposi~6es hierarquicas ~, como a propria afinidade, e atraves

dela 0 dominio do parentesco em seu todo, ve-se englobada peIo

exterior, englobamento que se realiza no eIemento simbolico da pre­

da<rao canibal. 0 valor ambiguo, estrategico e problematico da afini­

dade nas sociedades da regiao derivaria assim da posi<rao mediadora

desta categoria dentro de uma estrutura hierarquica complexa, cujo

movimento de totaliza~aoeeminentemente paradoxal. Isso acarreta

uma fratura interna aafinidade, como logo se vera.

Nota sahre a idiia de apasiyiia. E realmente intrigante que Dumont,

em seu balan<;o critico das criticas que recebeu (1983: 145-214),

tenha tanto insistido no carater "equistatutario" da oposi<;ao

dravidiana entre consangiiinidade e afinidade. Semelhante insis­

H~ncia parece responder ao desafio que uma antropologia poste­

rior, de inspira<;ao schneideriana, lan<;ou asua teoria. 0 desafio

consistia na sugestao, avan<;ada por varios etnografos, de uma

estrutura que s6 pode ser chamada de englobamento hierarquieo,

onde a afinidade dravidiana encontra-se subordinada aconsan­

giiinidade, entendida esta como uma ideologia do parentesco

fund ada em simbolos tais 0 sangue, a consubstancialidade etc.

A tese, entretanto, eapenas mais um exemplo da ja mencionada

confusao analitica entre cogna<;ao e consangiiinidade. Rebate-la

nao exigi ria, de modo algum, 0 argumento do equistatutarismo

brandido por Dumont.

Digo que a insistencia eintrigante porque, ja em 19S7, Dumont

contrastava 0 "principio de filia<;ao" eo "principio de alian<;a" nos

grupos tamil que estudou, concluindo que 0 segundo era "a princi­

pia fundamental da parentesco". Em seguida, porque autores como
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Trautmann, Good e David acusaram-no exatamente de conceder

urn privilegio indevido aafinidade, com seu conceito de "alian9a

de casamento".

Creio que 0 equistatutarismo de Dumont, em tao flagrante contra­

di9ao com sua enfase na hierarquia, deriva do metodo 'fonologista' de

constrw;ao da oposil$ao entre consangiiinidade e alian9a, empregado

no artigo fundador de 1953, e da necessidade entao experimentada

pelo autor de emparelhar a aliant;a afilia9ao. E de fato, 0 paradigma

da oposi9ao equistatutaria e a oposi9ao fonol6gica (1978c: 264), e

mais especialmente 0 que Dumont chama de "oposi9ao distintiva".

Consultando-se a autoridade primordial para esses assuntos ~ os Prin­

dpios de Trubetzkoy (1939: 33,68-96) -, podem-se observar, porem,

os pontos seguintes:

[I] "Distintivo" eali urn termo funcional, que se refere acapaci­

dade discriminat6ria de uma oposi9ao e possui urn significado fono­

16gico preciso: as oposi90es distintivas sao aquelas que distinguem

"significados intelectuais". Para Trubetzkoy, oposi9ao distintiva e

opositrao fonol6gica sao sinonimos. 0 termo "oposil$ao distintiva"

em Dumont nao significa, a rigor, nada de muito definido.

[2] As oposit;oes distintivas dividem-se em tres tipos, quanto a
rela9ao entre os termos opostos: privativas, graduais e e'luipolentes.

As oposi90es privativas implicam uma marca, e portanto uma assi­

metria - toda oposit;ao privativa e entre urn termo marcado e urn

nao-marcado. A determina9ao objetiva do termo nao-marcado (ou

do marcado) se faz atraves da neutraliza9ao fonologica.

[3] As oposit;oes podem ser 16gicas ou efttivas, conforme sua estru­

tura e funtrao em urn sistema. As oposil$oes privativas, graduais e

eqiiipolentes podem ser efetivamente eqiiipolentes; mas uma oposi­

trao logicamente equipolente s6 pode ser efetivamente eqiiipolente.

A not;ao de eqiiipoh':ncia e complexa, e Trubetzkoy nao a determina

com clareza. A eqiiipolencia parece ser uma especie de limite infe­

rior da heterogeneidade.
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[4] 0 metoda de constru~ao da oposi~ao entre consangiiinidade e

afinidade em Dumont a determinaria, conforme Trubetzkoy, como

logicamente privativa. Mas tratando-se de uma oposi~ao isolada, esse

carater termina por receber uma especie de tom eqiiipolente, visto

que afinidade =nao-consangiiinidade e consangiiinidade =nao-afini­

dade. Nao e possivel precisar qual 0 termo nao-marcado. Entretanto,

como observamos anteriormente, tudo se passa como se Dumont

pusesse de ftao a afinidade como 0 termo englobante, e portanto como

nao-marcado - pois a oposi~ao e logicamente privativa. A expressao

"oposi~ao distintiva", em Dumont, parece significar oposi~ao priva­

tiva. As posi!¥oes de neutraliza!¥ao em G±2 nao permitem uma decisao

objetiva no plano exclusivo da terminologia, entretanto.

[5] Mas a interpreta~ao ideol6gica de Dumont, refor~ada em seu Stock­

takmgde 1983, determina a oposi~ao entre consangiiinidade e afinidade

como eqiiipolente ("equistarntaria"). Ism e, rndo se passa como se aoposi­

~ao em causa Fosse logicamente privativa mas efetivamente eqiiipoleme.

E aqui que se poderia introduzir a diferen~a emografica entre india

do suI e Amazonia - a citada oposi~ao deve ser tratada, na Amazonia,

como efetivamente privativa, no sentido de que a afinidade e 0 termo

nao-marcado, isto e, englobante (no plano terminoI6gico). No outro

plano (ideol6gico ou da cogna~ao), trata-se de uma oposi~ao gradual,

cuja neutraliza~ao faz aparecer entao a afinidade como termo extremo.

Seria interessante reler toda a questao da afinidade versus consan­

giiinidade aluz de Trubetzkoy. Sua distin!¥ao entre oposi~6es "bilate­

rais" e "multilaterais", por exemplo, pode ser muito util para pensar

a alian!¥a amazonica. Registre-se, alias, 0 curioso silencio de Dumont

e seus discipulos diante da no~ao lingiiistica (praguense) de marca,

que implica diretamente a questao da hierarquia. Ver aqui, sobrerndo,

Jakobson & Pomorska (1985: 93-98) e Holenstein (1978: 134-40).27

27. Urn interessante arrigo de Nick Allen (1985), de queso vim tomar conhecimento

pouco antes da publicac;:ao do presente ensaio, registra os paralelos entre a hierarquia

durnontiana e 0 conceito de rnarca. cf. tambem Viveiros de Castro 1986b.
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PASSAGENS

poder-se-ia, numa primeira aproxima<;ao, explicar a regime conci~n­

trico do parentesco amazonico pela refra<;ao do binarismo termino­

16gico em um meio sociol6gico geralmente cognatico, de filia<;ao

indiferenciada, que exibe paremelas densamente intrincadas em suas

regioes centrais, adelga<;ando-se na periferia. As classifica<;oes par

gradiente seriam dpicas de sistemas cogmiticos, em particular as de

tipo kindred. Sem prejuizo dessa hipotese, e importante notar que

sistemas unilineares como as dos Tukano tambem apresentam orde­

na<;oes concentricas do campo matrimonial (Arhem 198Ib), alem de

urn ternarismo superposto aestrutura dravidiana de base. 0 mesmo

se diga de sistemas dualistas como os dos Pano, onde convivem

terminologias bimirias e classifica<;6es ternarias e gradwiveis. Isso

posta, a questao nao e a da simples coexistencia de uma grade bina­

ria e de uma escala continua, mas sim a da interferencia estrutural

que a segunda provoca sobre a primeira, modificando 0 significado

da oposi<;ao de base. De resto, a grada<;ao nao explica a distribuicrao

diferencial da consangiiinidade e da afinidade (terminologicas e/ou

ideologicas) ao lange da escala, muito menos 0 englobamento hierar­

quico da consanguinidade pela afinidade, e do interior pelo exterior.

Os Je do Norte, caso classico de coexistencia de concentrismo

e diametralismo, parecem adotar uma solu'fao diferente. Estes dois

dualismos organizam dominios separados da vida social: a grada<;ao

imperaria na periferia domestica, lugar de operacrao do parentesco,

e a diametralidade no centro cerimoniaI. E 0 centro engloba hierar­

quicamente a periferia, 0 que seria a versao je da limita<;ao estrutural

do parentesco, aspecto que estimo geral nas terras baixas do subcon­

tinente. Ali, 0 interior domina a exterior, como 0 centro domina a

periferia, mas ao pre<;o de urn deslocamento do parentesco para uma

posicrao periferica, isto e, relativamente exterior. De qualquer modo,

como Turner (1984) parece sugerir, e ainda a afinidade, cerimonial­

mente metaforizada, que comanda a consangiiinidade entre os Je.



Quanta aos Pano, Hornborg (1988) insistiu em seu valor estrate­

gico como transic;ao entre as configurac;6es amazonicas e centro-bra­

sileiras. 0 argumento provem, salvo engano, de urn artigo de Riviere

(1973), onde se acha a tripartic;ao: terminologias 2-section sem dua­

lismo, 2-seetion com dualismo, dualismo sem 2-section (Amazonia dra­

vidiana, Pano, Je). Por motivos algo diferentes, concordo com esta

ideia do pape! transicional dos Pano, mas, antes, como passagem entre

o triadismo concentrico dominante na Amazonia e 0 dualismo diame­

tral dominante no Brasil Central. Sem entrar em detalhes que seria

preciso elaborar (sobretudo a partir de Townsley 1988), observo que

essa tripartic;ao e pertinente no que concerne ao papel constitutivo do

exterior nas socialidades amazonicas. Os sistemas da regiao mostram

uma dependencia essencial do exterior. Eali que eles colocam as ini­

migos, os mortos, os afins potenciais; edali que extraem recursos sim­

b6licos para sua reproduc;ao social. Os sistemas centro-brasileiros,

par seu turno, parecem-me a caso par exce!encia de incorporac;ao

do fora, de interiorizac;ao das diferenc;as, de tal modo que sao efetiva­

mente sistemas fechados, onde 0 exterior e urn mero complemento

diacrftico do interior. Neste ultimo estao todas as diferen~as necessa­

rias, extrafdas do exterior nos tempos mfticos de origem da cultura.

o dualismo concentrico dentro/fora, proprio dos sistemas amazoni­

cos, ve-se convertido em dualismo diametral interno, entre as Je. Os

sistemas pano seriam 0 e!o de passagem: uma das metades dos Cashi­

nahua e Yaminahua eidentificada ao exterior, a outra ao interior, e

certos rituais sugerem que a metade de fora engloba e determina a de

dentro (Townsley 1987; McCallum 1989).28

Na Amazonia temos a prevalencia do dualismo concentrico,

pois a oposi~ao diametral entre consangiifneos e afins esta subordi-

28. Recorde-se que alguns clos sistemas de metades je guardam tal associa~ao com 0

contraste radial entre centro e periferia. Mas, par um lado, e0 valor'centro' 0 englo­

hame, e, por outro, essa assimetria esobredeterminada por urn ideal de simetria.
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nada aoposis;ao cond~ntrica entre a dentro e a fora. Nos Je, teria­

mos a inverso: a dualisma concentrico entre periferia e pras;a esta

suhordinado aos dualismos diametrais dos sistemas de metades

(assim interpreto Turner 1984, e os demais je-610gos, discrepando

de Lea 1986 neste aspecto particular). Os Pano representariam a

medias;ao: urn dualismo diametral ainda qualificado de modo forte

por valores concentricos.

Chama a atens:ao, alem disso, 0 fato de que tanto as terminolo­

gias pano quanto as je tenham uma leitura onomastica explicita. Em

amhos os casos, podem-se conceher os tras;os caracteristicos dessas

terminologias (ciclicidade geracional kariera, fusao obliqua crow­

omaha) como 0 resultado de equivalencias onomasticas entre paren­

tes, isto e, como urn fenomeno de generalizas;ao e abstras;ao da regra

onomastica. Note-se que a onomastica pano e sociocentrica, a je e
egocentrica, e que no caso pano, onomastica e regra de casamento

caminham juntas (dai 0 efeito 'australiano"), ao passo que nos Je,

elas estao em distribuis;ao complementar: a troca de names e a troca

de conjuges (Ladeira 1982) sao mutuamente exclusivas.29

Levi-Strauss (1984: 148) sugeriu urn contraste entre as socie­

dades dos Pueblo, sistemas fechados ao exterior, que tirariam seu

dinamismo de diferens:as e antagonismos internos, e os sistemas

abertos, como as das sociedades das pradarias norte-americanas,

que reprimiriam os antagonismos internos para melhor exprimi­

rem os externos. Este contraste nao deixa de evocar aque1e entre

as sociedades centro-brasileiras e as monadas endogamicas e cani­

bais da Amazonia.

Par fim, recorde-se uma distins:ao proposta por J. Shapiro

(1984: 7-8), entre aqueles sistemas de duas ses;6es onde a divisao

29. A prop6sito, epossivel definir as terminologias dos F~ do Norte como prcscriti­

vas no estrito sentido needhamiano. Apenas, elas nao exprimiriam uma transmissao

da afinidade, mas das identidades onomasticas.
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consangliineos / afins esta incluida em urn universo mais amplo de

relalf6es sociais, e aqueles onde ela eexaustiva e universal (as ver­

soes 'contraria' e 'contraditoria' da oposilfao de base, ver supra).

o primeiro caso parece ser mais comum nos sistemas amazonicos,

o segundo se aproximaria da situas:ao indiana (Good 1981: III,

114; mas ver a passagem de Dumont acima citada 1957: 55, sobre os

'terceiros' ambiguos). Evidentemente, nao e sempre facil definir 0

que e urn universo social (0 universalismo dos sistemas indianos

se detern nas fronteiras da subcasta, por exemplo), e a distinlfao

de Shapiro e demasiado estatica, ao nao contemplar a dinamica

de afinizalfao au consangiiinizalfao de estranhos, afins potenciais

ou inimigos. Mas a ideia e valiosa, por sublinhar a natureza englo­

bada ou incluida do dominio do parentesco dentro de campos

sociais mais vastos. A ideologia endogamica tao insistentemente

mencionada para a Guiana, por exemplo, parece ser uma manifes­

tas:ao clara disto, desde que seja interpretada como a incidencia

local deste englobamento, isto e, como sua inversao hierarquica

subordinada: como perceplfao invertida (efeito propriamente ideo­

16gico) de uma situas:ao onde 0 parentesco nao responde pela tota­

lizas:ao do socius, pais seus limites sao mais estreitos que 0 campo

social. 0 atomismo guianense e uma ilusao sociol6gica gerada

pela 6tka restrita do parentesco.

E verdade que nao poucas sociedades do dravidianato ama­

zonico aparentam estender 0 manto classificatorio de uma consan­

giiinidade geral sobre todo a grupo etnico, como os Piaroa, as

Pemon e as ]ivaro, au mesmo de uma identidade segmentar que

abarca conjuntos pluri-etnicos, como no Alto Xingu. Esse ponto

foi invocado em considera~i3esque afirmam 0 englobamento da

afinidade por uma consangiiinidade anterior e superior. Recordo

que Dumont (1983) combateu a mesma ideia na India do SuI, atri­

buindo-a ao 'monolithic frame of mind" de Yalman e as teorias

substancialistas da "segmentaridade" do parentesco dravidiano,

de Barnett, David e Carter.
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H<i duas coisas a distinguir no argumento acima: a extensao

universal do parentesco; a subordina~ao da afinidade it consangiiini­

dade no nivel global. A universaliza~ao do parentesco nao significa

universalizaerao da consangiiinidade, mas da cognaerao. Confunde-se

aqui, mais uma vez, a categoria terminol6gica da consangiiinidade

com a categoria socio-ideologica da cognaerao. A interferencia entre

estes dois pIanos e 0 que vimos analisando aqui, mas ista so reforera a

necessidade de distingui-Ios analiticamente. Ena faixa proximal do

gradiente de cognaerao que os afins (efetivos) sao assimilados a con­

sangiiineos; na zona distal e 0 inverso que sucede, e 0 consangiiineo

distante que se torna urn caso particular do afim. E 0 gradiente cog­

lliitico pode, sem soluerao de continuidade, diluir-se ate a sua 'nega­

erao' ,ocampo dos estrangeiros ou dos inimigos, que sao especies de

afins (como os afins, quando estrangeiros, sao especies de inimigos).

A extensao catolica da cognaerao nao e urn procedimenta caracteris­

tico de tados os sistemas amazonicos - h<i aqueles que reconhecem

matrimonialmente a existencia de nao-parentes (Arawete, Alto

Xingu, Waimiri-Atroari, Aguaruna, Candoshi, para nao falarmos

dos ]e) -, e uma excessiva enfase analitica sobre ela pode induzir a
reifica<;ao do grupo etnico, algo geralmente inapropriado na regiao.

De qualquer modo, ali mesmo onde ela se verifica, permanece como

limite conceitual a exprimir uma realidade negativa (parafraseando

as EE?: 55), extensao frouxa de uma similitude geral que produz

uma 'identidade' tao instavel quanta a alteridade complementar

dos estrangeiros, e que se ve constantemente desmentida pela poli­

tica, 0 ritual e a cosmologia, onde impera a afinidade potencial, a

verdadeira categoria dinamica da diferen<;a na Amazonia indigena.

Note-se, ademais, a interessante ambigiiidade de certos taxa etnicos

que oscilam entre a auto- e a alo-referencia, e que tern urn conteudo

de afinidade potencial, como 0 nawa dos Pano (Erikson 1990: 80­

84) e a achuar dos ]ivaro (Taylor 1985: 168): a rela<;ao definidora

do socius, e que lhe da portanto nome, e a de afinidade potencial,

nao a de consangiiinidade; a alteridade au exterioridade e interna e



instituinte. A celebre equa<rao tupinamba entre inimigo e cunhado

nao euma inversao desses dois exemplos; ao contra rio, ela sugere

justamente, e igualmente, a centralidade da rela~ao com as inimigos

para as Tupi-Guarani (Viveiros de Castro 1986a).

Poder-se-ia argumentar que aml.lises como as de Basso sobre a

terminologia kalapalo (Alto Xingu) apontam na dire(,:ao oposta:

a terminologia geracional, logicamente englobante, usa como ter­

mos nao-marcados vocabulos de consangiiinidade; os termos de

afinidade sao marcados. Mas nao se deve esquecer, justamente, que

Basso esta descrevendo 0 universo do parentesco, i.e. da cognalYao:

urn universo de parentelas egocentricas, que subsume a diferenc,:a

entre consangiiineo e afim cognitico em uma linguagem consangiii­

nea. No plano cerimonial, organizado pelas relac,:6es sociocentricas

entre grupos locais/etnicos, vigora a linguagem da afinidade poten­

cial. Quando estive no Alto Xingu, havia urn jovem waura, recem­

casado com uma mo(,:a yawalapiti, que acabara de se mudar para

a aldeia da esposa. Ele era referido arrogantemente como "nosso

genro" por todos os homens da aldeia yawalapiti, mesmo por aque­

les que, na interac,:ao com 0 rapaz, dirigiam-se a ele por termos de

consangtiinidade, isto e, por homens que nao se consideravam, indi­

vidualmente, seus sogros.

Em Basso (1970: 408) ve-se urn born exemplo de articulac,:ao

entre contrastes binarios e gradientes de disrancia: no registro gera­

cional da terminologia kalapalo, 0 termo para germano inclui ger­

manos e afins virtuais (primos cruzados); no registro dravidiano, a

oposic,:ao entre germano e afim se sobrep5e aquela entre germanos

reais e germanos distantes, vista que estes ultimos sao reunidos aos

afins virtuais sob uma s6 categoria (para ego masculino).

Socorro-me, ainda, de uma observa<rao de W. Shapiro (1970: 386),

que distingue aqueles sistemas de duas se<r6es onde 0 campo social

esta eqiiitativamente repartido entre consangiiineos e afins (as
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sistemas australianos, as eastas dravidianas de Dumont) - onde

vigora, portanto, 0 principio 'afim de afim econsangiiineo' -, daque­

Ies onde os termos de eonsangiiinidade sao aplicados a uma paren­

tela restrira, enquanto os termos de afinidade estendem-se ao resto

da sociedade, e mesmo a estrangeiros. Os exemplos deste ultimo

tipo dados por Shapiro sao quase todos sul-americanos, a come~ar

pelos Nambikwara e Tupinamba de Levi-Strauss (1943).

Em seu Stocktaking de 1983, Dumont eontrastou a oposi~ao

eqiiipolente das terminologias da India do SuI com urn easo efetivo

de oposi~ao hierarquica. Seu alvo cdrieo era a no~ao de "segmenta­

ridade" proposta par certos antrop6Iogos para a parentesco dravi­

diana, segundo a qual as afins sao, primeiro de tuda, consangiiineos.
Ele escreveu:

A india do Norte oftrece um exemplo nitido, no plano mesmo do Yoca­

huldrio, do que eaqui chamado de 'segmentaridade': a palayra bhai,

i'rmiio: fil efttiyamente uma ponte entre 0 parentesco e a casta, ao assu­

mir significados cada vel mais ahrangentes aproporfiio que ascendemos

das relafoes imediatas ati drculos cada vet mas amplos. Ela, assim,

engloha repetidamente, nos niveis superiores, 0 que era seu contrdrio nos

niYeis inftriores. Este Ii um caso daquilo que nossos autores denominam

'segmentaridade'. [, ..] Prefiro chamar 0 ftn8meno de 'englohamento do

contrdrio', ou oposifaO hierdrquica, [...JNo yocahuldrio meridional, nao

encontramos nada desse tipOi as categorias (principais) ... dispoem-se

em uma clara oposifaO distintiYa... que poderiamos chamar de ... oposi­

fao equistatutciria ([983: 166-67).30

Ora, na Amazonia dravidiana sao justamente as termas de afini­

dade que "englobam nos niveis superiores a que era seu contrario

3°· Ver Jamous [991 : [02 etp=sim, para a aplica<;ao detalhada desse argumento ao sis­

tema de parentesco dos Mea, uma casta guerreira mU'rulmana da India do Norte.
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nos niveis inferiores". 0 que os indo-arianos (e indo-europeus)

fazem com 'irmao', os amerindios tendem a fazer com 'cunhado',

como qualquer especialista na regiao se recordad.. A oposi~ao

afinidade / consangtiinidade ehier<'lrquica, nao equistatutaria ou

'distintiva'. Mas, ao contrario do que defendem Barnett e outros

para 0 caso dravidiano, nao e a consangtiinidade 0 polo englo­

bante, e sim a afinidade: a afinidade potencial, isto e, a afinidade

em sua plena potencia. Eela que faz a ponte entre 0 parentesco e

seu exterior.

oato e a patencia

Os ternarismos inerentes ao regime amazonico de socialidade (con­

sangtiineos, afins efetivos ou aparentados, afins potenciais au nao­

aparentados; cognatos, nao-cognatos, inimigos) encontram uma

manifesta~ao clara na forma daque1es que eu chamaria de "terceiros

incluidos" (Viveiros de Castro 1986a: 434), posi~oes que escapam

ao dualismo consangtiineos Ys. afins ou parentes Ys. estrangeiros, e

que desempenham fun~oes mediadoras fundamentais.

OS TERCEIROS INCLUioos

Chama de fato a aten~ao, em quase todas as sociedades amazoni­

cas, a importancia de rela<;oes institucionalizadas que guardam

uma referencia complexa as categorias e atitudes de parentesco.

Pense-se, por exemplo, nos pita e pawana dos povos Caribe, par­

ceiros de troca comercial, afins 'logicos' que estao entre a irmao,

o cunhado e 0 inimigo (Riviere 1969: 81,227; Howard 1993); nos

ato e ajo dos Kalapalo, 'amigos' e 'amantes' que duplicam e inver­

tern 0 idioma da afinidade efetiva, e que tecem la~os diadicos

extralocais (Basso 1973: 102-6); ou nos apihi-pihii arawete, parcei­

ros de partilha de conjuges, escolhidos entre os afins potenciais e
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singularizados como "anti-afins" (Viveiros de Castro 1986a: 422

e ss); nos compadres piro, escolhidos entre os co-residentes que

nao sejam consangiiineos pr6ximos au afins efetivos, isto e, entre

as parentes distantes au os afins de afins, e cujas relac;oes contras­

tam tanto com a germanidade como com a afinidade (Gow 1991a:

172-78). A lista deve ainda inc1uir posicroes como ados cativos

de guerra tupinamba, cunhados paradoxais; os amigos formais je,

afins metaf6ricos; os substitutos funerarios bororo, que sao como

'auto-afins'; os lacros criados pelo He barasana; os amigri jivaro, e

muitos outros casos. Todos esses fatos estao a esperar uma teo­

ria das relafoes de nJo-parentesco na America do Sut (Viveiros de

Castro id.: 435-47).

Tais posic;oes e rela<;:oes nao se caracterizam por uma mera exte­

rioridade ao campo do parentesco, mas se articulam a este campo

de modos variados: inversao, neutraliza<;:ao, generaliza<;:ao, metafori­

za<;:ao, e assim por diante. Na maior parte dos casos, estes terceiros

incluidos, que operam a media<;:ao entre 0 mesmo e 0 outro, 0 inte­

rior e 0 exterior, 0 cognato e 0 inimigo, 0 individual e 0 coletivo, os

vivos e os mortos, estao associados de modo privilegiado ao lugar

simb61ico da afinidade. Resumindo 0 que pediria desenvolvimentos

maiores, pode-se dizer que estas encarna<;:oes da "thirdness" (com

a licen<;:a de C.S. Peirce) sao solu<;:6es especificas para 0 'problema'

da afinidade. Elas sao 0 testemunho de urn trabalho de ternariza<;:ao,

isto e, de significac;ao (ainda com Peirce 1955: 74-97) da oposi'fao

simplesmente formal entre a consangiiinidade (uma ''firstness'') e a

afinidade (uma "secondness") indeterminadas, tal como exprimidas

na grade termino16gica. Os terceiros incluidos dao ao sistema seu

dinamismo propriamente racional. Eles sao efetua<;:6es complexas da

afinidade potencial, cristaliza<;:oes rituais e politicas dessa categoria

tipicamente amazonica.

Generalizo aqui, portanto, a noc;ao de afinidade potencial, cuja

importancia tern sido reconhecida de varias maneiras, como nas ja

citadas distin<;:oes entre "afinidade" e "afinabilidade" de Basso e



Riviere, ou nas anilises de Joanna Overing (1982,1984) sobre a filo­

sofia da troca matrimonial piaroa e de Albert (1985) sobre 0 sistema

politico-ritual yanomam. Ela atesta as Iimitac;:6es do paradigma

indologista para 0 caso amazonico, bern como permite que defina­

mos urn espac;:o comparativo mais amplo dentro do continente, apro­

ximando, por exemplo, os sistemas je de nossa problematica. Longe

de serem, como os afins diacrooicos ou 'analiticos' do esquema dra­

vidiano, operadores de fechameoto do sistema social dentro de uma

caixa terminol6gica totalizante, os afins potenciais amazonicos, se

ainda sao afins a priori, operam entre tanto uma abertura sintetica

do campo social.

Minha inspirac;:ao para a questao dos terceiros incluidos pro­

vem da etnografia tupi-guarani, oode 0 estatuto paradoxal de 'anti­

afim' dos cativos tupioamba ou dos parceiros conjugais arawete

deixa clara a relac;:ao entre as amizades ou inimizades formais e a

simb6lica da afinidade. Mas entre os Timbira, por exemplo, nao

fica menos patente a duplicac;:ao metaf6rica da oposiqao consan­

guineo/afim na dupla companheiro/amigo formal (Melatti [979;

Carneiro da Cunha 1979). Os Je, que disp6em de segmentac;:6es

dualistas globais de valor cerimonial, orgaoizam 0 campo do paren­

tesco de modo amllogo ao dos sistemas amazonicos, isto e, por gra­

dientes de distaocia. Por isso mesmo, especulo, e que isolariam este

dominio da esfera cerimooial, oode vigem as oposic;:6es diametrais.

Note-se, cootudo, que amedida que se desce dos Je do Norte para

os povos mais meridionais, hit como que um recolamento dos pIa­

nos do parentesco e da orgaoizac;:ao cerimonial, verificando-se uma

relac;:ao metonimica entre os terceiros incluidos e a esfera do paren­

tesco, e particularmente a esfera da afinidade. Confira-se 0 caso

dos Panara (Schwartzman 1988), onde as primos paralelos patrila­

terais, pais dos conjuges prescritos terminologicamente, estao na

relac;:ao jocosa caracteristica do complexo da amizade formal tim­

bira (onde um individuo tern esta relaqao jocosa com os pais de

seu amigo formal). OU veja-se 0 caso dos Bororo, oode afinidade,
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amizade funed.ria e a diade iniciador-iniciado seguem as linhas do

dualismo exogamico. 31

Seria preciso especificar as relat;5es entre consangiiinidade, afi­

nidade efetiva e afinidade potencial entre as ]ea partir de outras

distint;6es, como aque1as, igualmente ternarias, entre pais, sogros

e tios maternos, au entre irmaos, cunhados e amigos formais. Em

pelo menos alguns ]e do Norte, as posit;6es de amizade formal e

as lat;os entre nominadores e nominados poderiam ser concebidas

como definindo uma 'afinidade cerimonial', que deve ser mantida

distinta da afinidade efetiva. Contra Hornborg - mais uma vez -,

nao creio ser acertado conceber as amigos formais e nominadores

dos ]e como 'afins dravidianos' vestigiais, que se tornaram afins

metaf6ricos apenas porque esses povos abandonaram a troca sime­

trica. A meu parecer, 0 que se tern ali e uma hiperbole da distinl;ao,

perfeitamente amazonica, entre afinidade efetiva e potencial, que

no caso je torna-se interna asociedade, e e caracteristicamente esti­

lizada. Nao ha duvida, porem, que casas como os dos Bororo (onde

a substituto funerario pode au deve ser urn cunhado, e 0 par inicia­

dor-iniciaclo cleve trocar irmas) au dos Panara (onde a sogro pode

ser urn nominador), exigem reflexao. De qualquer modo, as relas:6es

entre amizade formal e sistema matrimonial je podem vir a se mos­

trar bern mais complicadas que as de metafora au vestigia de uma

estrutura de alians:a simetrica (Lea com. pess. 1990).

Crocker fala do i-oruoadari (termo reciproco para a diade ini­

ciador-iniciado, idealmente composta por um FZS e urn MRS) como

"0 elemento terceiro cla estrutura que, alem dele, inclui as residen­

cias natal e conjugal" (1985: 107).0 i-orubadari e urn cunhado ideal;

mas essa relas:ao marca a etapa da vida do homem na casa dos soltei­

ros. A relas:ao e simetrica, e Crocker a contrasta com a assimetria

31. No caso bororo, porero, a dialetica entre patrifilia~ao espiritual e matrifilia~ao

domestico-clanica impede a superposiS-ao de todas as oposis-oes e relas-oes sociais

sobre uma SO parriS-ao dualista absoluta.
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das relac;:oes de afinidade. Ela, na verdade, comrasta com a relac;:ao

de afinidade efetiva e com a de germanidade. a autor acrescenta

que ela sintetiza as caracteristicas das relac;:oes com 0 pai e com 0

tio materno. 32 Ainda no Brasil Central, registre-se a descoberta de

Ladeira (1982: 34 e ss) sobre 0 sistema social dos Timbira, para

quem a regra de troca de nomes entre irmao e irma - 0 tio materna

nomeia a sobrinho uterino, a tia paterna, a sobrinha agmitica - dis­

tingue entre irmaos reais-pr6ximos e distame-c1assificatorios, defi­

nindo as ultimos como parceiros preferenciais. Reencontramos

aqui, no dominio da troca onomastica entre germanos, a distinc;:ao

proximo I distante dentro de uma mesma categoria.

A L1NHA DE FJSSAD

Ha uma fratura que atravessa 0 dominio da afinidade nos sistemas

amazonicos. a 'reino dos afins' acha-se internamente dividido, cor­

tado par urn quiasma que 0 reparte em regioes simetricas e inversas:

de urn lado, tem-se afins sem a afinidade; do outro, a afinidade sem

afins. Termos e relac;:oes divergem, segregados peIa mesma linha que

separa 0 ate da potencia. De urn lado, a afinidade atual eatraida para

a consangtiinidade: peIa endogamia local, a troca simetrica reiterada,

as alianc;:as curtas avunculares e patrilaterais, as ficc;:6es terminologi­

cas prescritivas, a tecnonimia, as ideologias da cognac;:ao e da con­

substanciac;:ao conjugal, as preferencias matrimoniais expressas em

termos de proximidade genealogica. A afinidade reduz-se aos afins.

32. No livro de Jean Monod sabre os Piaroa, bem lange do Brasil Central, encontra-se

esta interessante menlZao a um conceito de thirdness: "[E] precisa distinguir entre

tres categorias de pessaas para nomear duas, que formam 0 corpo intcira da socie­

dade: aquelas a quem se esta ligado de nascenlZa, e aquelas a quem se est<! ligado por

casamento - os parentes e as aliadas. Esta ea distinlZaa principal. 0 terceiro termo

sao os 'amigos' (lsawaraua), que podem-se tornar parentes por alianlZa" (J 9&7: 148).

Agradelfo a P. Riviere a referencia.
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Do outro lado, a afinidade potencial, coletiva ou generica, abre a

introversao localista do parentesco ao comercio com a exterioridade:

no mito e na escatologia, na guerra e no rito funerario, nos mundos

imagimirios do sexo sem afinidade ou da afinidade sem sexo. Ela se

'reduz' a uma pura rela<;:ao, que articula termos justamente nao-liga­

dos por casamento. 0 verdadeiro afim eaquele com quem nao se

trocam mulheres, mas outras coisas: mortos e ritos, nomes e bens,

almas e cabe<;:as. 0 afim atual e sua versao enfraquecida, impura

e local, contaminada atual ou virtualmente pela consangiiinidade;

o afim potencial e0 afim global, classico e arquetipico. Vma situa­

<;ao pouco aristoteIica, dir-se-ia, visto que a potencia aparece como

mais perfeita que a ato. 0 que significa que a potencia nao e, neste

caso, mera indetermina<;:ao, mas determina<;ao de outra potencia

mais geral, que comanda de fora 0 parentesco. A afinidade potencial

e 0 lugar onde 0 parentesco, como estrutura, conhece seus limites

de totaliza<;ao, ecoando apenas como linguagem - como tropo que

so ganha sentido pleno porque se afasta da letra. 0 parentesco, e

a alian<;a matrimonial que 0 cria, eestrutura estruturada, condicio­

nada pe1a estrutura estruturante da exterioridade, que se exprime

como afinidade potencial.

Tudo se passa, assim, como se tivessemos, de urn lado, 0 paren­

tesco - consangiiinidade mais afinidade efetiva - e, de outro, a afini­

dade potencial. Vma figura que parece resultar do estatuto problema­

tico da afinidade, expriminda uma tensao fundamental. A for<;:a de

domar a afinidade dividindo-a entre a potencia e 0 ata, as sociedades

amazonicas terminam par produzir uma afinidade pura, que assume a
valor de termo nao-marcado, a limitar 0 parentesco na medida mesma

em que este se localiza e cria uma afinidade generalizada asua volta.

A neutraliza<;:ao da alian<;a mediante as forma<;6es de compromisso

do casamento proximo, das fic<;:6es endogamicas, da tecnonimia, e
essencialmente precaria: condi<;:ao indestrudvel, a afinidade potencial

euma especie de retorno do recalcado sociol6gico, a reapari'fao fora

do que foi abolido dentro, e agora com 0 valor de condi<;ao.
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Eesta fissao interna da categoria sociologica da afinidade que

nos da elementos para generalizar a guestao levantada por Peter

Riviere, quando este se pergunta Use a no~ao de afinidade, tal como

o termo egeralmente entendido, eaplicavel na regiao da Guiana"

(1984: 69), ou a contradi~ao piaroa analisada por Overing (1975,

(984), onde as monadas locais constituem-se pelo casamento endo­

gamico - 0 grupo local e criado pela aliant;a -, mas onde a afinidade

'nao existe', pois esta projetada para fora, para 0 plano supralocal,

e remetida mitologicamente as origens selvagens da cultura. a ver­

dadeiro afim nao eali 0 afim verdadeiro, mas 0 estrangeiro canibal,

nao domesticado pela troca simetrica repetida que, afinizando, con­

sangiiiniza. (A afinidade unilateral, sugiro, eurn caso particular da

afinidade potencial, donde sua raridade como forma de aliant;a na

Amazonia.) au va-se aos Tupinamba, para sair da Guiana. Com

efeito, aqui tambem 0 cunhado ideal e0 inimigo cativo, vitima cani­

bal casada no grupo de seus captores antes do sacrificio. Entre a pre­

ferencia avuncular da sociedade tupinamha e este simulacro ritual

de exogamia a que se submetem a vitima e seus captores (Viveiros

de Castro 1986a: 685), a afinidade desaparece, dilacerada entre extre­

mos: 0 canibalismo literal, contra afins metaforicos, e 0 incesto meto­

nimico, com a filha da irma. AU reportemo-nos aos Wari', saindo da

area do dravidianato canonico. Agui, os lat;os individuais de afini­

dade efetiva sao desmarcados por uma terminologia vocativa de con­

sangiiinidade e por uma ideologia de cognat;ao generalizada; mas

os rituais, que confrontam subgrupos territoriais idealmente endo­

gamicos, caracterizam estes estrangeiros, com quem nao se trocam

mulheres, como afins prototipicos. Tais ritos tematizam a preda~ao

canibal e sexual dos oponentes, cujas mulheres, dada a afiniza~ao ter­

minologica, serao assim 'irmas' de seus atacantes. U rna dupla nega­

t;aO da afinidade, portanto: predat;ao do alheio e incesto ao mesmo

tempo (Vilat;a 1992).

as fatos wari' conduzem-nos aguele aspecto da afinidade poten­

cial que aparece com maxima dareza no estudo de Albert sobre os
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Yanomam (198): 536-44 et passim): sua natureza c1assificatoria, no

sentido de coletiva e sociocentrica. Com efeito, enquanto a afinidade

efetiva tende a ser egocentrica nos sistemas de formula local (sobre­

tudo nos sistemas cognaricos) - e a mesmo se passa na maioria dos

casos de 'terceiros incluidos' -, a afinidade potencial qualifica re1a­

<;6es entre categorias genericas: compatriotas e inimigos, vivos e

mortos, humanos e animais, humanos e espiritos. Essa passagem a
dimensao global se faz, como ja observamos, as custas de uma perda,

absoluta au relativa, de conteudo matrimonial efetivo por parte da

noerao de afinidade: a alian<,:a permanece presa a solu<,:oes locais, no

sentido geografico (endogamia local) ou soeiol6gico (endogamia de

parentela, eiclos curtos, intransitividade do calculo termino16gico).

A afinidade potencial e urn fenomeno politico-ritual, exterior e supe­

rior ao plano englobado do parentesco. Tudo se passa como se a

dinamizaerao (tambem no sentido homeopatico) da afinidade, redu­

zindo aimaterialidade sua referenda substantiva original, liberasse

em estado puro os predicados dessa rela<;ao, al<,:ados acondi<;ao de

predicados universais - acondierao de uma autentica categoria. A

afinidade se reveste entao de urn valor propriamente transcenden­

tal. Assim como Lienhardt (1961: 46) falou em uma "paternidade

transcendental" que se manifestaria na Divindade dos Dinka, pode­

se, para a Amazonia, falar em uma afinidade transcendental - em

alguns casos, em sentido identico ao de Lienhardt (Viveiros de

Castro 1986a). La onde a ancestralidade e 0 valor cardinal da socie­

dade, a filia<;ao etranscendentalizada; aqui, oode a troca de conju­

ges fornece "a metafora basica da ordem social" (Collier & Rosaldo

198J: 299), e a afinidade que se transforma em categoria.

Muitas sao as indicaeroes da etnologia americanista sobre 0 valor

politico, ritual e cosmologico da afinidade. Isso vai alem do principio

geral levi-straussiano da alian<;a como instauradora da Sociedade.

Lembremos, entretanto, que Levi-Strauss come<;a sua reflexao com

uma bagagem de americanista, e que um de seus primeiros trabalhos

pretendia mostrar como "um certo la<;o de parentesco, a rela<;ao de



cunhado, possuia um significado que, para muitas tribos sul-ameri­

canas, transcendia de longe a simples expressao de uma rela<;:ao [de

parentesco]" (]943= 398), inaugurando assim a longa serie de refe­

rencias ao carater estrategico da afinidade, asua fun<;:ao de charneira

ou ponte entre 0 local e 0 global, 0 parentesco e a politica, 0 interior

e 0 exterior. 33 Por seu turno, 0 celebre panigrafo final das EEP, que

confere urn significado universal ao mito andamanes de urn Alem

sem afins, recebeu uma tematiza<;:ao particularmente rica por parte

dos americanistas, 0 que sugere a eminencia ambigua da afinidade

na filosofia social amerindia.34

Deve-se sublinhar, entretanto, que e a afinidade potencial 0

modo especifico de opera<;:ao dessa categoria como mediadora

interdimensional do socius. Isso implica seu descolamento do que

Ihe serve de substrato empirico, a alian<;:a matrimonial. A afinidade

so pode funcionar como dispositivo de subordina<;:ao hienlrquica

do parentesco quando eIa deixa de se referir aos conteudos concre­

tos ou imediatos da afinidade atual. Estou, com isso, assinalando

minhas ressalvas diante das tentativas de redu<;:ao da economia sim­

b6lica dos sistemas amerindios a um efeito da "economia poHtica

do casamento" ali vigente. Os Iimites do parentesco nao sao postas

pelo parentesco. A considera<;:ao da afinidade potencial, estrategica

para uma rediscussao do conceito de estrutura elementar a luz da

paisagem amazonica, deve, igualmente, ir alem das solu<;:6es que se

contentam em assinalar a 'idiomaticidade' do parentesco na veicula­

<;:ao de conteudos de poder, e a circunscri<;:ao do calculo politico pelo

exprimivel neste c6digo (Overing Kaplan ]975: 65-6, ]22; Taylor

]983: 350). Nao ha duvida que tais sugest6es sao importantes, par

descartarem uma leitura individualista que subordina a estrutura ao

33· P. ex.: Riviere 1969; 1984: 79-80; Overing Kaplan 1975, [984; Dreyfus [977: 380;

Taylor [983: 345-47; Turner [979b, [984; Albert 1985.

34. H. Clastres 197); Carneiro da Cunha [978; Overing Kaplan 1981, 1984; cf. Vivei­

ros de Castro [986a: 527-28.
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usa, e este a uma teoria pseudo-psicol6gica da 'manipula~ao' e dos

'interesses'. Mas eIas nao sao suficientes, como outros trabalhos das

mesmas autoras dao plena fe (Overing Kaplan 1984; Taylor 198;).

Tanto quanto 0 parentesco, 0 'politico' carece de ser ressituado na

economia simb6lica que 0 circunscreve.

Assim, em suma ~ e peIo menos no dravidianato amazonico

~, para alem dos juizos prescritivos da afinidade cognatica, onde a

casamento nao faz senao desdobrar 0 que ja estava la (pois as afins

detivos sao atributos da cogna~aoe de sua biparti~ao terminologica,

e no casamento 'nada acontece '), ha urn outro uso apriori reservado

aafinidade potencial, que e a de pensar, isto e, socializar, 0 que esta

fora do Mesmo. Ao regime complementar da oposi~ao entre consan­

giiinidade e afinidade, submetido aos criterios formais do juizo anali­

tico, e preciso sobrepor a suplementaridade inerente ao carater sinte­

tico da afinidade potencial, lugar onde 'algo acontece'. A afinidade

potencial ea primeira determina~ao sociol6gica da alteridacie.

lsso nos leva ao tema cia reIa~ao entre a afinidade potencial eo

mundo dos inimigos. Os terceiros induidos, reIa~6es rituais normal­

mente estabelecidas com membros da categoria dos afins potenciais

(parentela distante, afins de afins, nao co-residentes), apresentam

atributos que ternarizam a oposi~ao entre consangiiineos e afins;

mas eIes sao, justamente, incluidos, sao atualiza~6es singulares da

potencialidade. ]aos afins potenciais, enquanto categoria coletiva,

aparecem como 0 termo medio e mediador entre cognatos e inimi­

gos, co-residentes e estrangeiros, posi~5es aqui tomadas em seu

aspecto sociod~ntrico. Eles sao 0 operador de determinacrao das cate­

gorias brutas da interioridade e da exterioridade, do parentesco e cia

inimizade, sem 0 qual 0 sistema estagnaria na indiferen~a: exterior

e interior estariam associados de modo puramente extrinseco. Os

afins potenciais nao sao 'inimigos', urn mero complemento diacri­

tico do 'Nos', mas outros coletivos com quem se travam reIa<;6es

socialmente determinadas de troca simb6lica. Ainda ali onde estas

reIa~6es incluem a violencia e a "reciprocidade negativa", trata-se
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sempre de uma violencia simbolica (simbolica mesmo quando e
real, para falarmos como Sahlins 1983: 88), e de uma reciprocidade,

mesmo que "negativa" (para falarmos novamente como Sahlins

1965), manifestando urn uso positivo e necessario da alteridade.

as exemplos dessa fun((ao de media((ao dinamica (de terceiros

includentes ou inclusivos) exercida pelos afins potenciais sao nume­

rosos, como 0 sao os matizes da pateta de diferen((as que seria preciso

considerar. Evoque-se rapidamente: a afiniza((ao ritual do cativo tupi­

namba; a transforma((ao dos inimigos mortos pelos Arawete em tiwa,

afins potenciais, de seus matadores; a medias:ao endocanibal exer­

cida pelos afins classificatorios no rito funerario yanomam, entre os

predadores exocanibais inimigos e os cognatos enlutados; a posis:ao

privilegiada, e socialmente intermediaria, daqueles inimigos que sao

o objeto da ca((a de dentes ou cabes:as pelos Yagua e Jivaro, entre a

solidariedade (ou vendetta equilibraveI) interna e a violencia indife­

rente (ou a indiferens:a amigaveI) externa - posis:ao que caracteriza

estes inimigos uteis como afins logicos -; 0 canibalismo metaforico

dos estrangeiros nos rites wari', distinto do exocanibalismo literal

exercido contra os inimigos (de outras etnias) e do endocanibalismo

funerario, tambem literal, a cargo dos afins efetivos, mascarado par

uma linguagem piedosamente consangiiinea; a rivalidade entre os

lideres locais (xamas) piaroa, expressa como afinidade potencial e

marcada por urn canibatismo 'realmente simb6lico', que se distingue

tanto do canibalismo 'imaginariamente real' entre inimigos exterio­

res, quanto da afinidade efetiva, interna ao grupo local; os dicHogos

cerimoniais dos Trio, travados numa freqiiencia media e tensa, entre

o silencio belicoso frente aos nao-Trio e a comunicas:ao informal

interna -ligando portanto afins potenciais, homens de outras aglo­

mera((oes locais -; ou, por fim, os ritos funerarios alto-xinguanos,

onde os primos cruzados nao-aliados por casamento, afins poten­

ciais portanto, sao os antagonistas arquetipicos.

E importante observar como os contextos culturalmente mais

densos, os momentos criticos para a reprodus:ao simb6lica das socie-
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dades acima evocadas, poem em cena, como sujeito ou como objeto,

os afins potenciais, do sacrificio tupinamba acauinagem guerreira

araweH~, do reahu yanomam acelebrac;:ao shuar da tsantsa, do tamara

wafi' ao sari piaroa, ao kwarup eyawari alto-xinguanos.35

Uma economia simbolica da preda~ao

as exemplos enumerados mostram como se constroi 0 alem da afi­

nidade que sua func;:ao mediadora implica. A fissao interna dessa

categoria, longe de resolver, so faz redobrar sua instahilidade. Por

urn lado, sua neutralizac;:ao pela troea simetriea au endogamiea, isto

e, sua atualizac;:ao, e sempre imperfeita e inacabada: nem todo afim

e parente; os lac;:os de afinidade sao, de diversos modos, a linha de

fratura do grupo local; os afins continuam a desempenhar, por WIS

de urn eventual convencionalismo cognatico, as indispensaveis fun­

c;:oes de alteridade. Por outro lado, 0 usa positivo da potencialidade,

seu aproveitamento ritual, marea a afinidacle com 0 selo simh6lieo

do eanihalismo.

A AXIOMATICA CANIBAL

A necessidade da afinidade e a necessidade do canibalismo. A associa­

<;:ao intrinseca entre essas duas no<;:5es - talvez muito geral, mas espe­

cialmente saliente na America indigena - e urn indicio decisivo a

favor da tese de urn englobamento hierarquico do interior do socius

par seu exterior: do parentesco, via a afinidade potencial, pela ioi­

mizade; da ordem local do casamento pela ordem global das trocas

J). Tupinamba, Arawete: Viveiros de Castro 1986a. Yanomam: Albert [985. Yagua:

Chaumeil 1985.Jlvaro: Taylor 198): 166-68, 199P; Descola [986: 329. Wari': Vilaqa

[992 . Piaroa: Overing Kaplan [986. Trio: Riviere [969: 236-37, 1971. Alto Xingu:

Menget 1977: 47-48; Bastos 1990.
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simb6licas, onde eirculam partes de corpos e propriedades metaflsi­

cas; da sociologia em sentido estrito pela cosmologia em sentido lato

- em geral, e em suma, da seme1hanlta pela diferen~a. E tal associa~ao

constitutiva entre afinidade e canibalismo que me persuade, igual­

mente, a nao tomar 0 pape! estruturante da afinidade potencial por

uma mera emanac;ao (indutiva ou dialetica) do parentesco e das rela­

c;6es primarias ali vigentes, mas, ao contrario, aver neste dominio

subordinado uma estabilizac;ao particular do regime generalizado da

diferenc;a, do qual a afinidade potencial e a primeira determinaC;ao

particularizante. 0 vetor da estrutura dirige-se de fora para dentro.

Falamos da afinidade como uma categoria. A rigor, continuando

a aproveitar a linguagem "obscura mas comoda" de Kant (como

disse Mauss em algum lugar), deverfamos mais propriamente afir­

mar que ela e 0 esquema sociol6gico da real categoria, a categoria

da diferenera au da relaerao, cujo outro esquema transcendental e a

canibalismo. Afinidade e canibalismo sao os dois esquematismos sen­

siveis da predac;ao generalizada, que e a modalidade prototipica da

Relac;ao nas cosmologias amerfndias. Ha uma observac;ao de Levi­

Strauss que nos ajuda:

Os observadores revelaram-se, fteqiientemente, surpresos diante da

impossibilidade, para os indigenas, de conceber uma relafao neutra,

ou, mais exatamente, uma ausencia de relafao. [...JA ausencia de

relafaO familiar nao define um nada, ela define a hostilidade. [...JE
tao pouco possivel manter-se aquem quanta alem do mundo das rela­

foes (EEP: 552-53).

1sso equivale a dizer que, 'para os indigenas', nenhuma diferen~a

e indiferente, pais toda diferenera e imediatamente relac;ao, dotada

de uma positividade; a hostilidade nao e urn nada, mas uma rela~ao

socialmente determinada. Seria possivel, contudo, ir mais longe na

Amazonia: 0 esquema geral de toda diferen~a, como se pode ler reite­

radamente na etnologia da regiao, e a predaerao canibal, da qual a afi-
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nidade e apenas uma codificalfao especifica, ainda que privilegiada.

Com 0 risco de urn certo excesso aleg6rico, diriamos que, nas cosmo­

logias em pauta, a proposi<;ao atributiva generica euma proposilfao

canibal. 0 prototipo da relalfao predicativa entre sujeito e objeto e

a predalfao e a incorpora<;ao: entre afins, entre homens e mulheres,

entre vivos e mortos, entre humanos e animais, entre humanos e

espiritos, e, naturalmente, entre inimigos. A copula predicativa de

toda proposi<;ao sintetica, neste universo que se enuncia segundo

uma logica das qualidades sensiveis, e efetivamente uma copula, car­

nal ou carnivora. Sujeito e objeto se interconstituem pela preda<;ao

incorporante, cuja reciprocidade caracterfstica, sublinhe-se, atesta a

inexistencia de posi<;oes absolutas (do sujeito como substancia, do

predicado como acidente).36

As proposi<;oes anaHticas de identidade pr6prias do mundo

substantivista do parentesco (concebido, nas sociologias amazoni­

cas, na forma da comunidade de substancia, e como convertendo

continuamente relalf6es em termos), contrapoe-se e sobrepoe-se 0

mundo sintetico da predalfao, onde ejustamente a heterogeneidade

de substfincia que instaura 0 jogo dinamico da rela<;ao. A diferen<;a

(a "hostilidade"), longe de ser urn nada, e aquilo cujo limite inferior

define a "rela<;ao familiar". Eela 0 termo nao-marcado, regente da

estrutura global. Ea preda<;ao que e generalizada, nao 0 parentesco;

ela ea Rela<;ao.

36. Cf. Overing Kaplan 1986: 90-9l, para uma analise do canibalismo como 0 idio­

rna basico de toda rela'Tao social, entre os Piaroa. Entre os esmdos que ressaltam a

impordncia da preda'Tao ontol6gica na Amazonia, ver os trabalhos de Albert (1985,

[988) sobre os Yanomam, eo de Vila'Ta (1992) sobre os Wad'. Albert analisou com

grande riqueza de detalhes a simb6lica canibal como elemento onde se travam as

rela'Toes poHticas (i.e. supralocais) yanomam, identificando ainda uma complexa

configura'Tao de graus e modalidades diferenciadas de preda'Tao conforme os niveis

cia c1assifica'Tao sociopolitica, diferencia<;ao esta que recorre a diferentes tecnicas

agressivas e afeta diferentes componentes pessoais.



Assim, as "estruturas alimentares do parentesco" de Meillassoux

(1975), com sua enfase nas rela~oes materiais de produ~ao, devem

ser vistas como circunscritas pelas estruturas autrement alimentares

de nao-parentesco - pelas rela~oes simb61icas de preda~ao canihal.

]ase ohservou que as sociedades amaz6nicas, tecnologicamente 'neo­

liticas', possuem uma imagina<;ao 'paleolitica': seu paradigma da pro­

du~ao e da reprodu~ao nao e 0 casamento fecundo com a terra-mae,

mas a preda~ao canibal, cinegetica e guerreira, entre inimigos-afins.

A natureza e 'afinal' (Descola 1986: 317-30; Erikson 1984: 112), nao

maternalY Do mesmo modo, a rela<;ao com as mortos e espiritos

se trava no e1emento da alian<;a tensa entre afins potenciais, nao

naquele da ancestralidade cultual filiativa: a sobrenatureza nao e
paternal, mas tambem 'afinal' (Carneiro da Cunha 1978; Viveiros

de Castro 1986a). 0 que vai ao encontro de uma breve anotacrao em
apensamento selyagem:

Entre as populafoes onde as classificas:oes totemicas e as especiali{a­

foes funcionais rem um rendimento muito redu{ido, isto quando nao

estdo completamente ausentes, as trocas matrimoniais podem flrnecer

um modelo diretamente aplicdvel amediafdo da nature{a e da cultura

(Levi-Strauss 1962b: 170).

As rela~oes amazonicas de preda<;ao, apresso-me a sublinhar, sao

intrinsecamente relacroes sociais. A reciprocidade inerente apreda­

craa canibal ja sugere que se trata aqui de uma predafao subjetiYante,

interna ao mundo das relacroes de que falava Levi-Strauss. Ela nada

tern a ver com a produfiio objetiyante moderna, que supoe uma rela­

~ao neutra, impossivel nas cosmologias amerindias, onde se defron-

37· 0 tema da predaS-J.o canibal entre afins humanos e animais tern como variante muito

freqiiente a seduS-ao erotica. Cf. Holmberg 1969: 240; Murphy 1958: 39; Erikson, [984;

McCallum [989: 155; Descola 1986: 322 e ss; Seymour-Smith, 1988: Il6-19- Esses temas

sao possivelmente panamericanos, cf. Desveaux 1988: 199-
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tam urn Sujeito humano ativo e urn Outro inerte e naturalizado.

A preda~ao generalizada amerindia e uma figura do mundo "do

dom e da luta dos homens" (Lefort, 1978), nao do mundo do tra­

balho e do dominio das coisas: ela pertence atroca, nao aprodu~ao.

Chaumeil (apud Erikson 1984; IIO) observa, a respeito dos Yagua,

algo que poderia ser estendido amaioria das sociedades amazoni­

cas: que a ca~a euma forma de <'commerce, ichange, troc ", nao de

<'laheur". Diga-se isto de toda forma de preda~ao na Amazonia, e

diga-se, sobretudo, que 0 inverso eainda mais verdadeiro: que toda

troca, a come~ar pela matrimonial, euma forma de preda~ao (Bidou,

Landaburu, tambem referidos em Erikson op.cit.: I (2).
A preda~ao e uma predica~ao da humanidade, e seu predica­

mento. A afinidade eurn caso particular do canibalismo porque 0

canibalismo euma rela~ao essencialmente social- porque s6 hii rela­

~5es sociais. Eta e, em verdade, sua determina~ao social maxima, a

tal ponto que epreciso afinizar para poder incorporar: seja porque

epreciso afastar 0 demasiado proximo, como as presas animais para

os Piaroa (Overing 1986), seja porque e necessario determinar 0

indeterminado, como a vitima sacrificial para os Tupinamba (Vivei­

ros de Castro 1986a). Mais ainda, as vezes e preciso afinizar para

incorporar, e epreciso incorporar para consangliinizar. Penso naque­

les muitos sistemas onde as substancias e as identidades internas sao

o produto da 'digestao' de rela~5es exteriores, postas como a condi­

~ao de possibilidade das primeiras: penso no canibalismo guerreiro

wari', que torna 0 inimigo filho de seu matador (Vila~a 1992); ou na

gesta~aomasculina induzida pela vitima jivaro, condi~ao da fecundi­

dade feminina (Taylor 1985, 1993a). Aqui 0 canibalismo efetivo apa­

rece como hom6logo a afinidade efetiva, que, com 0 casamento, tra­

duz a potencia em ato e subjetiviza 0 objeto; e ele tambem depende

de urn canibalismo potencial, da preda~ao generalizada que define

a ordem da socialidade cosmica. Mais geralmente, a preda<;ao do

exterior surge como condi~ao de produ~ao do corpo social em sua

dimensao interna, como 0 elemento de constru<;ao das diferen~as e



dinamismos sexuais, etarios e estatutarios, que manifestam assim sua

dependencia da ordem global da predat;ao. Penso aqui nos Ikpeng e

nos Mundurucu, nos Yanomam enos Tupinamba.38

A MORTE E A ALiANCA

N a socialidade amazonica, em suma, 0 axioma canibal eanterior e

superior aos teoremas do parentesco. As relat;6es de predat;ao englo­

bam as relat;6es de produt;ao. Isso significa que uma economia das

trocas simbolicas ligadas acriat;ao e destruit;ao de componentes

humanos (componentes relacionais mais ou menos reificados em

'subsdncias') circunscreve e determina a economia politica do casa­

mento e da alocat;ao de recursos produtivos, a qual deve ser vista

como uma incidencia, entre outras, da ordem da socialidade canibal.

A concept;ao simplista do intercambio matrimonial como envolvendo

a distribuit;ao, circulat;ao e comrole de individuos (classicamente, do

sexo feminino) precisa dar lugar a uma considerat;ao mais fina dos

atributos e propriedades que circulam, nao apenas no casamento,

mas no fluxo universal da predat;ao predicativa. Enesse sentido que

o parentesco, enquanto ordem economica da prodw;ao de pessoas,

e enquanto ordem juridico-politica de sua circulat;ao, reprodut;ao e

controle, aparece como determinado por uma economia cosmol6gica

bern mais geral- por uma economia, literalmente, cosmica.39

Seria necessario, por exemplo e no minimo, complementar a

descrit;ao da economia politica do parentesco por urn exame da eco­

nomia simb6lica da morte nas sociedades amazOnicas. 0 trabalho

de controle cia morte parece ali ter uma relevancia cosmica e social

tao grande quanta, senao maior que, a conferida aos dispositivos de

38. Menget, [977, 1993C; Albert 198); Viveiros de Castro [986a; Carneiro da Cunha

& Viveiros de Castro 198,.

39· Ver, nesse sentido, as formula<;6es muito sugestivas de Strathern ([984), para a

Melanesia, e de Riviere (1985), para a Amazonia.
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prodw;ao de individuos. Econhecido 0 aparente paradoxo daquelas

sociedades 'simples' que, fundadas na alian~a simetrica e tendo 0

casamento como arena poHtica principal, minimizam ao maximo, por

assim dizer, justamente estes aspectos, do ponto de vista de sua enfase

ritual. Essa 'implicita~ao' da alian~a seria caracteristica das brideser­

vice societies, em contraste com 0 cerimonialismo que cerca 0 matrimo­

nio nas bridewealth societies, conforme 0 sugestivo modelo de Collier

& Rosaldo (1981). Nao cabe aqui discutir as razoes desse fenomeno;

ele pode ser uma propriedade inerente aalian~a prescritiva, onde a

casamento e pensado sob a forma da repeti<;ao; mas tambem pode

estar manifestando uma inibi~aopolitica que reconhece, em negativo,

°valor do casamento na cria<;ao de diferenciais de poder dentro des­

sas sociedades igualitarias. 0 que nao tem recebido a aten<;ao te6rica

que sua evidencia etnografica impae, no caso amazonico ao menos,

e a contraface positiva da desmarca~ao do casamento, a saber, a ela­

borada maquinaria ritual que envolve a morte. Se a matrimonio e a

nascimento sao, em geral, tratados de modo deliberada e modesta­

mente domestico, a morte, interna au alheia, sofrida ou exercida, e

assunto eminentemente publico, e imediatamente politico-ritual, acio­

nando para os ritos funerarios, purificat6rios ou comemorativos toda

a comunidade, e por vezes mais que ela.

U ma especula<;ao comparativa. Se, na Africa - entenda-se, naque­

las sociedades africanas que serviram de prot6tipo para a teoria

dos grupos de descendencia -, 0 'problema' parece ser 0 de pro­

duzir e localizar juridicamente os vivos, na Amazonia, em con­

traste, 0 problema seria fabricar e siruar cosmicamente as mortos.

A ausencia ou pobreza de cultos de ancestrais na America tropi­

cal poderia estar ligada a isto: a linha divis6ria de base nao passa

entre grupos distintos de pessoas, vivas como mortas, interna­

mente unidas par la<;os de descendencia, mas entre a comunidade

dos vivos, de um lado, e ados mortos, de outro, ligadas-separa­

das por la<;os de afinidade (Carneiro da Cunha 1978). Em muitas
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sociedades africanas, com efeita, a condi~ao de morto aparenta

urn individuo a toda a sociedade: mesrno os ancestrais alheios

sao parte do patrimonio coletivo (Houseman, com. pess. [989).

Na Amazonia, ao contrario, esta condi~ao transforma-o simbo­

licamente em afim, mesrno para seus consangiiineos. 0 desloca­

mento da carga simbolica da afinidade para as rela~6es vivos /

mortas permite, ao mesmo tempo, 0 mascaramento da alian~a no

interior do mundo dos vivos (0 'efeito guianense') e revela seu

valor instituinte: a afinidade e transcendentalizada. Os mortos,

como os inimigos, sao afins potenciais, e por isso ambos sao indis­

pensaveis. Nao e por acaso, portanto, que, se urn consangiiineo

morta e uma especie de afim ou de inimigo, urn inimigo morto

sera uma especie de afim ou de consangiiineo (Taylor 1985; Vivei­

ros de Castro [986a; Vila~a [992).

E uma corre~ao de curso. Albert (com. pess. [991) chamou­

me a aten,;;ao para urn aspecto que obriga a matizar 0 que digo

aqui sobre 0 predominio da administra,;;ao da morte sobre a ges­

tao da vida: a 6bvia importancia, em numerosas sociedades ama­

z6nicas, dos rituais de inicia~ao, e de sua simb61ica da fecundi­

dade. Lembrou-me ainda (evocando urn comentario de Riviere)

que, na maioria das sociedades guianenses, it parte os Yanomami,

verifica-se uma desmarca,;;ao dos funerais e uma enfase na inicia­

~ao. Poderiamos tambem recordar 0 complexo tukano do Juru­

pari etc. 0 contraste que eu perseguia acima, entretanto (nos

passos de DaMatta 1976 e de Carneiro da Cunha 1978), era

antes aquele entre uma gestao polltica da reprodu~ao e da conti­

nuidade social internas - 0 paradigma africano da descendencia,

com sua dependencia da parentalidade - e uma gestao simb61ica

da exterioridade afim, e sua dependencia do parentesco. (Para 0

contraste entre parentalidade e parentesco, ver Houseman 1988.)

Seja como for, deve-se considerar a rela,;;ao entre a produ,;;ao

ritual de adultos capazes de dar a vida - os ritos de puberdade, a

importancia da menarca etc. - e a fabrica,;;ao ritual dos mortos.
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Em nao poucas sociedades, esses temas estao intrinsecamente

ligados. Para urn instigante tratamento da problemitica da fecun­

didade na Amazonia, ver Santos ]986, que sublinha 0 que aqui

minimizei, e vice-versa.

Naa epossivel, partanta, separar a problema da afinidade do pro­

blema da mortalidade, atribuinda ao primeiro uma primazia socio­

politica face aevanescencia cosmol6gica do segundo. A marte e a

alian~a sao condi~6es conexas de possibilidade do socius, como ates­

tam aquelas utopias amerindias que, negando uma, negam conjunta

e necessariamente a outra (H. Clastres ]975). A economia politica

do casamento, em sua modalidade amazonica, ea face local de uma

economia simb6lica da morte. E ea axiomarica canibal que traduz

uma na outra, visto que a morte, como a sexualidade que imp6e a

alian~a, econcebida em termos desta axiomatica.

Recordemos aqui 0 vasto complexo descrito nas Mito16gicas,

onde a origem da cultura eao mesmo tempo origem do fogo cuI i­

nario, da alian~a e da mortalidade. 0 canibalismo, regime alterna­

tiva ou cumulativamente alimentar, sexual e funerario, nao pode

senao ser urn emblema poderoso da condi<,:ao humana nesta visao de

mundo. E em vis5es analogas: como disse Sahlins para 0 povo das

Ilhas Fiji, "a origem do canibalismo ea origem da cultura" (1983:

72). 0 que poderia ter sido dito, e claro, pela etn6grafa dos Piaroa.

Se muitas sociedades amazonicas usam a alian<,:a simetrica em urn

espirito de introversao endogamica, confarme a ideia reguladora

de uma autonomia andr6gina do grupo local, uno e indiviso (para

falarmos como Pierre Clastres), e a morte que imp5e a abertura

heteronomica da monada matrimonial. Ela sempre vern de fora, dos

inimigos, animais e espiritos, e ela sempre produz urn exterior, seja

quando e a feiti~aria interna que divide 0 grupa, seja porque toda

morte transforma urn vivente em ente de fora. Os limites cia autono­

mia local nao sao apenas aqueles impastos avontade endogamica

pela demografia ou a politica: eles sao limites c6smicas impostos
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pela mortalidade. as Outros sao necessarios para a administra~ao,

no duplo sentido, da morte. A perfeita autonomia so seria possivel

se os humanos fossem imortais, mas a1 ea sociedade que seria invia­

vel, 0 que e urn tema recorrente nas escatologias amerindias. au

se a morte nao fosse urn problema para a razao. Mas e ela a janela

da monada. Se e as vezes possivel casar entre si, esempre preciso

morrer fora; a formula de Tylor nao representa uma verdadeira alter­

nativa. E em muitos casas, como ja vimos, nao sao apenas predado­

res que emister buscar fora, para a socializa~ao da morte interna,

mas tambem presas. Pais, se eposslvel casar dentro, muitas vezes e
preciso matar fora, naqueles regimes que dependem da captura cani­

bal de rela~6es exteriores: os "coolced men" podem ser tao ou mais

escassos que as 'raw women" (Sahlins 1983)'

Determinar a morte como questao sociologiea fundamental na

paisagem amazonica implica conduir que a que eescasso, especifi­

camente, taIvez seja a sentido, e nada mais: eele que eefetivamente

raro, e que esta sempre alhures. A morte gera uma economia pro­

priamente simbolica, para alem de uma economia polftica baseada

numa suposta escassez de coisas, ou de pessoas tomadas como coisas

(Baudrillard 1976).

Dentro dessa perspectiva de uma economia generalizada, seria inte­

ressante passar em revista as diferentes tipos de escasse{ que foram

acionados para dar coma das propriedades globais de alguns (au

rados as) sistemas soeiocosmol6gicos amedndios. Para nao falar

na escassez de proteinas ou de solos ferteis, cara aos ecologistas

culturais, ou da luta de morte pela reprodu~ao diferencial, cara aos

sociobi6logos, recordem-se: Riviere 1984 e 1985, que sugere uma

escassez da for~a de trabalho au de pessoas; Lizot 1976, que diz que,

para as Yanomami, as mulheres sao as bens escassos par excelen­

cia; Taylor 1985 e 19933, que [ala de uma escassez de identidades

au de "virtualidades de pessoas" para as Jivaro, motor de sua ca~a

as cabes:as. as especialistas no noroeste amazonico, par sua vez,
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meneionam freqiientemente uma certa escassez termodinamica, a

ideia de uma quantidade finita de energia c6smica que deve ser reci­

dada. Os trabalhos de Overing sobre os Piaroa sugerem, enfim,

que 0 conhecimento xamanistico e 0 recurso escasso desta socie­

dade. Ha, portanto, economias politicas, economias simb6licas, eco­

nomias fisicas, economias metafisicas da escassez; ha uma escassez

'etica', uma escassez 'emica', e assim por diante. Nao sei bern 0 que

pensar disso tudo. Talvez devessemos nos por de acordo quanta ao

que eescasso, afinal, nesses sistemas. Em seguida, caberia ver se de

fato a noc;:ao e realmente heuristica. Para uma analise inavadora das

saciedades amerindias em termos de uma economia do desejo, nao

da escassez, ver Gow 1989 e 1991a.

Os afins, enfim, sao inevitaveis, desde que a questao eobter esposas;

mas esta questao pode ser resolvida em casa, para tantas dessas socie­

dades; os inimigos, entretanto, sao indispensaveis para a produ~ao

social dos mortos, e muitas vezes dos vivos, e para isto e preciso

olhar alem do horizonte do grupo. E os afins potenciais, como ja disse­

mas, sao a ponte a ligar essas duas fases da socialidade.

Eassim que entendo, par exemplo, a situalJao piaroa resumida

por Joanna Overing nos termos de uma tensao dialetica entre duas

imagens da sociedade: de um lado, "urn mundo ideal de parenteIas

end6gamas"; do outro, "a sociedade como incluindo 0 todo mais

amplo [the wider whole] - as afins potenciais e as oponentes politi­

cos" (1984: 148). Com efeito, a regime intentado pelo casamento eo

da coexistencia extensiva, partes extra partes, de totalidades imagina­

rias fechadas; aque1e conduzido no eIemento cia reeiprocidade cani­

bal e 0 de uma estrutura simh61ica aberta e intensiva, comandada

peIo exterior. Ea wider whole de onde vem a morte - e tambem 0

sentido, e assim a vida -, povoado par afins inimigos, espiritos ani­

mais, estrangeiros canihais e tantos outros avatares da exterioridade.

A mesma interpretac;:ao, creio, pode ser dada as sugest6es de Riviere

(1984: 70 -71,85-86) sobre a abertura do localismo guianense gra~as

173

0'



as "cosmologias e no<;6es causais da regiao";40 isto e, nao como mera

compensa<;ao cosmo16gica negativa da introversao sociologica, mas

como afirma<;ao de uma abertura necessaria. Isso pode ser generali­

zado para os nexos end6gamos jivaro, por exemplo, que encontram

seus Iimites no nivel superior da troca de cabeyas entre afins sim­

b6licos; ou para a comunidade intramatrimonial yanomam, que se

engrena, no cicIo funerario, ao complexo multicomunitario definido

pela afinidade potencial e 0 canibalismo; ou para a introversao avun­

cular tupinambi, que se abre ao wider whole no sacrifkio do inimigo,

momento de congrega<;ao de numerosas aldeias aliadas em tomo

de urn afim exterior, para devora-Ia. 0 esquema da preda<;:aa epar

onde a parte passa ao todo e vice-versa. Preda<;ao epassagem.

A questao da troca simetriea como ideologia dominante na

Amazonia pode ser retomada desse ponto de vista. Enquanto

nas bridewealth societies vigora a intercambiabilidade maussiana

entre pessoas e coisas, as brideservice societies, ao contrario, desta­

cam-se pela ausencia de valor transcontextual dos objetos, e, por­

tanto, pelo principia: "a (mica coisa que pode ser trocada por uma

mulher eoutra mulher" (Collier & Rosaldo 1981: 298). Nelas, 0

significado central do casamento para a autonomia masculina e a

enfase igualitaria resultam na reciprocidade equilibrada da troca

direta, Figura que forneceria "a metafora basica daordem social

nas sociedades de servi<;:o da noiva" (id. ibid.: 299). Haved cer­

tamente reparos a fazer ao modelo de Collier & Rosaldo, no con­

texto amazonico (Riviere 198); McCallum 1989); mas ele permite

extens6es interessantes. Talvez seja esse principio de equivalen­

cia estrita entre pessoas, sua 'imedia<;:ao' objetiva, que articule 0

canibalismo e a afinidade potenciais. Com efeito, se nao se trocam

matrimonialmente pessoas, entao isto sera efetuado pela reciproci­

dade canibal. A ausencia de casamento au, alternativamente, urn

40. 0 autor esta se referinda as nalfoes causais sabre a daenlfa e a marte.
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fluxo apenas unidirecional de pessoas, abrem urn credito canibal

reciproco au unidirecional, na dire<;ao inversa. A alian<;a cumula­

tiva endogamica e a troca direta aparecem como casos-limite onde

a constante canibal se cancela. A preda<;ao sexual reciproca quita a

dfvida sempre latente, au, de modo mais geral, converte em troca

de pessoas vivas a potencial de troca de pessoas mortas sempre

presente entre Outros. Nas sociedades amazonicas, pode-se dizer

que a casamento nao so eum processo gradual (Collier & Rosaldo

op.cit.: 286), mas que de evivido como uma especie de preda<;ao

sexual consentida entre as partes assim aliadas. 41 A captura beli­

cosa de mulheres no exterior (pd.tica, note-se, bem menos comum

na regiao do que se imagina) eum dos polos de um continuo sem

falhas, cujo outro polo ea endogamia cumulativa.

A alian<;a reiterada e a troca simetrica sao formas de estabiliza­

<;ao do potencial canihal em seu estado de energia minima. Percebe­

se entao porque a afinidade potencial, concebida do ponto de vista

masculino, onde as mulheres exteriores sao um alva, eespecificada

nos mitos como afinidade efetiva mas unilateral, onde as doadores

de mulheres sao as canibais par exce1encia. Quem da mulheres sem

recebe-Ias em troca (e so uma pessoa vale outra), abre urn credito

canibal contra os tomadores. A mitologia sul-americana tern como

uma de suas £iguras tipicas 0 sogro antrop6fago, que imp6e ao genro

provas perigosas, nas quais 0 fracasso e sancionado pela devora<;ao,

e de quem se obtem os bens culturais. 0 Kuemoi dos Piaroa e urn

born exemplo (Overing Kaplan 1984: 144-47). Com a cultura (0 fogo

culinario) e as mulheres recehe-se, muitas vezes, a mortalidade;

mas nesses mitos prometeicos sul-americanos, 0 credor terrivel e

41. Para os Parakana (Fausto 199[), p. ex., a tmca matrimonial simetrica evista

menos como um contrato de alian~a que como uma dupla captura, duplo roubo

que torna as partes quites - au antes, visto tratar-se de um sistema de casamento

avuncular, como um roubo que devera ser quitado na gera~aoseguinte. Ever, supra,

as referencias a Chaumeil, Bielou e Landaburu em Erikson [984.
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normalmente urn wife-giver, sogro ou irmao da mulher, nao uma

figura paterna - mais uma vez, a alteridade aqui eafim. 0 conhe­

cido rita tupinamba eexplicito: a mulher cedida ao cativo de guerra

era, de preferencia, uma filha au irma de seu captor, au de seu futuro

matador. Como se, para justifiear devidamente a morte do inimigo,

Fosse primeiro necessario endivida-Io como genro ou cunhado recep­

tor. A prestacrao de urn prisioneiro aos doadores de esposa, alem

disso, era uma das obriga<;6es do jovem recem-casado, que presen­

teava seus afins com urn substituto em especie de si mesmo. E a outra

presta<;ao capaz de terminar a fase uxorilocal do servi<;o da noiva era

a cessao de uma filha ao irmao da mulher, isto e, 0 casamento avun­

cular. Urn cativo, duplo de si mesmo, ou uma filha, duplo da mulher

obtida, em troca desta: pessoa par pessoa e corpo par corpo (Vivei­

ros de Castro 1986a: 683-85). Enecessaria, portanto, generalizar a

formula de Collier & Rosaldo: a unica coisa que pode ser trocada

par uma pessoa e outra pessoa. A nao-simbolicidade entre pessoas e

objetos - a ausencia de bridewealth - associa-se aequivalencia entre

mortos, cativos e mulheres, e a uma equivalencia potencial entre

componentes pessoais e modalidades de preda<;ao.

A afinidade unilateral aparece, assim, como caso particular da

afinidade potencial; caso onde a atualiza<;ao nao neutraliza a afini­

dade, mas a 'potencializa', ao the fornecer urn esquema sociologico

proprio do raciocfnio demonstrativo do mito. 0 sogro e 0 cunhado

(wn) canibais sao, sem duvida, representa<;6es tipicas de sociedades

uxorilocais au de brideservice, onde a ausencia de irma para trocar

com 0 WB abre urn credito canibal em favor dos doadores. Credito

que, exceto nas sociedades que praticam 0 casamento avuncular,

sempre estara aberto em favor do sogro. A Dfvida amerindia nao

concerne filia<;ao e parentalidade, mas alian<;a e casamento (Vivei­

ros de Castro 1990: 28-31). "0 ca<;ador e por excelencia urn genro"

(Erikson 1984: II3); com efeito, pois, em caso contrario, 0 genro sera
a ca<;a par excelencia.
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Thomas (1979), analisando a filosofia matrimonial dos Pemon - e

antecipando a maxima de collier e Rosaldo, ao observar que "no

plano ideal, a unica contrapartida de uma mulher e outra mulher"

~ mostra urn gradiente de obriga<roes para com 0 sogro conforme a

sequencia: casamento com mulheres nao-aparentadas; com primas

cruzadas; com a ZD. No primeiro caso, WF e DH sao apenas isto; no

segundo, sao MB e zs; no terceiro, WF=ZH, DH=WB. Nos Pemon,

quem da uma mulher e seu pai, nao seu irmao; a troca sirnetrica,

assim, nao quita a divida para com 0 WF, s6 cancelavel com a troca

obliqua avuncular, que transforma 0 sogro em cunhado (0 que Tho­

mas chama de "elimination of the father-in-law''), e especificamente

em cunhado receptor. 0 que se busca parece ser menos, pace Tho­

mas, suprimir a afinidade que evitar qualquer assimetria. Os Shi­

wiar adotam a estrategia mais comum e menos radical, que ea de

contrabalan<rar as dividas para com os WF pela troca de irmas: "Os

doadores de esposa ocupam uma posi<rao superior frente aos recepto­

res, que estao em divida permanente para com eles, devendo forne­

cer-Ihes alimentos e lhes prestar servi<r0s. Essas rela<roes podem ser

amenizadas ou neutralizadas, porem, pelo matrimonio entre primos

cruzados, pelo intercambio de irmas e outras formas de alian<ra repe­

tida ou reciproca" (Seymour-Smith 1988: 202). Se podemos dizer

que a preda<rao entre afins potenciais e a estrutura que comanda as

rela<r0es supralocais no socius amazonico (que sao as rela<r0es pro­

priamente po/{ticas, como argumenta Albert 1985), a rela<rao entre

WF e DH e, por seu turno, 0 modelo dominante da hierarquia inter­

pessoal, e mesmo a matriz real ou imagimiria de toda rela<rao de

poder (ver Turner 1979a, b; Albert 1988: 89; Viveiros de Castro

1986a: 319-20, 628-2 9, 683-90 ).

Joanna Overing tern mostrado a relas;ao profunda entre a ideal da

simetria endogamica e 0 horizonte caniba!. 0 canibalismo ea resul­

tado de uma ausencia de reciprocidade sempre latente:
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A relafClo propria, ou melhor, segura de intercambio If aquela que If reci­

procada, e If apenas mediante tal reciprocidade que 0 perigo inerente d

relafClo entre afins pode ser invertido [...J OS afins sao gente estranha,

que pode nos comer... ('981: J62, apud Erikson, J984: f09 n'.' 4).

Consegue, entretanto, essa vontade de intercambio endogamico

a1cans:ar a segura simetria visada, esconjurando 0 fantasma canibal,

despachando-o para 0 espas:o exterior asociedade ou para 0 tempo

anterior do milO? Falamos acima em estabilizas:ao do potencial cani­

bal em urn estado de energia minima; minima, note-se, nao nula. Nao

existe vacuo sociol6gico absoluto, nao ha zero relacional: a "ausencia

de relas:ao", como vimos, e inconcebive1 no pensamento amerindio.

A simetria absoluta e, por isso mesmo, impossive!. 0 canibalismo nao

eurn resultado, mas urn principio. Cito Vilas:a, citando outros:

A troea de mulheres, mesmo simitrica, niio Ifjamais uma troea igual, pais

que "cada mulher conserva um valor particular" (E.EP: 569). Como di{

Lima (1986: 146) para osJuruna, "a irma cedida jamaispodera ser subs­

tituida peifeitamente pela outra [...Jque se recebe" ('992: 294).

Com efeito, alem da simetria de facto dificilmente poder abarcar a

relas:ao com 0 sogro - a soIus:ao avuncular parece ter ido 0 mais

longe passivel nessa dires:aa -, ela encontra urn limite de jure, infran­

queavel: toda traca contem urn potencial assimetrico. As mulheres

nao sao apenas signos, mas valores, argumentava Levi-Strauss; e se

cada sexo e, para 0 outro, relas:ao e abertura - eisto que significa a

conceito de "proibis:ao do incesto" (Viveiros de Castro 1990: 26-27)

-, pode ser tambem termo e fechamento. A injuns:aa da exogamia ins­

titui uma equivalencia formal entre as mulheres; mas a {mica caisa

perfiitamente equivalente a uma mulher cedida eela pr6pria, aquela,

e naa outra. A perfeita simetria e0 inceslO, parque eperfeira auto­

nomia; e 0 incesto conduz, literalmente, ao canibalismo. Se os siste­

mas de troca generalizada revelam-se obcecados par urn "fantasma
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patrilateral" (f:."EP: 356), os sistemas de troca restrita tern 0 incesto

sororal como seu fantasma. 42 Mito e rito juntam-se para sublinhar

a assimetria inerente a toda troca. Esta, quando simetrica, faz tanto

dois ganhadores como dois perdedores: 0 jogo de perspectivas e
aqui crucial. 43

A troca e sempre desigual, em ultima analise. Se ela funda a

sociedade, nao e, entao, por acaSO que a sociedade amazonica sera

sempre "uma sociedade que suspeita de sua propria natureza social"

(Overing Kaplan 1984: 150)' Suspeitando da troca, husca anula-la de

diversas maneiras: pe1a endogamia, que autoriza uma 'reciprocidade

generalizada' sem contabilidade; pe1a repeti<rao de alian<ras em urn

meio cognatico, que dissolve quaisquer unidades diacronicas; pela

uniao avuncular, que pensa toda irma como, literalmente, gravida

de uma esposa; por simulacros de exogamia, enfim, que sao apenas

emprestimos a curto prazo de componentes pessoais destotalizados

(Riviere 1985)' "Atraves do casamento endogamico e a propria nOlfao

de troca matrimonial, e nao apenas seus perigos, que se ve supri­

mida" (Overing Kaplan op.cit.: 149).

42. Como seu fantasma, au como seu sfmbolo expJfeito·. ver as observa.,oes de Taylor

(1989, 1993) sobre 0 par irmao/irma como modelo da conjugalidade jfvaro; cf.

Riviere (1969) sobre 0 mesmo par entre os Trio; e, naruralmente, 0 atrator avuncu­

lo-patrilateral amazonico (Viveiros de Castro 1990; Fausto 1991).

43. Alguns antropologos (Descola 1986: 322; Erikson 1984: 113), ao comentarem a

linguagem de afinidade que envolve a ca"a amerfndia, contrastaram a reciprocida­

de real entre cunhados humanos corn a 'trapa"a' implicada na alian"a scm comra­

partida entre humanos ca"adores e animais ca"ados. A parte 0 fato de que nao sao

poucas as sociedades onde tal assimetria se ve reconhecida e respondida pelo envio

de doen"as dos animais aos humanos - doen"as concebidas como contrapreda"ao

canibal (Overing Kaplan 1986; Vila"a [992) -, constate-se que, se a reciprocidade

matrimonial ereal, e a venatoria e apenas imaginaria, sendo realmente unilateral,

muitas sao as representa"oes imaginarias da reciprocidade matrimonial como se

fosse unilateral, assimetrica e desigual. Vma trapa"a; mas, desta vez, da sociedade

contra as individuos, au do todo contra as partes?
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Com efeito. Mas isso significa apenas liberar a nos:ao de troca

ou intercambio de sua servidao ao parentesco, de modo a utiliza-la

para outros fins. Levi-Strauss fez uma observas:ao sabre a Nova

Guine que, mudando 0 que deve ser mudado, aplica-se bern asitua­

s:ao amazonica:

Na Noya Guini, a oposifiio entre consangiiinidade e afianfa nao i defi­

n{yel em termos cldssicos. Ao contrario do que se passa na maior parte

das sociedades sobre cuja obserYafiio edificou-se a teoria antropol6gica,

nas quais i preciso colocar a consangiiinidade de um fado, a alianfa e a

troca do outro, a NOYa Guini desloca a linha de demarcafiio. Aqui, efa

separa a consangiiinidade e a alianfa, pastasjuntas, da troca, que cons­

tilUi quase uma ordem aparte (1984: 206).

A linha de demarcas:ao disporia, em nosso caso, a consangtiinidade e

a alians:a, de urn lado, e a afinidade potencial, do outro, "que constitui

quase uma ordem aparte". Eela que recolhe em si as valores do con­

ceito de troca. Mas esse conceito deve ser repensado, entao, em termos

especificamente amazonicos (Albert 198): 685-88), entenda-se, em ter­

mos nao-contratuais e nao-substancialistas. A troca amazonica e pre­

das:ao onto16gica: econstituis:ao imanente, e subversao intrfnseca, do

interior pelo exterior. A ordem aparte e a parte da contra-ordem.

Pensando bern, entao, talvez nao se trate - mais uma vez - de

uma questao de interior e exterior.
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o marmore e a murta: sobre a inconstfmcia

da alma se1vagem

oproblema da descren~a no seculo XVI brasileiro'

Em uma pagiua magnifica do Sermiio do Espirito Santo (16)7), Antonio

Vieira escreve:

Os que andastes pela mundo, e entrastes em casas de prater de prfncipes,

verieis naqueles quadros e naquelas ruas dos jardins dois generos de esta­

tuas muito diferentes, umas de marmore, outras de murta. A estatua

de marmore custa muito a ft.{er, pela dure{a e resistencia da materia;

mas, depais de feita uma vet, nao enecessaria que the ponham mais a

mao: sempre conserva e sustenta a mesma figural a estatua de murta e
mais fdeil de fOrmaT, pela facilidade com que se dohram as ramos, mas

enecessaria andar sempre reformando e traba/hando nela, para que se

conserve. Se deixa 0jardineiro de assistir, em qualro dias sai urn ramo

que lhe atravessa as alhas, sai OUtro que lhe descompoe as orelhas, saem

t. Agradec;o a Marcio Goldman, Tania Stolze Lima e Carlos Fausto pelas discussoes

que levaram aversao final deste ensaio, e especialmente a Manuela Carneiro da.

Cunha pela parceria na formulac;ao, hi alguns anos, de muito do aqui exposto (cf.

Carneiro da Cunha & Viveiros de Castro 198)). 0 ensaio foi escrito gralJas ainsis­

teocia generosa de Aurore Becquelin e Antoinette Molinie, que 0 aguardaram com

paciencia e (no caso de Aurore) 0 traduziram parcialmente para sua publicac;ao na

colera.nea Mimoire de fa tradition (Becquelin & Molinie [orgs.] 1993).
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dois que de cinco dedos the ft{em sete, e 0 que pouco antes era homem,

ja i uma confusao verde de murtas. Eis aqui a' diftrenfa que Ad entre

umas nafiJes e outras na doutrina daft. Hd umas nafoes naturalmente

duras, tena{es e constantes, as quais dificultosamente recebem a fi e

deixam as erros de sem antepassados; resistem com as armas, duvidam

com 0 entendimento, repugnam com a vontade, cerram-se, teimam,

argumentam, replicam, dao grande trabalAo ati se renderem; mas, uma

vet rendidas, uma vet que receberam aft, ficam nelas firmes e constan­

tes, como estatuas de marmore: nao Ii necessario trabalhar mais com elas.

Ha outras nafoes, pelo contrario - e estas sao as do Brasil- que recebem

tudo a que IAes ensinam com grande docilidade e facilidade, sem argu­

mentar, sem replicar, sem duvidar, sem resistir; mas sao estatuas de

murta que, em levantando a mao e a tesoura 0 jardineiro, logo perdem a

nova figura, e tornam abrute{a antiga e natural, e a ser mato como dan­

tes eram. It necessario que assista sempre a estas estatuas a mestre delas:

uma vet, que lhes corte 0 que vicejam as olhos, para que creiam 0 que

nao veem; outra vet, que lhes cerceie 0 que vicejam as orelhas, para que

nao deem ouvidos as f61mlas de sem antepassados; OlLlra vet, que lhes

decepe a que vicejam os pis, para que se abstenham das afiJes e costumes

barbaros da gentilidade. E so desta maneira, trabalhando sempre contra

a naLUre{a do tronco e humor das raites, se pode conservar nestGS plantas

rudes a fOrma nao natural, e compostura dos ramos.

o imperador da lingua portuguesa, como 0 chamou Fernando Pessoa,

elabora nessa passagem urn tDpico venera.vel da literatura jesuitica

sobre os indios. 0 tema remonta ao inicio das atividades da Compa­

nhia no Brasil, em 1549, e pode ser resumido em uma {rase: 0 gentio

do pais era exasperadoramente dificil de converter. Nao que {osse

feito de materia refrataria e intratave1; ao contrario, avido de novas

{ormas, mostrava-se entretanto incapaz de se deixar impressionar

inde1evelmente por elas. Gente receptiva a qualquer figura mas

impossivel de configurar, as indios eram - para usarmos urn simile

menos europeu que a estatua de murta - como a mata que os agasa-
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Ihava, sempre pronta a se refechar sobre os espa~os precariamente

conquistados pela cultura. Eram como sua terra, enganosamente fer­

til, onde tudo parecia se poder plantar, mas onde nada brotava que

nao fosse sufocado incontinenti pelas ervas daninhas. Esse gentio

sem fe, sem lei e sem rei nao oferecia urn solo psicol6gico e institu­

cional onde a Evangelho pudesse deitar raizes.'

Entre os pagaos do Velho Mundo, 0 missionario sabia as resisten­

eias que teria a veneer: idolos e sacerdotes, liturgias e teologias - reli­

gioes dignas desse nome, mesmo que raramente tao exclusivistas como

a sua propria. No Brasil, em troca, a palavra de Deus era acolhida alacre­

mente por urn ouvido e ignorada com displicencia pelo outro. 0 inimigo

aqui nao era urn dogma diferente, mas uma indiferens:a ao dogma, uma

recusa de escolher. Inconstancia, indiferens:a, olvido: «a gente destas

terras e a mais bruta, a mais ingrata, a mais inconstante, a mais avessa, a

mais trabalhosa de ensinar de quantas hoi no mundo", desfia e desafia 0

desencantado Vieira. Eis par que Sao Tome fOra designado par Cristo

para pregar no Brasil; justo castigo para 0 apostolo da duvida, esse de

levar a cren~a aos incapazes de crer - ou capazes de crer em tudo, 0 que

vern a dar na mesma: "outros gentios sao incredulos ate crer; os brasis,

ainda depois de crer, sao incredulos".3

If selvaggio emobile. 0 tema da inconstancia amerindia fez

fortuna, dentro e fora da reflexao missionaria, e bern alem de seu

2. Taylor ja observou que a naturalizalJao dos indios da America tropical fez-se sobre­

tudo em termos do reino vegetal (1984: 233 n? 8). Para urn exemplo que a autora

nao usa, veja-se, com efeito, 0 contraste de Gilberta Freyre (1933: 214-15) entre a

"resistencia mineral" dos Inca e Azteca - a metafora e aqui 0 bronze, nao 0 marmore

- e a resistencia de "pura sensibilidade ou contratilidade vegetal" dos selvagens brasi­

leiros. Valeria a pena fazer a historia dessa imagistica, que por vezes, como na pagina

vieiriana, recorda irresistivelmente as composilJoes de Arcimboldo.

3. Isto e ainda 0 Sermiio do Espirito Santo (Vieira 16)7: 216). Sobre 0 motivo de Sao

Tome na Asia e na America, e sua assimilalJao ao demiurgo tupinamba Sume, cf.

Metraux 1928: 7-11, e Buarque de Holanda 1969: 104-2).
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exemplo primordial, os Tupinamba litoraneos.4 Serafim Leite, 0

historiador da Companhia de Jesus no Brasil, fundou-se nas obser­

vas:oes dos primeiros catequistas para identificar a "deficiencia da

vontade" e a "superficialidade de sentimentos" como principais

impedimentos aconversao dos indios; mas socorreu-se tambem da

opiniao de leigos, alguns insuspeitos de jesuitismo: Gabriel Soares

de Souza, Alexandre Rodrigues Ferreira, Capistrano de Abreu, una­

nimes no apontar a amorfia da alma selvagem (Leite '938: 7-II).'

Essa proverbial inconstancia nao foi registrada apenas para as coisas

da Fe. Ela passou, na verdade, a ser urn tras:o definidor do carater

amerindio, consolidando-se como urn dos estere6tipos do imagina­

rio nacional: 0 indio mal-converso que, aprimeira oportunidade,

4. Como cpraxe na bibliografia etnologica, emprego 0 etnonimo 'Tupinambit' para

designar os diversos grupos tupi da costa brasileira nos sees. XVI e XVII: Tupinam­

ba propriamente ditos, Tupiniquim, Tamoio, Temimino, Tupinae, Caete etc., que

falavam uma mesma lingua e participavam da mesma eulwra.

5. Poderia ter citado Gandavo: "sam mui inconstantes e mudaveis; erem de ligeira

tudo aquillo que Ibes persuadem par dificultoso e impossive! que seja, e com qual­

quer dissua~am facilmente a tornam logo a negar. .. " (I )76: 122; ef. tambE-m a p. 142,

onde a ineonstancia apareee no eomexto da eatequese); au ainda a anedota de Lery

que conclui: "voila l'ineonstanee de ce pauvre peuple, bel exemple de la nature cor­

rompue de l'homme... " [eis a inconstancia desse pobre pova, belo exemplo da natu­

reza eorrompida do homem]. (U:ry 1578: 193-94). Abbevillee 0 uoico,salvo engano,

a desroar, com urn otimismo quase suspeito: "autras dizem que eles sao inconstantes,

voluveis. Na verdade sao inconstantes se deixar-se conduzir unicamente pela razao

pode ser chamado inconsdncia; mas sao d6ceis aos argumentos razo<l.veis, e pela

razao faz-se deles 0 que se quer. Nao sao voluveis, ao comrario, sao razoaveis e em

nada obstinados..." (16'4: 244). Mesmo Evreux, em geral tao simpatico aos nativos

como 0 outro capuchinho, bate na tec1a: "lIs som fort amateurs de vin ... lubriques

extn~mement... , inventeurs de fausses nouvelles, menteurs, legers, inconstants... "

[Eles sao grandes amantes de vinho...extremamente lubricos, inventores de falsas

hist6rias, mentirosos, levianos, inseonstantes.] (1614: 85). Cf. tambem a Cronica da

Companhia deJesus: "Sao inconstantes, e variaveis..." (Vasconcelos 1663: I, 103).
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rnanda Deus, enxada e roupas ao diabo, retornando feliz a selva,

presa de urn atavismo incuravel. A inconstancia euma constante da

equa<;ao selvagem.

A imagem do selvagem inconstante e conspicua na historiografia,

desde 0 eminente e reacioTI<lrio Varnhagen: "eram falsas e infieis;

inconstantes e ingratos..."(18)4: 51). A importar;ao de mao-de­

obra africana, e consabido, foi freqiientemente justificada pela

incapacidade de as indios suportarem a trabalho naplantation cana­

vieira (Freyre 1933: 316-18). A antropologia racialista de Gilberta

Freyre reservou ao contraste entre a vigor animal dos africanos e

a preguic;a vegetal dos amerindios urn papel de destaque. Mas auto­

res muito mais politicamente corretos que esses dais tambem explo­

raram a oposir;ao indios/ africanos em termos da inconstancia do

gentio brasileiro:

[Os antigos moradores da terra] dificilmente se acomodavam... ao

trabalho acurado e met6dico que exige a explorafiio dos canaviais.

Sua tendencia espontanea era para atividades menos sedentarias

e que pudessem exercer-se sem regularidade fOrfada e sem vigilan­

cia e fiscaliyafiio de estranhos. J7ersateis ao extremo, eram-Ihes

inacess{veis certas nOfoes de ordem, constancia e exatidiio, que no

europeu fOrmam como que uma segunda natureya e parecem requi­

sitos fundamentais da existencia da sociedade civil (Buarque de

Holanda 1936: 43).

o tema das 'nes rar;as' na formar;ao da nacionalidade brasileira

tende a atribuir a cada uma delas 0 predominio de uma faculdade:

aos indios a percepc;ao, aos africanos 0 sentimento, aos europeus

a razao, numa escala que, como em Freyre, evoca as tres almas da

doutrina aristotelica. E par falar em Arist6teles, patrono do debate

quinhentista sabre a natureza e condic;ao do gentio americano, per­

gunto-me, com 0 devido medo do ridiculo, se ele nao teria a sua
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parte oa hist6ria cia imagem vegetal dos indios, a partir, justamente,

dessa proverbial inconstancia e indiferenc;a acrenIXa. Na Metafisica,

Ie-se que 0 hornem que nnaa tern opiniao propria sabre nada", recu­

sando-se, em particular, a se curvar ao prindpio de nao-contradic;ao,

"naa emelhar que urn vegetal" (IOo6aI-I5); mais adiante 0 fil6sofo

pergunta: se este hornem «nao acredita em nada, que diferenc;a have­

ria entre ele e as plantas?" (IOo8b5-1O). Como se sabe, 0 homem­

planta eaqui 0 sofista, que, em seu relativismo radical, nao deixa

de ser urn antepassado aaltura dos Tupinamba. E veja-se, enfirn,

esta passagem do Did/ogo da conyersao do gentio: "Sabeis qual he
a mor dificuldade que lhes acho? Serem tam faciles de diserem a

tucla si ou pa, au como vas quiserdes; tudo aprovao logo) e com a

mesma facilidade com que dizem pa ['sim'], dizem aani ["nao"]. .. "

(Nobrega 1556-)7: Il, 322)6

Por geral que seja) entretanto, e fundado em experH~nciasvariadas,

parece-me que 0 conceito da natureza inconstante da alma selvagem

deriva principalmente, no caso brasileiro, dos anos iniciais de pro­

selitismo missionario entre os Tupi. 0 problema dos indios, decidi­

ram os padres, nao residia no entendimento, alias agil e agudo, mas

nas outras duas potencias da alma: a memoria e a vontade, fracas,

remissasJ "E gente de muy fraca memoria para as coisas de Deus.....

(Pires 1))2: I, 323)' Do mesmo modo, 0 obstaculo a superar nao era a

presen~a de uma doutrina inimiga, mas 0 que Vieira descrevia como

"as a~6es e costumes barbaros da gentilidade" - canibalismo e 'guerra

de vingan~a, bebedeiras, poliginia, nudez, ausencia de autoridade

6. As citac.;:6es das cartas jesufticas pelos algarismos I, II e III remetem a edic.;:ao em

tres volumes das Cartas dos primeirosjesuftas no Brasil (1538-1563): cf. Leite (org.)

1956-58. Ja os escritos de Anchieta citados au referidos sem indicac.;:ao de volume

remetem as Cartas, infirmafoes, fiagmentos historicos e sermoes (Anchieta 1933).

7. Para as "tres potencias da alma" no caso dos indios, cf. 0 Dialogo da conversiio do

gentr'o (Nobrega T556-57: II, 332-40).
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centralizada e de irnplantas:ao territorial estavel -, e que os primei­

ros jesuitas rotulavam mais sirnplesmente de "maus costumes". Veja­

se esta passagem de N 6brega, por exemplo, que esta provavelmente

entre as Fontes inspiradoras do concetto do marmore e cia murta:

Esta gentilidad no tiene fa calidad de fa gentilidad de fa primitiva Igle­

sia, los quales 0 maltratavan 0 malayan fuego a quien les predicava

contra sus idolos, 0 creian en el Evangelio; de manera que se aparejavan

a morir por Christo; pem esta gentilidad como no tiene idolos por quien

mueran, todo quanta les diten creen, solamente fa dificultad esta en qui­

talles ladas sus rna/as costumhres... 10 qualpide continuacion entr'ellos...

y que vivamos con ellasy les criemos los hijos dea pequefios en doctrinay

buenas costumbres...(I5)3: 1,4)2).8

Anchieta enumera concisa e precisamente os entraves:

as impedimentos que ha para a conversao e perseverar na vida crista de

parte dos Indios, sao seus costumes inveterados ... como 0 terem muitas

mulheres; seus vinhos em que sao muito continuos e em tirar-lhos ha ordi­

nariamente mais dificuldade que em todo 0 mat's ... Item as guerras em

que pretendem vinganra dos inimigos, e tomarem nomes novos, e titulos

de honra; 0 serem naturalmente pouco constantes no comerado, e sobre­

tudo faltar-lhes temor e sujeirao ... (1584: 333).

8.0 tapos do contraste entre a apostolado no ve!ho e no Novo Mundo parece ter

desempenhado urn pape! importante na reflexao de Vitoria, Soto e seguidores: "[O]s

missiomirios encaravam sua tarefa como sendo, primariamente, uma de instruc;ao.

as indios nao eram judeus ou muc;ulmanos que tinham de ser forc;ados a aceitar

uma religiao desprezada por suas proprias crenc;as. Eles eram apenas llma gente

ignorante e desorientada que logo vena a luz da razao, uma vez removidaa bagagem

de seu ve!ho modo de vida" (Pagden 1982: 102).
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E hem conhecida a estrategia catequetica que tal imagem motivou:

para converter, primeiro civilizar; mais proveitosa que a preca.ria

conversao dos adultos, a educas:ao das crian<;as longe do ambiente

nativo; antes que 0 simples pregar cia boa nova, a policia incessante

cia conduta civil dos indios. Reuniao, fixa<;ao, sujeis:ao, educa<;ao.

Para inculcar a fe, era preciso primeiro dar ao gentio lei e rei. A coo­

versao dependia de uma antropologia capaz de identificar as humana

impedimenta dos indios (Pagden 1982: 100-02), os quais eram de urn

tipo que hoje chamarfamos 'sociocultural'.

Muito ja foi escrito sabre 0 impacto cosmol6gico causado pela

descoberta do Novo Mundo, sabre a antropologia tomista iberica,

sabre a catequese jesuitica, e sobre 0 papel da Companhia no Brasil

colonial. Nada posso acrescentar a temas que fogem aminha compe­

tencia.9 Interessa-me apenas elucidar 0 que era isso que os jesuitas

e demais observadores chamavam de 'inconstancia' dos Tupinamba.

Trata-se sem duvida de alguma coisa bern real, mesmo que se lhe

queira dar outro nome; se nao urn modo de ser, era urn modo de

aparecer da saciedade tupinamba aos olhos dos missionarios. E pre­

ciso situa-Ia no quadro mais amplo da bulimia ideologica dos indios,

daquele intenso interesse com que escutavam e assimilavam a men­

sagem crista sobre Deus, a alma e 0 mundo. Pais, repita-se, 0 que

exasperava os padres nao era nenhuma resistencia ativa que os 'bra­

sis' oferecessem ao Evangelho em nome de uma outra cren~a, mas

sim 0 fato de que sua rela~ao com a cren'.ra era intrigante: dispostos

a tudo engolir, quando se os tinha por ganhos, eis que recalcitravam,

voltando ao "vomito dos antigos costumes" (Anchieta 1\\\: 11,194).

9. A Iiteratura eenorme. Sobre as debates antropol6gicos ibericos, cf. Pagden 1978;

para as jesuitas no Brasil, cf. ao menos Menget 1985c e Baeta Neves 1978; para a

questao geral da imagem do indio no sec. XVI, Carneiro da Cunha 1990; para as

fontes francesas sabre os Tupinamba, Lestringant 1990.
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A CULTURA COMO SISTEMA RELIGIOSO

A aceital$ao entusiastica mas altamente seletiva de urn discurso totali­

zante e exclusivo, a recusa em seguir ate 0 fim 0 curso desse discurso,

nao podiam deixar de parecer enigmchicas a homens de missao, obedien­
cia e renuncia; e penso que esse enigma continua a nos incomodar, a

nos antrop61ogos, meSilla que por motivos autros que os dos velhos

jesuitas. Primeiro, a inconstancia selvagem eurn terna que ainda ressoa,

em seliS multiplos harmonicas, oa ideologia dos modernos disciplina­

dores dos indios brasileiros. lO Segundo, e mais importante, ela de fata

corresponde a alga que se pode experirnentar oa convivencia com mui­

tas sociedades amerindias, alga de indefinivel a marcar 0 tom psico16­

gico, naD 56 de sua relas:ao com 0 cardapio ideol6gico ocidental, mas

tambem, e de urn modo ainda mais dificil de analisar, de sua relas:ao

consigo mesmas, com suas pr6prias e 'autenticas' ideias e instituis:oes.

Por fim, e sobretudo, ela constitui urn desafio cabal as conceps:6es cor­

rentes de cultura, antropol6gicas ou leigas, e aos temas conexos da acul­

tura~ao ou da mudan~a social, que dependem profundamente de urn

paradigma derivado das nos:6es de crens:a e de conversao.

Dizer, como fizeram a seu modo os jesuitas, que a resistencia dos

Tupinamba ao cristianismo nao se devia a sua religiao, mas a sua cultUra,

nao ajuda muito. Pois nos, modernos e antrop610gos, concebemos a cul­

tura sob urn modo teol6gico, como urn 'sistema de crens:as' a que os

individuos aderem, por assim dizer, religiosamente. A redw;ao antropo­

16gica do cristianismo, empresa tao decisiva para a constitui'.(ao de nossa

disciplina, nao deixou de impregnar 0 conceito de cultura com os valo­

res daquilo que ele pretendia abarcar. A "religiao como sistema cultural"

(Geertz 1966) pressup6e uma ideia da cultura como sistema religioso. ll

10. A amropologia dos jesuitas, como nota Menget (r98)c: 192), deixou inumeros

frutos na legislas:ao e nas polfticas do Estado brasileiro para os indios.

I r. Naturalmente, essa conjetura alga ponderosa sobre a relas:ao entre as modernas

nos:5es de cultura e as no<;5es teol6gicas de cren<;a exigiria muito trabalho para se >

'9'
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Sabemo,s par que as jesuitas escolheram as costumes como

inimigo principal: barbaros de terceira classe, os Tupinamba nao

tinham propriamente uma religiao, apenas superstic;5es. 12 Mas os

modernos nao aceitamos tal distins:ao etnoc€mtrica, e diriamos: os

missionarios nao viram que os 'maus costumes' dos Tupinamba

eram sua verdadeira religiao, e que sua inconstancia era 0 resul­

tada da adesao profunda a urn conjunto de crenqas de plena

direito religiosas. as jesuitas, como se tivessem lido mas nao

entendido muito bern Durkheim, separaram desastradamente 0

sagrado do profano (Pagden 1982: 78). Nos, em troca, sabernos

que 0 costume enao so rei e lei, mas deus mesmo. Pensando bern,

talvez os jesuitas soubessem disso, no fundo, ou nao teriam logo

detectado nos costumes 0 grande impedimento aconversao. Esdi

claro tambem, hoje, que 0 gentio tinha algo mais que maus costu-

> tirar deJa algo de uti!. Desde Bourdieu, pelo menos, tornou-se dehorn tom castigar

o vies teoricista dos antropologos, que os faria ver a cultura como sistema arquite­

tonico de regras e principios etc. Seria interessante explorar a dependencia dessa

propria postura teoricista frente ao paradigma teologico. A questao da crenSa, por

seu turno, que continua aobcecar a antropologiade tradilfaO anglo-saxa, deita prova­

velmente suas raizes bern para alem de Hume, direto na epistemologia da Reforma.

Quanto ao papel da doutrina calvinista do simbolo na formasao da antropologia

religiosa vitoriana (sem faJarmos no que pode ter contribuido para 0 principio

- genebrino! - da arbitrariedade do signo), esta emais outra coisa que ainda esta

por ser devidamente elucidada.

fl. Literalmente de terceira classe, pois os Tupinamba sao urn dos exemplos da ter­

ceira categoria de birbaros de Acosta (Pagden 1982: 164-72). Serafim Leite (1938:

I2-lJ) aventura 0 delicioso sofisma: como a questao da conversao dos indios do

Brasil nao era doutrinaria, mas uma questao de costumes (grifos dele), nao houve

nenhuma violencia na catequese jesuitica, nem vileza alguma nas chantagens mate­

riais que os missiomirios praticavam contra os indios para converte-los: "porque so

hi lugar para a vioJencia, quando se arranca uma religiao ou urn cui to, impondo-se­

lhe outro. Ora nao era isto que se dava." Ali onde e portanto a irreligiao 0 sistema

cultural, introduzir uma religiiio torna-se uma questao, digamos, meramente cultu­

ral. E 0 compelfe intrare vira ensino de boas maneiras.
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mes. Desde Metraux (1928), as antrop610gos identificam nos tes­

temunhos dos primeiros cronistas urn conjunto de mitos de 6bvia

significac;ao filos6fica, bern como estao dentes cia impordncia

dos xamas e profetas na vida religiosa e poHtica dessas sociedades.

Sabemos por fim que as Tupinamba, como os demais povos tupi­

guarani, dispunham de urn 'sistema de cren'.fas' - antropol6gicas,

teologicas, cosmol6gicas - no qual 0 tema cia 'Terra sem Mal' ocu­

pava um lugar maior (H. Clastres 1975).

o equivoco dos jesuitas serviu de licrao. Hoje a concepc;ao religiosa

cia ordem cultural conhece grande sucesso no seio cia Igreja pro­

gressista, 56 que ciesta vez a favor dos indios. Mais pr6ximas que a

nossa dos valores originais do cristianismo, as sociedades indigenas

transpirariam religiosidade par todos as paras, sendo verdadeiras

teodiceias em estado pratico. E assim, substituindo a imagem cristo­

16gica da encarnac;ao por aquela antrapol6gica da enculturac;ao, 0

novo missiomirio descobre que nao sao as indios que precisam se

converter, mas ele proprio - alguem, naturalmente, precisa se con­

verter. A Cultura Indigena, devidamente sublimada por uma vigo­

rosa interpretac;ao anagogica, torna-se a quintessencia do bern, do

belo e do verdadeira. Dai 0 tradicionalismo ingenuo do missionario

progressista, hostil ao menor sintoma de Aufhebung antropofagica

(no sentido oswaldiano) por parte de suas ovelhas, e sua nao menos

ingenua crenc;a na propria capacidade de transcender sua cultura

de origem e de ser miraculosamente enculturado, com perdao da

expressao, pelo outro. as velhos jesuitas, ao menos, sabiam que isso

de deixar maus costumes evia de regra muito complicado.

'Eles' tinham, enfim, uma religHio. Mas isso s6 torna a problema mais

diffcil de resolver: "dizem que querem ser como nos... "; "desean ser

christianos como nosotros... " (N6brega 1549: I, 111-139). Par que,

afinal, desejariam os selvagens ser como nos? Se possuiam uma reli­

giao, e se de qualquer modo a cultura eurn sistema de crenr;as, cabe
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indagar que religiao e que sistema eram esses que continham em si

o desejo da propria perdic;ao. Tomando a inconstancia pela outra

ponta, e preciso perguntar por que os Tupinamba eram inconstantes

em re1ac;ao a sua propria cultura-religiao; por que, malgrado 0 que

dizia Vieira sobre a dificuldade em faze-los surdos as "fabulas dos

antepassados" , mostravam-se dispostos a prestar tao born ouvido as

patranhas alheias. 13

No seculo XVI, a religiao sem culto, sem idolo e sem sacerdote

dos Tupinamba ofereceu urn enigma aos olhos dos jesuitas, que em

troca viram na cultura o'"rnicleo duro do esquivo ser indigena. Hoje,

o problema parece ser 0 de explicar como tal cultura, em primeiro

lugar, foi capaz de acolher de modo tao benevolente a teologia e

a cosmologia dos invasores, como se estas, e estes, estivessem pre­

figurados em algum desvao de seu mecanismo (Levi-Strauss 1991:

292), como se 0 inaudito fizesse parte da tradic;ao, 0 nunca visto ja

estivesse na memoria (S. Hugh-Jones [988: (49). Efeito-demonstra­

c;ao suscitado pelo reconhecimenro da superioridade tecnol6gica

dos estrangeiros? Coincidencia fortuita de conteudos entre a mito­

logia nativa e alguns aspectos da sociedade invasora? Tais hip6teses

tern urn fundo de verdade, mas, menos que explicando algo,.exigem

13. Mas podiam tambem escarnecer da doutrina cat6Jica, sobretudo depois que tive­

ram tempo de experimentar as iniquidades dos brancos. Vieira relata escandalizado

como encontrou a missao aos Tobajaras da Serra do Ibiapaba, em meados do sec.

XVII: "Na veneral.rao dos templos, das imagens, das cruzes e dos sacramentos esta­

vam muitos deles taO calvinistas e luteranos, como se nasceram em Inglaterra ou

Alemanha. Estes chamam aIgreja igreja de Moanga, que quer dizer igreja falsa, e

adoutrina moranduba dos abares, que quer dizer patranhas dos padres ..." (sid:

231). Mas, bern antes disto, Hans Staden ja se defrontara com 0 sarcasmo indfgena

frente areligiao europeia: "Tive que cantar-lhes alguma cousa, e entoei cantos reli­

giosos, que precisei explicar-Ihes em sua lingua. Disse: 'Cantei sobre 0 meu Deus.'

Responderam que 0 meu Deus era uma imundicie, em sua lingua: teiJuira.. ." (1))7:

100). Suspeito que esta palavra e0 mesmo tyvire de Lery (r)78: 200), que significa

sodomita passivo.
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elas proprias explical.rao. Pois elas supoem uma postura mais fun­

damental, uma "ouverture d I 'Autre "caracteristica do pensamento

amerindio (Levi-Strauss op.cit.: 16), e que no caso tupinamba era

particularmente extensa, e intensa. 0 outro nao era ali apenas pensa­

vel- ele era indispensavel.

o problema, portanto, e determinar 0 sentido desse misto de

volubilidade e obstinal.rao, docilidade e reca1citrancia, entusiasmo e

indiferenl.ra com que os Tupinamba receberam a boa nova. Esaber

o que eram essa "fraca memoria" e essa "deficiencia da vontade"

dos indios, esse crer sem fe; e compreender, enfim, 0 objeto desse

obscuro desejo de ser a outro mas, este a misterio, segundo os pro­

prios termos.

Nossa ideia corrente de cultura projeta uma paisagem antro­

pologica povoada de estatuas de marmore, nao de murta: museu

classico antes que jardim barroco. Entendemos que toda socie­

dade tende a perseverar no seu proprio ser, e que a cultura e a

forma reflexiva deste ser; pensamos que e necessario uma pressao

violenta, maci<ra, para que e1a se deforme e transforme. Mas,

sobretudo, cremos que 0 ser de uma sociedade e seu perseverar:

a memoria e a tradi<rao sao 0 marmore identitario de que e fei~a a

cultura. Estimamos, por fim, que, uma vez convertidas em outras

que si mesmas, as sociedades que perderarn sua tradi<rao nao tern

volta. Nao ha retroceder, a forma anterior foi ferida de morte;

o maximo que se pode esperar e a emergencia de urn simulacro

inautentico de memoria, onde a 'etnicidade' e a rna consciencia

partilharn 0 espal.r0 da cultura extinta.

Talvez, parem, para saciedades cuja (in)fundamenta e a rela­

<rao aos outros, nao a coincidencia consigo mesmas, nada disso fa<ra

o menor sentido:

As narrativas de cantata e mudanfa cultural tem sido estruturadas par

uma dicotomia onipresente: absorfito pelo autro au resistincia ao autro.

[...] Mas, e se a identidade fOr concebida, nito camo uma ftanteira a ser
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deftndida, e sim como um nexo de relafoes e transafoes no qual 0 sujeito

estd ativamente comprometido? A narrativa ou n-arratiYas da interafao

devem, nesse caso, tornar-se mais complexas, menos lineares e releo16­

gicas. a que muda quando 0 sujeito da <historia' nao emais ocidental?

Como se apresentam as narrativas de contato, resistincia ou assimilafao

do ponto de vista de grupos para os quais ea troca, nao a identidade, 0

valorfundamental a ser afirmado? (Clifford 1988: 344).

a INFERNO E A GLORIA

Antes de serem as efemeras e imprecisas estatuas de murta vieirianas,

os Tupinamba foram vistos como homens de cera, prontos para a

impressao de uma forma. A primeira carta brasileira de Nobrega e
otimista:

Todos estes que tratam comnosco, dizem que querem ser como nos, senGo

que nom tem com que se cubrao como nos, e este soo inconveniente tem.

Se ouvem tanger amissa, jd acodem, e quanta nos vem fazer, tudo

fazem: assentGo-se de giolhos, batem nos peitos, alevantGO as maos ao

ceo; e jd hum dos principaes delles aprende a ler e toma lip20 cada dia

com grande cuidado, e em dous dias soube ho ABC todo, e ho insinamos

a benter, tomando tudo com grandes desejos. DiZ que quer ser christiio e

nom comer carne humana, nem rer mais de uma molher e outras cousas,­

soomente que hd-de ir aguerra e as que cativar vendi-los e servir-se

delles, porque estes desta terra sempre tem guerra com outros e asi andiio

todos em discordia. Comem-se huns a outros, digo hos contrarios. Hi

gente que nenhum conhecimento tem de Deus, nem idolos, fazem tudo

quanta the di{em. (1549: I) II I)

Aqui estao alguns dos elementos cruciais do problema: entusiasmo

mimetico pelo aparelho ritual dos missionarios; disposi~ao em dei­

xar os maus costumes; vacuo religioso clamando por ser preenchido.

Os Tupinamba aparecem alienados, escravos de urn triste desejo
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de reconhecimento. 14 Discretamente, e verdade, 0 texto refere

uma pequena intransigeneia daquele principal tao soHcito: larga 0

canibalismo e outros pessimos costumes, mas vai continuar indo

aguerra. Tal intransigencia reaparece em uma anedota de Thevet,

onde se esbocra uma faceta adieional do 'encontro' entre os Tupi e

os missionarios:

Un Roy aussi de ce paiS, nomme Pinda-houssoub, que jeJus voir:. luy

estant au tict, attaint d'une fievre continue, me demanda que deve­

noient les ames apres qu 'elles estoient sorties hors du corps: et comme

je luy eusse respondu, qu 'elles alloient avec Toupan, la hault au ciel,

avec ceux qui avoient bien vescu, et qui ne s'estoient venge{ de l'in­

jure de leurs ennemis, y adjoustantJOY:. entra en grand contemplation.

[...JDeuxjours apres il m 'envoya querir, et estant devant luy me dist,

Vienfa,je t'ay ouyJaire grand compte d'un Toupan, quipeut toutes

choses:]e te prie parle a luy pour moy, et Jais qu'il me guerisse, et

lors je seray deboUl, et en santeje te ferai de grands presens, et veux

estre acoustri comme toy, et porter mesme grand barbe, et honorer

Toupan comme tu l'honore. Auquel je feis response, que s'il vouloit

guerir, et croire en iceluy, qui aJait Ie ciel:. la terre, et la mer, et qu 'il

ne creust plus [...] a leurs Caraibes et enchanteurs, et qu 'il n~ se ven­

geast, ny mangeast ses ennemis, comme il avoitJait toute sa vie [...J
sans doute ilgueriroit, et que son ame apres sa mort ne seroit tourmen­

tee des esprits matins, comme estoient celles de ses peres et meres. A

quoy ce maistre Roytelet me fit response, que volontiers estant guery

par la puissance de Toupan, qu'il accordoit presentement wus les arti­

cles que je luy avois propose{, hor mis un, qui eswit de ne se vanger

de ses ennemis: et encores quand Toupan luy commanderoit de ne Ie

'4· Nas duas narrativas dos capuchinhos franceses (Abbeville e Evreux) sabre as

Tupinamba do Maranhao, a solicitude em atirar-se nos bra~os dos europeus e ainda

mais sublinhada, e pintada em cores temerariamente apologeticas, sem a cautela

pessimista que os jesuitas portugueses rapidamente adataram.
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faire, if ne scauroit accorder: Ou si par cas fOrtuit iff'accordoit, if

meritoit mourir de honte (Thevet '575: 85-86).15
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I). [Fui visitar urn rei dessa regiao, chamado Pindabw;u. Estando acamado, presa de

uma febre persistente, ele me pergumou 0 que era feito das almas depois que saiam

do corpo. Respondi-Ihe que elas iam para junto de Tupa, It. no alto, no·ceu, com

aqueles que viverarn bern e que nao se vingaram da injuria de seus inirnigos; ao que

o rei deu fe, e caiu em grande eontempIa<;ao. [...] Dois dias mais tarde, mandou-me

huscar, e estando eu diante dele, me disse "Vern ca, eu te ouvi dizer grandes eoisas

de urn Tupa que pode tudo. Rogo-te que fales a ele por mim, e faze com que me

cure; assim que eu estiver de pe e com saude, eu te darei grandes presentes, e terei

prazer em me paramentar como tu, e usar a barha comprida, e honrar Tupa como

ttl 0 fazes." Ao que respondi que, se ele queria curar-se, e erer Naquele que fez 0

ceu, a terra e 0 mar, e nao crer mais [...] em seus Caraibas e feitieeiros, e que se nao

mais se vingasse, nem comesse seus inimigos, como fizera toda sua vida, [...] sem

duvida ele se euraria, e sua alma, ap6s a morte, nao seria atormentada pelos espiri­

tos malignos, como a eram as de seus antepassados. Ao que esse senhor regulo me

respondeu que com prazer, uma vez curado peio poder de Tupa, ele se conformaria

a todos as artigos que eu Ihe propusera, com exce<;ao de urn s6, que era 0 de nao se

vingar de seus inirnigos; e que, mesmo se 0 pr6prio Tupa Iho ordenasse, ele nao

poderia assentir, e se por acaso 0 fizesse, mereceria morrer de vergonha].

A pergunta de Pindabuqu sobre 0 destino p6stumo das a!mas torna­

se ainda mais intrigante quando vemos que ela aparece, no texto

da Cosmographie, logo ap6s uma exposi~ao da escatologia pessoal

tupinamba (op.cit.: 84-85), a qual girava preeisamente em torno da

proeza e vingan~a guerreiras, destinando aos bravos 0 parafso, aos

covardes uma exist€mcia miseravel na terra. Note-se que 0 "regulo"

indfgena nao argumenta corn Thevet em termos metaffsicos, recu­

sando a chantagem crista ern nome de uma soteriologia diferente,

mas em termos eticos, com a simples afirmac;ao de urn imperativo

categ6rico. Note-se, enfim, que, para ele, como para 0 principal

de N6brega, e a vinganc;a 0 ponto inegochivel, nao 0 canibalismo

a ela associado.

,



Voltaremos ao problema do canibalismo e da guerra; fique­

mas, por ora, com 0 pedido de informas:6es sabre 0 Alem feito por

Pindabu,u. Foi provavelmente tal tipo de demanda que encantou

as jesuitas, certos de terem encontrado os fregueses ideais para sua

mercadoria. Assim, rejubilava-se Nobrega (1549: I, 136): "ning6n

dios tinen derto y qualquiera que Ie' dizen ese creem... ". Pedindo.

mais missionarios a Portugal, dizia que nao carecia serem ilustrados:

"Ad pocas letras bastan, porque es todo papel blanco y no ay mas

que escrivir a plazer... " (id. ibid.: I, 142). Pero Correia (15)1: I, 220)

relata a vontade dos principais em aprender a fe de Cristo; e Leo­

nardo Nunes avan,a uma possivel explica,ao de tal desejo:

Pues quanta a los gentiles de fa tierra yeo lantas muestras que por el

gran aparejo que veyo, me ponen muchas vezes en confusao para dexar

de todo los christianosy meterme por antre ellos con todos los Hermanos,

y segundo los deseos que esta gentilidad muestra que andemos entre elias,

por fa mucha voluntad que muestran. [...] Y par no andarya ensenando­

los se perdieron muchas animas, porque son grandissimos los deseos que

tienen de conoseer aDios y de saher 10 que han de hater para salyarse,

porque temen mucho la muerte y el dia del jui{io y el infierno,· de que

tienenya alguna notitia, despuis que nuestro Sefior truxo al eharfssimo

Pedro Correa a ser nuestro Hermano, porque en las pldticas que les hate

siempre Ie mando toear en esso, par que el lemor los meta en gradfssima

confusion. (1551: 1,234-35)

A noticia do }uizo Final foi causa de grande maravilha (Rodrigues

15)2: I, 410). E as solicita,Des de longa vida e saude aos padres eram

constantes: "Ho seu intento he que lhe demos muyta vida e saude

e mantimento sem trabalho como os seus feiticeiros the prometemJJ

(Pires 15)2: I, 325); "porque pensan que Ie podianmos dar salud... "

(Louren,o 1554: II, 44). No relatorio da embaixada de Anchieta aos

Tamoios, 0 missionario recorda seu discurso de chegada; disse entao

que viera para que Deus
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lhes desse abundancia de mantimentos, saude, e vit6ria de seus inimigos

e outras coisas semelhantes, sem subir mais alto, porque esta geraf50

sem este escal50 nao querem subir ao du ... (1565: 199).

o principal da aldeia ouviu maravilhado sobre "0 inferno e a

gloria", e advertiu seus companheiros para que nao fizessem mal

ao padre: uSe nos outros temos medo de nossos feiticeiros, quanto

mais 0 devemos ter dos padres, que devem ser santos verdadeiros.. ."

Cid.: 204-0); par fim, pediu a intercessao de Anchieta junto a Deus:

('rogai-lhe que me de longa vida, que eu me ponho por vos outros

contra os meus.. ." (id.: 210).

Embora os jesuitas fossem os destinatarios ideais, essa clemanda

de longa vida parece ter sido tambem dirigida a outros europeus

eminentes. Ver Thevet (1575: 20) sobre os pedidos a Villegagnon:

"fais que nous ne mourions point... " .16 Nao demorou muito, ever­

dade, para que a atribuic;ao de poderes taumatCtrgicos aos missiona­

rios se transformasse no inverso. A agua batismal, poderoso vetor

patogenico (alem de freqtientemente administrada in extremis), foi

logo associada amorte, e recusada com horror pelos indios, que

chegavam a fugir achegada dos padres, e a lhes entregar os cativos

de guerra por medo de feitic;aria (Nobrega 1549: I, 143; Pires 15)2:

1,395-97; Gra 1554: II, 133-34; Sa 1559: III, 18-20). Considerava-se

ainda que a batismo estragava a carne dos prisioneiros, tornando­

a mortal para quem a ingerisse (Lourenc;o 1553: I, 517-18; Correia

16. ["fas:a com que nao morr-amos mais... "] Ii certo que tal pedido foi feito no con­

texto de uma epidemia que andava a dizimar as indios, as quais suspeitaram de fei­

tis:aria francesa. 0 pedido de 'nao-morte' ao senhor do Forte Coligny (e tambem a

Thevet - op.cit.: 88), portanto, implica uma conceps:ao deste como feiticeiro-chefe,

nao como dispensador puramente positivo de longa vida. Recorde-se que as pajes

e Icaraiba tupinambas costumavam ameas:ar as indios de morte magica, segundo

as cronistas.
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I5}4: II, 67-68); 0 que nao devia andar longe da verdade. A mensa­

gem escatologica dos padres passou a ser vista como mau agouro:

Como fos vijuntos dixe a una lengua que ai venia que les dixesse

alguna cosa de Dios, y ellos todos escuchavam, mas como vino a

habIar de la muerte no quisieron oir, y di{ian a la lengua que no

hahlase mas... (Louren'So 15)4: II, 44);

El habIar de fa muerte es acerca dellos mui odioso, porque tienen

para si que se fa echan, y este pensamiento basta para morrerem

de imaginaci6n; y muchas ve{es me an ellos rogado que no se fa

echasse... (Gr. 1\54: II, 137).

as grandes popularizadores desta teoria da letalidade do batismo

foram os pajes e karaiba.

olvlsAo NO PARAiso

Longa vida, abundancia, vit6ria na guerra: os ternas da 'Terra

sem Mal'. as padres da Campanhia faram assimiladas aas xamas­

profetas tupinamba, os karaiba. 1sso deve ser visto no contexto da

c1assifiea<;ao dos europeus como personagens sohrenaturalrnente

poderosos: Mair (ou "Malra"), nome de urn importante demiurgo,

era 0 etnonimo para os franceses; e karaiba (termo que qualificava

os demiurgos e her6is culturais, dotados de alta ciencia xarnanica)

veio a designar os europeus ern geral, nao apenas os padres. Falando

dos karaiba e suas praticas, Anchieta esclarece:

Todas estas inven<;oes par um vocabulo geml chamam Caraiba, que quer

di{er como causa santa, au sobrenatural; epar esta causapuseram este nome

aos Portugueses, logo quando vieram, tendo-os por causa grande, como do

outro mundo, por virem de tao lange porcima das aguas (1584: 332).

.'



Thevet sugere mais diretamente que a assimila~ao dos europeus aos

karaiba mitieos encontrava-se pre-formada na religHio tupinamba; 0

esperto frade parece tambem ter sido 0 primeiro a perceber a genera­

lidade da associa~aoamerindia entre a chegada dos brancos e a volta

de herois miticos ou divindades:

Je ne passeray aussi plus oultre sur la dispute, si Ie diable sfait et cong­

noist les chosesfutures.... Mais un cas YOUS diray-je bien, que long temps

ayant que nous y arriYassiollS l'esprit leur ayoit predit nostre yenile: et

je Ie sfai, non seulement d'eux mesmes, mais aussi de plusieurs Chres­

tiellS Portugais, qui estoient detenutprisonniers de cepeuple barbare: Et

autam en fut dit aux premiers Espagnols, qui onc descouwirent Ie Peru,

et Mexique (Thevet op.cit.: 82; ver tambem. Lery 1578: 193-94).17

Ha, de fato, fortes indidos de que a 'leitura' dos brancos em termos

de Mair e karaiba foi mais do que uma metafora inofensiva, e de

que a astucia tecnologiea dos invasores desempenhou urn papel

nesta assimila~ao.18 Aqui se entreve a ponta de urn iceberg mitol6-

'7. [Eu nao you entrar na disputa sobre se 0 diabo sabe e conhece as coisas futuras...

Mas uma coisa posso dizer: muito tempo antes que nos chegassemos, seu espfrito

ja Ihes havia predito nossa vinda: e sei disso nao apenas por eles mesmos, mas por

varios cristaos ponugueses aprisionados por esse povo barbaro. E 0 mesmo foi dito

aos primeiros espanh6is que descobriram 0 Peru e 0 Mexico.J

,8. Para Thevet (op.cit.: 4'), os franceses sao tidos como filhos de Maire Monon por

serem grandes tecn6logos, e scnhores de muitas coisas nunca vistas. 0 problema

eque os ponugueses, que nao deviam ser muito diferentes dos franceses sob estes

aspectos, nunca foram chamados de Mair, mas de Per6, nome provavelmente deri­

vado do antrop6nimo Pero ou Pedro. Anchieta (, ,84: 332) entende que a aplicac;ao

do termo Mair aos franceses vinha do fato dessa personagem mftica ser inimiga de

Sume, figura que, de alguma forma, seria identificada aos portugueses (creio tersido

Anchieta quem, aproximando Sume a Sao Tome, identificou-se, e aos seus patrfcios,

a esse personagem). Vma outra rnao possivel para os franceses terem sido 'mairi­

zados' foi a tez dos marinheiros normandos, mais clara que ados portugueses, >
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gico, que pode dar senti do aos pedidos de longa vida aos padres e

a Qutros europeus eminentes. Os mitos tupi cia separa~ao entre as

humanos e os herois culturais ou demiurgos sao tambem mitos de

origem cia mortalidade; des remetern, sob varios aspectos, ao tema

da "origem da vida breve" analisado por Levi-Strauss (1964). Foi

essa mesma matriz mitica de separa'.fao entre humanos e her6is cul­

turais - fundante cia condi'.fao humana, isto e, concli<;ao social e mOf­

tal (H. Clastres '975) - que serviu para pensar a diferenc;a indios/

europeus: os mitos de origem do homem branco, dos Tupi como de

muitos outros amerindios, utilizam 0 motivo cia rna escolha, caracte­

ristico do complexo cia vida breve, para dar conta cia superioridade

material dos brancos. Pode-se imaginar assim que, tendo feiro a 'boa

escolha' na origem dos tempos, as brancos dispusessem tambem cia

ciencia divina da nao-mortalidade, atributo dos mair e dos karaiha,

d « .£ IIe quem eram os successeurs et vrays enJans .

> e seus cabelos louros. (Urn outro nome para os franceses era ajurujuba, 'papagaios

amarelos'.) 0 tema da pele muito branca de Malra aparecc em algumas mitologias

tupi, estando associado ao motivo da imortalidade obtida pela troca de pele.

o termo tupinamba geral para os europeus parece ter sido mesmo karaiba, e

a explicalJao de Anchieta erazoavel. A etimologia desta palavra, difundida entre os

Tupi contemporaneos como etnonimo para os brancos, eincerta. Montoya (1640:

90v) identificou na forma guarani cara! 0 lexema cara, que significaria "hilbH, enge­

nhoso, astuto". Ha, eclaro, 0 espinhoso problema de saber se a palavra karaiba tern

algo a ver com Caribc, Carafbas etc. No Alto Xingu, karaiba e0 termo usado por

todas as tribos para os brancos. Von den Steinen estava convencido que este era urn

termo de origem caribe.

Vale notar que os curopcus, chamados de karaiba, e como tais personagens

inicialmente tratados, terminaram trazendo para as indios 0 exato oposto do que os

karaiba prometiam: em ver. de erra.ncia migratoria, aldeamento forlJado; em lugar

de longa vida e abundancia sem esforlJo, morte por epidemias e trabalho escravo;

em lugar de vitoria sobre os inimigos, proibilJao de guerra e canibalismo; em lugar

de liberdade matrimonial, novas restrilJoes.
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a tema da rna escolha como originando as diferen~as culturais entre

indios e brancos nao aparece diretamente ern Thevet, mas em Abbe­

ville (1614: 60-61), sob a difundida forma da op~ao oferecida aos huma­

nos pelo(s) demiurgo(s) entre as arrnas indigenas e europeias. Esse

terna se reencontra, par exemplo, nas rnitologias alto-xinguana (Agos­

tioho 1974b: M2) e rionegrina. Nesta ultima, tanto na versao barasana

(S. Hugh-Jones 1988) como na maku (que diz respeito adiferenl'a

Maku/Tukano - Ramos et at. 1980: 168), acha-se 0 motivo 'Esau e

lac6' da inversao da ordem de senioridade entre urn par de irmaos, que

Abbeville (op.cit.: 2iI-52) tambem registra para a milO tupinamba.

Roberto DaMatta (1970, 1973), em trabalhos pioneiros, demons­

trou a rela~ao estrutural entre os mitos tirnbira de origem da cultura

(do fogo culinario) e de surgimento dos brancos. Mais recentemente,

Levi-Strauss (1991) observou que a narrativa de Auke analisada por

DaMatta e uma inversao do mito tupinamba de origem dos brancos,

recolhido por Thevet como episodio de urn vasto cicio cosmogonico.

De minha parte, sugeriria uma relac;ao entre os mitos de genese dos

brancos e a etiologia da vida breve ou da mortalidade, cuja pertinen­

cia ao cornplexo de origem do fogo I cultura foi exposta em 0 cru e 0

cop'do (1964). Levi-Strauss aborda os mitos da vida breve em termos

do "codigo dos cinco sentidos". Seria possivel ver no motivo da rna

escolha urna modulac;ao desse c6digo: ern lugar de erros relaciona­

dos a sensibilidade, teriamos aqui uma falta ligada ao 'born sensa'

(ao entendimento). 0 divorcio dos demiurgos tupinamba, fruto da

ingratidao au agressividade dos humanos, pode igualmente ser vista

como caso exemplar de rna escolha, ausencia de discernirnento por

parte da hurnanidade (i.e. dos indios, pois a ruptura engendrou a

diferenc;a brancos/indios a partir destes ultimos).

o mito rionegrino analisado por Hugh-Jones e uma variame muito

proxima do mito tupinamba. Nao ha aqui espac;o para analisar em deta­

lhe a relac;ao entre eles; chamo a atenc;ao apenas para urn aspecto do pri­

meiro. Ele estabelece uma conexao direta entre a origem da vida breve

(dos indios) e a origem dos brancos; estes ultimos sao semelhantes as
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aranhas, cobras e mulheres, em sua capacidade de longa vida, ligada

atroca de pele. Ao comrado da troca de pele natural das cobras, ara­

nhas e mulheres (a menstrua\3.o e concebida como uma troca de pele),

os brancos trocam uma pele cultural, as roupas; saber tecnico e imor­

talidade, assim, mostram-se ligados. 0 tema da troca de pele como

signo ou instrumento de imortalidade e central na cosmologia de

varios grupos tupi contemporaneos; entre as Arawete (Viveiros

de Castro 1986a) ele esta associado aosMai"(ver a tupinambaMair).

Mencione-se ainda uma transforma\3.o negativa do tema, que

associa causalmente a imortalidade dos brancos e a vida breve dos

indios: a famoso complexo andina e sub-andino do pishtaeo au pela­

eara, hipostase monstruosa dos brancos que ca\a as indios para reti­

rar-Ihes a pele do rosto (au a gordura do corpo) e usa-la para 0

rejuvenescimento de seu pr6prio povo (Gow 199Ia: 245). Os Piro

estudados par Gow sustentam a tese de que as pelaeara abastecem

os cirurgioes plasticos das grandes cidades, a que e uma brilhante

leitura moderna do motivo da troca de pele.

Isso nao significQu, diga-se claro, que aos europeus tenha sido

votado qualquer cuho, de dulia ou de latria. Assim que comeqaram

a mostrar a face mesquinha, foram mortos como todo inimigo; sua

covardia no momento de enfrentar a borduna do executor, alias, era

motivo de espanto e chacota. A religiao tupi-guarani, como argu­

menta Helene Clastres, fundava-se na ideia de que a separas:ao entre

o humano e 0 divino nao era uma barreira onto16gica infinita, mas

algo a ser superado: homens e deuses eram consubstanciais e comen­

suniveis; a humanidade era uma condis:ao, nao uma natureza. l ? Seme­

Ihante teologia, alheia a transcendencia, era igualmente avessa a

'9. Adiante, 0 leitor encontrara alguns pontos de discordancia diante das analises de

Helene clastres; por isso mesrno, fique logo registrado que acho La Terre sans Mal

urn livro adrniravel por sua penetrac;ao e densidade, especialmente no que concerne

acaracterizac;ao dos temas centrais da filosofia tupi-guarani.
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I
rna consciencia, e imune ahumildade. Mas e1a tampouco favorecia

a contrapartida dialetica destas afecc;oes: era inconcebivel aos Tupi a

arrogancia dos povos eleitos, au a compulsao a reduzir 0 Dutro a
propria imagem. Se europeus desejaram os indios porque viram

oe1es, au animais uteis, au homens europeus e cristaos em potencia,

as Tupi desejaram os europeus em sua alteridade plena, que lhes

apareceu como uma possibilidade de autotransfiguralfao, urn signa

cia reunHio do que havia sido separado oa origem cia cultura, capazes

portanto de vir alargar a concli15ao hurnana, au meSilla de ultrapassa­

1a. Foram entao talvez os amerindios, naG as europeus, que tiveram

a "visao do paraiso", no desencontro americana. Para os primeiros,

naG se tratava de impor maniacamente sua identidade sobre 0 Dutro,

ou recusa-Io em nome da propria exceU~nciaetnica; mas sim de, atua­

lizando uma rela<rao com ele (rela<rao desde sempre existente, sob 0

modo virtual), transformar a propria idemidade. A inconstancia da

alma selvagem, em seu momento de abertura, ea expressao de urn

modo de ser onde "e a troca, nao a identidade, 0 valor fundamental a

ser afirmado", para relembrarmos a profunda reflexao de Clifford.

Afinidade relacional, portanto, nao identidade substancial, era

o valor a ser afirmado. Recordemos aqui que a (teologia' de alguns

povos tupi formula-se diretamente nos termos de uma sociologia

da troca: a diferen<ra entre deuses e homens se diz na linguagem da

alian,a de casamento (Viveiros de Castro 1986a), aquela mesma lin­

guagem que os Tupinamba usavam para pensar e incorporar seus

inimigos. Os europeus vieram compartilhar urn espa<r0 que ja estava

povoado peIas figuras tupi da alteridade: deuses, afins, inimigos,

cujos predicados se intercomunicavam. E a partir da! que se podem

interpretar as diversas observa<roes sobre a "grande honra" alme­

jada peIos indios ao entregarem suas filhas e irmas em casamento

aos europeus (Anchieta 1554: 11,77; 1563: III, 549; 1565: 201-02;

Abbeville op.cit.: 63). Alem de urn cakulo de beneficios economi­

cos - ter genros ou cunhados entre os senhores de tantes bens era

certamente uma considera<rao de peso -, ha que se levar em coma
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as aspectos nao-materiais, pois esta-se falando de honra. Era ern ter­

mas desta mesma idc§ia de honra que as cronistas interpretavam a

cessao de mulheres aos cativos de guerra, antes de sua execwrao ceri­

monial (Correia 1551: I, 227; Monteiro 1610: 411; Cardim 1584: 114).

A honra parece-me aqui marcar 0 lugar do valor primordial da cul­

tura tupinamba: a captura de alteridades no exterior do socius e sua

subordinal.fao a16gica social 'interna', pelo dispositivo prototipico do

endividamento matrimonial, eram 0 motor e motivo principais dessa

sociedade, respondendo por seu impulso centrffugo. Guerra mortal

aos inimigos e hospitalidade entusiastica aos europeus, vingan~acani­

bal e voracidade ideo16gica exprirniam a mesma propensao e 0 mesmo

desejo: absorver a outro e, neste processo, alterar-se.l° Deuses, inimi­

gas, europeus eram figuras da afinidade potencial, modaliza<;6es de

uma alteridade que atraia e devia ser atraida; uma alteridade sem a

qual a mundo so~obrariana indiferen~a e na paralisia.

Perguntas como a de Pindabul.fu para Thevet ecoam na litera­

tura missionaria;21 a pregal.fao escatol6gica dos jesuitas fez grande

sucesso, ao menos no come~o. Ela vinha encontrar uma questao­

ehave da religiao indigena, a reeusa da mortalidade pessoal (Clastres

1975; Viveiros de Castro 1986a; Combes 1992). Par sua vez, a men­

sagem apocaliptica crista coincidia com 0 tema nativo da catastrofe

cosmica que ira aniquilar a terra. 22 Mas parece-me haver aqui mais

20. Por isto, foi tanto 0 caso dos Tupinamba 'quercrem virar brancos' quanto 0 de quercr

que osbrancos virassem Tupinamba. As cartas jesuiticas abundam em queixas sobre os

maus cristaos que cstariamgoing native, casando poligamicamente com indias, matan­

do inimigos em terreiro, tomando nomes cerimonialmente, e mesmo comendo gentc.

21. Ver os edificantes dialogos de conversao em Evreux (1614: "second traite", caps.

xv a XXI), onde os indios enderet;am uma quantidade de quest6es cosmoI6gico-teo­

16gicas aos padres.

22. Alem dos Guaranicontemporaneos, cujo caso-tipo sao os Apapocuvade Nimuen­

daju (1914), ver ainda as Wayapi (Gallais 1988) e os Arawete (Viveiros de Castro

1986a). Helene Clastres (1975: 35) afirma que praticamente nao sc acha mentSaO nos

cronistas ao tema indigena do apocalipse (exceto uma muito vaga passagem de >

2°7
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que tais coincidencias - evidentemente filtradas de urn conjunto,

sob outros aspectos, totalmente estranho as ideias nativas - na aten­

~ao as notieias do Alem trazidas pe10s padres. Na medida mesma

em que provinham "do outro mundo", como formulou Anchieta, os

europeus eram mensageiros da exterioridade, familiares das almas e

da morte: como os karaiba ou "santidades" a que foram assimilados,

sua provincia era a nao-presen~a; como os magos indigenas, os euro­

peus estavarn na posiqao de enunciaqao adequada para [alar do que

estava alem do dominio da experieneia.

Nao penso que a inegavel convergencia de conteudos entre a religiao

tupi-guarani e a palavra dos missionarios possa servir de explica~ao

final. Demandas tao desconcertantes (para as antrop6logos e demais

culturalistas) quanto as dos Tupinamba podem ser observadas ainda

hoje: P. Gow (I99Ib, c) relata como os Piro, cuja cosmologia nao e

particularmente semelhante ados Tupi quinhentistas, dirigiam aos

missionarios do Summer Institute of Linguistics 0 mesmo tipo de per­

gunta, delegando a eles e a outros gringos a competencia cognitiva,

nada isenta de ambigiiidade, quanta ao que se passa no Exterior: a

morte, os confins do mundo habitado, os ceus. Muitos observadores

testemunharam fatos analogos. Por isso, encaro com reservas a hip6­

tese de H. Clastres (1975: 63) de que a exito dos jesuftas junto aos

Guarani (0 sucesso junto aos Tupi costeiros foi bern menor, diga-se

de passagem)23 deveu-se as analogias entre a escatologia crista e 0

> Thevet). Nas Cartas dos primeirosjesuitas no Brasil, entretamo, Anchieta narra a

anedota de urn velho indio que doutrinara: "Lo que mas se Ie imprimi6 fue el myste­

rio de la Ressurrecti6n, 10 qual repeda muchas vezes diziendo: 'Dios verdadeiro es

Jest! que se sali6 de la sepultura y se fue al cielo, y despues a de venir muy airado a

quemar todas las cosas'" (Anchieta 1563: III, 560). E 6bvio que ha af uma influencia

do Jufzo Final, mas suspeito tambem da presen<;a da conflagra'.rao universal da mito­

logia tupi; de qualquer modo, foi esse tema cristao que marcou 0 velho.

23. as jesuitas da costa brasileira, desanimados com suas ovelhas, acalentaram

longos sonhos de mudar-se ao Paraguai, pois ouviam maravilhas sobre os indios>
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tema da Terra sem Mal - com a vantagem extra, para a primeira, de

que ela nao corria 0 risco de desmentidos, pois, ao contr.lrio do que

prometia 0 discurso profetico nativo, 0 paraiso cristao nao podia ser

atingido em vida. A explica~ao para a receptividade (inconstante) ao

discurso europeu nao deve, parece-me, ser procurada apenas ou prin­

cipalmente no plano dos conteudos ideologicos, mas naquele das for­

mas socialmente determinadas de (auto-) relas:ao com a cultura ou

tradis:ao, de urn lado, e naquele das estruturas (culturais) de pressu­

posis:ao ontologica, de outro. Vma cultura nao eurn sistema de cren­

s:as, mas antes - ja que deve ser algo - urn conjunto de estrutura«;6es

potenciais da experiencia, capaz de suportar conteudos tradicionais

variados e de absorver novos: ela eurn dispositivo culturante ou cons­

tituinte de processamento de crens:as. Mesmo no plano constituido

da cultura culturada, penso que emais interessante indagarmos das

condis:6es que facultam a certas culturas atribuir as crens:as alheias

urn estatuto de suplementaridade ou de alternatividade em relas:ao as

proprias crens:as.24

> de la, os Guarani: que eram excelentes cristaos, mon6gamos, nao comiam gente,

tinham chefesde verdade, obedeciam aospadres etc. Anchieta resume: "Alem destes

indios [Tupi], ha Outro gentio espalhado ao longe e ao largo, a que chamam Cari­

jos, nada distinto destes quanto a alimentac;ao, modo de viver e lingua, mas muito

mais manso e mais propenso as coisas de Deus, como fkamos sabendo c1aramente

da experiencia feita com alguns, que morreram aqui entre n6s, bastante firmes e

constantes na fe" (1))4: II, 116; cf. tambem Nunes 1')')2: i, 339-40; Nobrega 1')'i3: I,

493-94; id. 1')')3: II, 1')-16; id. I')'i'i: II, 171-72; id. I')')7: II, 402-03;id. 1')')8: 11,4')6-)7).

Nisso entrava, sem duvida, uma boa dose de idealizac;ao; mas os jesuitas do Brasil

insistiam que muitos Carij6s nao eram canibais. (Embora os Irmaos Pero Correia

e Joao de Souza tenham sido mortos pelos Carij6 do sui em 1')')4 - e dois indios que

os acompanhavam, devorados -, Anchieta esclarece que estes eram ainda indomitos,

mas que a maioria da nac;ao ja estava bern sujeita aos espanh6is.)

24. Para uma discussao inspiradora de urn problema muito semelhante, ver 0

artigo de D. Tooker (1992) sobre os Akha da Birmania, cuia referencia agradec;o

a Tim Ingold.
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AS missionarios, em particular, Coram vistos como semelhantes aos

karaiba, e souberam utilizar-se disso. Sua err£mcia e seu discurso

hortativo aparentava-os desde 0 inicio aqueles. Passaram tambem

a adotar a prega~ao matinal, a moda dos xamas e chefes (Correia

I5)I: I, 220); usaram liberalmente do canto como instrumento de

sedu~ao, aproveitando 0 alto conceito de que gozavam a musica e

as bans cantores (entre des as karaiba) junto aos Tupinamba, pro­

vavelmente beneficiando-se da mesma imunidade que prategia os

profetas errantes e demais "senhares da fala" (Cardim 1583: 186).

Atenderam ainda, com as devidas reservas mentais, a demanda

nativa, prometenda vit6ria sabre os inimigos e abundaneia material

(Anchieta 1565: 199). Aas pedidas de cura e longa vida, respondiam

com a batismo e a prega~ao da vida eterna (Azpicuelta 1550: I, 180);

e aceitaram, levemente canstrangidos, ate mesma imputac;oes de

presciencia (sa 1559: III, 40)-"

2). Helene Clastres interpreta as indicas6es das fontes sobre 0 prestigio e imunidade

dos cantores e "senhores da fala" como se aplicando exdusivamente aos karaiba,

conforme sua tearia da extraterritorialidade destes personagens. Issol penso, nao se

sustenta. Ver B1<izquez: "Avia en esta poblazion un principal mui antigo y a quien

[...J tienen grande credito, porque lie Haman 'seilor de la hab1a'" (1)61: III, 408).

Anchieta: "Fazem muito casa entre si, como as Romanas, de bons linguas e Ihes

chamam senhores da fala e urn born lingua acaba corn e1es quanta quere Ihes fazem

nas guerras que matem ou nao matem e que vao a uma parte au outra, e esenhor de

vida e morte. [...J Por isso ha pregadores entre cles muito estimados que as exortam

a guerrear l rnatar homens e fazer outms fasanhas desta sorte" (1 )8): 433). Soares

de Souza: "Entre este gentio sao as musicos mui estimados l e par onde quer que

vao, sao bern agasalhados, e muitos atravessaram jii 0 sertao par entre seus contra­

rios, sem lhes fazerem mal" (I )87: 316). Monteiro: "os dextras nesta arte [cantoJ

sao entre eles mui prezados, tanto que se tern em seu poder algum contriiria. born

cantor e inventor de trovas l que entre e1es sao raras, como a insignes na arte Ihe

dao a vida e 0 tern em muita conta so pela musica, que ea unico remedio com que

alguns se livram de morrer no terreiro" (1610: 41)). Nenhuma destas referencias

pode ser interpretada como se referindo exclusivamente aos karaiba, mas apantam

para a valor geral que a musica e a discurso tinham na saciedade tupinamba. Sabre>
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Os Tupinamba souberam tambem, e 6bvio, aproveitar-se dos

missionarios. Em primeiro lugar, se os karaiha se mostraram, em

diversas ocasioes, opositores ferrenhos dos padres, nao poucos des­

teS personagens apropriaram-se do discurso cristao, desafiadora ou

oportunisticamente:

Trabaji por me ver con un hechi{ero, el mayor desta tierra. [...] Pre­

guntile in qua potestate hec faciebat, si tenia comunicaci6n con Dios

que hi{o el cielo y la tierra y reinava en los cielos. [...] Respondi6me

eon poea verguenfa, que il era dios y avia nacido dios, y present6me

alIi uno a quien delia aver dado salude, y que el Dios de los eielos

era su amigo, y Ie aparecia en nuves, y en tmenos, y en reldmpagos...

(Nobrega 1549' I, 144).

Outro "feiticeiro erranteJ}, de uma aldeia pernambucana,

viendo el cridito que tenian los Padres con el gentll, decia que era Sit

parientey que los Padres detian la verdad, y que il id murieray pasara

desta vida y tornara a vivir como decian los dichos Padres, y que por­

tanto creiessen en iI, y ddvanle en este medio tiempo las hijas a su petti­

cion... (Rodrigues 15)2: I, 320).16

Em segundo lugar, as inumeras referencias epistolares a principais

desejosos de se converter sugerem que os homens politicamente

poderosos, cabe'Xas de aldeia ou de casa, agarraram pelos cabelos a

oportunidade de entrar de posse em urn saber religioso alternativo

> a musica como tatica de convcrsao, cf. Azpicuelta (5)0: I, 180; 0 delicioso trccho

de Pires J552: I, 383-84; e Blazquez [557: II, 350-51.

26. Portanto, se os padres eram uma especie de karaiha, os karaiba eram uma ('specie

de padres. Ver os desejos de ser padre exprirnidos pelo xama Pacamao, em Evreux

[614: 24J e ss. Para urn caso de aproprias:ao do discurso cristao por urn profeta, cf.

Abbeville 1614: cap. XII.
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ao dos karaiha; sem que seja preciso aceitar integra1mente a hip6tese

de H. Clastres sobre a "contradic;ao entre 0 politico e a religioso" na

sociedade tupi pre-colonial, pode-se ainda assim ver aqui uma disputa

entre eminencias concorrentes.l7 0 usa dos padres para a consecuc;ao

de objetivos politicos pr6prios, alias, era extensivo: as Tamoio de

Iperoig aceitaram a embaixada de Anchieta de forma a ganhar as por­

tugueses como aliados contra seus adversarios tradicionais, as Tupi­

niquim de Sao Vicente. Aparentemente pouco inclinados a qualquer

oposic;ao segmentar, os Tupi vendiam a alma aos europeus para conti­

nuar mantendo sua guerra corporal contra outros Tupi. Isso nos ajuda

a entender por que as indios nao transigiam com 0 imperativo de vin­

ganc;a; para eles a religiao, pr6pria ou a1heia, estava subordinada a

fins guerreiros: em lugar de terem guerras de religHio, comQ as que

vicejavam na Europa do seculo, praticavam uma religiao da guerra.

DO aUE CUSTA CRER

as padres foram, entao, vistos como uma especie particularmente

poderosa de karaiba. Mas, eis-nos diante do grande problema: acredi­

tavam os Tupinamba em seus profetas? As primeiras cartas jesuiticas

lamentam, nao sem antecipar urn proveito, a credulidade dos indios,

que se deixariam guiar cegamente pelas santidades: "qualquier de

los suios que se quiere hazer su dios 10 creen y Ie dan entero cre­

dito... " (N6brega 1549: I, 137-38); "ay entre ellos algunos a quien tie­

nen por sanctos y dan tanto credito que 10 que les mandan hacer esso

hazen" (Correia 15)1: I, 231). Sao bern conhecidas as cerimonias de

transfusao de poderes espirituais realizadas pelos xamas, as curas,

previsoes e proezas sobrenaturais que se 1hes creditavam, suas fun­

c;oes de mediaC;ao entre 0 mundo dos vivos e dos mortos, para nao

27. cf. Evreux (op.cit.: 220-21), para 0 conflito entre urn principal e urn "grand

barbier".
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falarmos nas formidaveis migras:5es desencadeadas e conduzidas

peios karaiba em busca da Terra sem Mal. Nao ha duvida, em suma,

que xamas e profetas gozavam de "imenso prestigio" (H. Clastres

'97;: 42) junto aas Tupinamba, desempenhanda urn papel religiasa

de destaque. Resta saber se tal prestigio, que se comunicou em larga

medida aos missionarios cristaos, pode ser traduzido na linguagem

palitico-tea16giea da fo e da eren,a.

Embora as jesuitas constatem 0 prestigio deleterio dos karaiba,

ecuriosa que estes nao apares:am nas cartas como obstaculo princi­

pal aconversao do gentio, mas antes como urn percals:o suplemen­

tar, parte dos maus costumes nativos, incapaz, por si s6, de turvar 0

desejo de cristianizas:ao:

Los gentiles, que parece que ponian la 6ienaventuranfa en matar sus con­

trarios y comer carne humana, y tener muchas mugeres, se van mucho

emendando, y todo nuestro tra6ajo consiste en los apartar desto. Porque

todo 10 demds es fricil, pues no tienen idolos, aunque ay entre ellos algu­

nos, que se hafen santosy lesprometen saludy victoria contra sus enemi­

gos. Can quanta gentiles tengo hablado en esta costa, en ninguna halli

repugnancia a 10 que delia: todos quiereny dessean ser christianos, pero

deixar sus costum6res les parece dspero ... (Nobrega 1551: 1,267-68).

Tirrindoles las matanfasy el comer carne humana, y quitrindoles los hechi­

{eros y har.iindolos 6ivir con una sola muger... (BIazquez 1558: II, 430).

No periodo do desencanto jesuitico que logo seguiu a otimismo

inicial, a tipica inconsdncia selvagem prepondera sobre a as:ao

das santidades como entrave aconversao: "porque como nao tern

quem adorem, salvo uma sanctidade que the vern de anna em anno,

[...J facilmente dizem que querem ser christaos, e asi facilmente

tornao atraz..." (Pires 1552: I, 324). Pouco a pouco, as padres come­

s:aram a perceber que 0 tipo de crens:a depositada nos karaiba nao

era exatarnente aquele que gostariam Fosse votado a eles e asua

.'



doutrina: "Algunos dellos que se hazen santos entre ellas aora les

dan credito aora no, porgue las mas de las vezes los hallan en men­

tira" (Correia 1553: 1,447). Nao se ponha isto oa eonta de mera des­

peito au ciume profissional; 0 ceticismo, reconheciam as padres,

estendia-se a eles mesmos:

Y vale poco irles predicary volverpara casa, porque, aunque a/gun cre­

dito den, no es tanto que haste a los desraigar de sus biejas coslumbres, y

creennos como CTeen a sus hechiyeros, los quales a las ve{es les mienten

ya las ve{es aciertam a Jerir verdad... (Nobrega 1558: 11,452).

Profetas que caiam em desgras:a junto a seus seguidores eram fre­

quentemente mortos (Thevet 1575: 81: Cardim 1584: 103). Em cer­

tos casas, como naque1e do feiticeiro pernambucano reportado por

Vicente Rodrigues (ver supra), [Dram as padres as responsaveis por

tal descredito (ver tambem Abbeville op.cit.: cap. XII). Uma situal'ao

sem duvida inquietante: nao seria esse tipo de adesao condicionada a
veracidade das profecias e aeficaeia das curas que poderia predispor

areligiao revelada. a estilo de re1igiosidade tupinamba nao era de

molde a criar urn ambiente para a autentiea Fe: "bien que no hai en

esta tierra idolatria, sino ciertas sanctidades que ellos dizen que ni

creen ni dexan de creer... " (Gra 15)6: II, 292). Nem cn~em nem dei­

xam de crer: os indios, pelo jeito, nao conseguiam acreditar nem em

Deus, nem no terceiro excluiclo. au, como cliria mais tarde Vieira,

"ainda depois de crer, sao incredulos." as missionarios, que poucos

anas antes haviam insistido sobre a universal credulidade do gentio,

deram-se conta que as coisas eram bern mais complicadas, e que a

cren<;a nas santidades e nas f<:ibulas dos antepassados nao demarcava

em negativo 0 lugar de uma conversao.

Essa versao tupinamba do )robleme de l'incroyance au sei{ieme

siecle", para evocarmos 0 celebrado livro de Lucien Fevre, apre­

senta dois aspectos interligados: urn, cognitivo, e 0 outro, politico.

Quando Vieira dizia que 0 jardineiro de suas estatuas de murta deve
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cortar "0 que vicejam os olhos, para que creiam 0 que nao veem",

talvez estivesse fazendo mais que uma alusao evangelica. Do mesmo

modo, quando as cronistas pintam as Tupinamba a modalizar cer­

tas declara~6es cosmologicas por frases do tipo: "conforme nos

dizem os nossos karaiba", "0 lugar que nossos pajes dizem ter vista"

(Thevet op.cit.: 85, 99; Ury 1578: 220-2I), isso pode significar mais

- ou antes, menos - que 0 reconhecimento da absoluta autoridade

dos xamas e profetas no que respeitava ao Alem.

A lingua tupinamba, como e comum nas culturas amerindias,

distinguia entre a narra~ao de eventos pessoalmente experimentados

pelo locutor e aqueles ouvidos de terceiros. 28 Minha experiencia com

as Arawete, povo tupi que apresenta numerosas afinidades com os

Tupinamba - inclusive na centralidade da figura dos xamas como

formuladores e divulgadores do saber cosmologico - inclina-me

a tomar as declarac;6es do tipo "assim dizem nossos pajes" como

formulas citacionais que marcam uma reIa~ao nao-experiencial do

locutor com 0 t6pico do discurso. No caso arawete, onde proliferam

xamas e vers6es do que se passa no ceu com os mortos e os deuses,

isso esta claramente associado com uma distin~ao entre 0 conheci­

mento obtido pelos proprios sentidos e aquele obtido pela experien­

cia (direta au indireta) de outrem, conhecimentos que nao possuem

o mesmo estatuto epistemico. Estou longe de pensar que os Arawete

"nao creiam no que nao veem"; mas eles tomam extrema cuidado

em distinguir 0 que viram do que ouviram; e isso e especialmente

marcado no caso das informa~6es cosmol6gicas que dao ou pedem.

Nao duvido que eles acreditern em seus xamas, mas de urn modo

que Vieira possivelmente resumiria como "ainda depois de crer, sao

incredulos" , pais certamente nao tern nada de parecido com uma ver­

dade revelada, e a no~ao de dogma lhes ecompletamente estranha.

28. Aproveito aqui ideias apresentadas por Peter Cow (I99Ib, c) em duas palestras

no Museu Nacional, bern como retorno observa~6es ja feitas em Viveiros de Castro

1986a, sobre a "politica discursiva" dos Arawete.
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E claro, por fim, que as variadas fabula~oes xamanicas convergem

para urn foco virtual com todas as caracteristicas de urn sistema; mas

nao penso que se trate de urn sistema de 'cren'.ras'. De resto, a prolife­

ra~ao de xamas e discursos xamanisticos impede 0 conge1amento de

qualquer ortodoxia. La nao pode haver crentes, pois nao ha hereges.

Teria sido diferente no caso tupinamba?

o problema epistemico era na verdade politico, como percebe­

ram os jesultas:

Me parece que se ha de tener con ellos mucho trabajo, y una de las causas

y mas principal es porque no tienen rey, antes en cada Aldeay casa ay

su Principal. Ass! es que es necessario andar de povoaci6n en povoaci6n.

[...JY sy oviera rey, il convertido,fueron !Odos... (Correia '55': I, 23I)j

Nao estQO sujeitos a nenhum rei ou cheft e s6 tem nalguma estima aque­

les que ji.{eram algum ftito digno de homem fOrte. Por isso frequente­

mente, quando osjulgamos ganhos, reca!citram, porque nao Ad quem os

obriguepelafOrfa a obedecer... (Anchieta '554: II, 114).

Mas eno Didlogo da conversJo do gentio que se poe 0 declo na fericla:

Se tiveram rei, poderao-se converter, ou se adordram alguma cousa,' mas,

como nam sabem que cousa hi crer nem adorar, nao podem entender ha

pregafao do Evangelho, pois ella se funda em JU{er crer e adorar a hum

SOD Deus, e a esse s6 servir; e como este gentio nam adora nada, nem cree

nada, todo 0 que lhe direissefiqua nada. (Nobrega 1)56-57: II, 320).

Aqui esta: os selvagens nao creem em nacla porque nao adoram

nacla. E nao adoram nada, no fim das contas, porque obedecem a

ninguem. A ausencia de poder centralizaclo nao dificultava apenas

logisticamente a conversao (nao vigorando 0 cujus regio, os missio­

mirios precisavam trabalhar no varejo); e1a a dificultava, acima de

tudo, logicamente. Os brasis nao podiam adorar e servir a urn Deus
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soberano porque nao tinham soberanos nem serviam a alguem. Sua

inconstancia decorria, portanto, da ausencia de sujeiC;ao: "nao ha

quem os obrigue pela fon;a a obedecer. .. " Crer eobedecer, lembra­

nos Paul Veyne (1983: 44); eCUfvar-se it verdade revelada, adorar a

foco de onde emana, venerar seus representantes. No modo de crer

dos tupinamba nao havia Ingar para a entrega total it palavra alheia:

"como no tiene[n] idolos por quien mueran", nao podiam ter religiao

e fe, que exigem a disposh;ao em morrer por alguma coisa. Modo

de crer, modo de ser. E conclui filosoficamente Luis da Gr1i (1\\4:

II, 147): "y 10 que parecia que les ayudaria a ser christianos, que es

no tener idolos, esso parece que les desayuda, porque no tienen sen­

tido alguno". Inconstancia, indiferenc;a, nada: "Lo que yo tengo por

maior obstaculo para la gente de todas estas naciones es su propria

condici6n, que ninguna cosa sienten mucha, ni perdida spiritual ni

temporal suia, de ninguna casa tienen sentimiento fiui sensible, ni que

les dure... " (Gra 1\\6: II, 294)

A validac;ao da cosmologia nativa pelo recurso apaIavra dos pajes

e profetas nao significava, portanto, uma 'crenc;a' nesta paIavra, no

sentido politico-teologico do termo, porque faltava exatamente

a componente de sujeic;ao, de abdicac;ao do juizo e da vontade. 0

reformado Lery (1578: 192) notava com certo prazerperverso:

Au reste, nos Toiioupinambaoults [...Jnonobstant toutes les ceremo­

nies qu 'ils fOnt, n 'adorent pas en flechissant les genoux ou selon

d'autres manifestations extirieures. lis n 'adorent ni leurs Carai"bes,

ni leurs Maracas, ni que/que creature que ce soit...29.

29. [De resto, nossos Tupinamba [. _.], apesar de todas as cerimonias que fazem, nao

cultuam de jaelhos au com autras manifestac;oes exteriores. Naa veneram nem seus

Caraibas, nem seus Maracas, nem qualquer outra criatura.]
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A referenda de Leey aos maracas einteressante, pais a insistencia

dos jesuitas sabre 0 fata de que as selvagens nao tinham Iciolos

nao significa que praticassem uma religiao sem qualquer forma

de objetiva~aomaterial. as chocalhos de xamanismo, sabre possui­

rem uma evidente importancia rnagica e sirnb6lica, recebiam uma

decorac;ao antropomorfa, e falavam com seus donos;30 e ha referen­

cias esparsas a desenhos e objetos supostos representarem espiritos.

Do mesma modo, os jesuitas e demais cronistas se estendem sabre

as marcas de respeito dedicadas aas karaiha erraotes: limpeza dos

caminhos que os conduziam ate as aldeias, canticos de boas-vindas,

doalJao de alimentos, extra-territorialidade. Mencionam tambem 0

temor que estes xamas-profetas despertavam, em sua capacidade

de lan<rar a morte sobre os que os desagradavam; e naturalmente

escandalizavam-se ao ouvi-Ios se definirem como "deuses e filhos

de deuses", nascidos de virgens etc. Emretamo, nada disto bastou

para caracterizar, aos olhos europeus, uma religiao e urn cuho, na

ausencia dos indispensaveis "temor e sujei<rao" (Anchieta); os Tupi­

namba nao adoravam estes objetos e personagens, desconhecendo

a capacidade de semir uma reverencia e urn temor propriamente

religiosos, fundamento de uma cren<ra digna deste nome. 31

Assim se ve que as tres ausencias constitutivas do gentio brasileiro

estavam causalmente encadeadas: nao tinham fe porque nao tinham

lei, nao tinham lei porque nao tinham rei. Sua lingua nao tinha nem 0

som (efes, eles e erres), nem 0 sentido. A verdadeira cren<ra supGe a

30. Mentes menos teo16gicas, como a de Hans Staden, tinham as chocalhos par

objeto de cren~a: "as selvagens creem numa cousa que cresce como uma ab6bora"

(15l7: 173)· Para uma referencia aantropomorfiza9ao dos chocalhos, cf. Azpicuelta

1555: II, 246.

31. A repugnancia dos indios a castigos ffsicos ou a ordens asperas, e a dificuldade

que dali advinha em educa-Ios no temora autoridade, eregistrada duas vezes por

Luis da Gra (1)54: II, 136-7; 1556: II, 294).
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submissao regular aregra, e esta supoe 0 exerdcio da coer~ao por urn

soberano. Porque nao tinham rei, acreditavam nos padres; pela mesma

(des)razao, porque nao 0 tinham, desacreditavam. A recusa do Estado,

para recordarmos urn tema celebre, nao se manifestava portanto ape­

nas, ou principalmente, em urn discurso profetico negador da ordem

social (H. Clastres 1975); ela ja estava embutida na relaqao com todo

discurso, enquanto ordem de razoes com pretensao totalizante, e isto

incluia a palavra dos karaiba. 12 as Tupinamba faziam tudo quanto

lhes diziam profetas e padres - exceto 0 que nao queriam.

Ressalvo que nao vejo os Tupinamba como urn povo de empi­

ristas ceticos; nem penso que sugerir ser inadequado assimilar uma

cultura a urn sistema de crenc;as deva desaguar no utilitarismo da

razao pratica (no sentido de Sahlins 1976). Meu ponto e apenas que

a "genie du paganisme" (Auge 1982) nao fala a lingua teocratica da

cren~a. Pierre Clastres fez uma boa pergunta: e possivel conceber

urn poder politico que nao esteja fundado no exerdcio da coerc;ao?

Bern, ela vale esta outra: e possivel conceber uma forma religiosa

que nao esteja assentada na experiencia normativa da crenc;a? Tal­

vez se trate exatamente do mesmo problema; mas a resposta de Clas­

tres foi a inven~ao da Sociedade Primitiva, sujeito transcendente do

p. A insistencia de H. Clastres na tese do incipiente centralismo politico dos Tupi­

Guarani - e ponanto no papel revoluciomirio dos profetas, que questionariam a

poder perigosamente pre-estatal dos grandes chefes de guerra -levou-a, penso, a

mini mizar as informa'T6es que sugerem urn certa ceticismo inconstante dos indios

em rela'Tiio aos karaiba. A autara tampouco parece levar em conta as inumeras obser­

va'T6es dos jesuitas e cronistas sabre a 'ausencia de rei', i.e., de poder polftico forte e

com algum indicia de centralismo, nos Tupi costeiros. No minima, deve-se observar

que pode ter havido diferenc;as profundas entre os Guarani do atual Paraguai e os

Tupi da costa, au, para citar a propria autora, "e preciso proceder com prudencia,

pais a homogeneidade [...] da cultura tupi-guarani obviamente nao autoriza uma

atribuic;iio automatica aos scgundos do que sabemos ser verdade dos primeiros"

(1975: 22). Sobre 0 poder politico entre os Tupi da costa, cf. Fausto 1992.
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poder politico nao-coercitivo, ao passo que a resposta asegunda per­

guma implicaria uma problematiza<;ao radical desse su jeito.

a n6 da questao esta na ideia de que '0 religioso' ea via real que

conduz aessencia ultima de uma cultura. Por tras disso ergue-se 0

idolo durkheimiano da totalidade: impulso de contempla<;ao e cons­

tituic;ao do todo, a Crenc;a da tribo ea crenc;a na Tribo, e0 Ser e 0

perseverar do Ser da tribo. Duvidar que tal idolo seja adorado pelos

selvagens e suspeitar da ide;a de sociedade enquanto totalidade refle­

xiva e identitaria que se institui pelo gesto fundacional de excIusao

de urn exterior. E nao epreciso ser pos-moderno (Deus nos livre)

para duvidar disso. A religiao tupinamba, radicada no complexo do

exocanibalismo gu~rreiro, projetava uma forma onde 0 socius consti­

tufa-se na relac;ao ao outro, onde a incorporac;ao do outro dependia

de urn sair de si - 0 exterior estava em processo incessante de inte­

riorizac;ao, e 0 interior nao era mais que movimento para fora. Essa

topologia nao conhecia totalidade, nao supunha nenhuma monada

ou bolha identitaria a investir obsessivamente em suas fronteiras e

usar °exterior como espelho diacritico de uma coineideneia consigo

mesma. A soeiedade era ali, literalmente, urn Hlirnite inferior da pre­

da<;ao" (Levi-Strauss 1984: 144), 0 residuo indigerivel; 0 que a movia

ea relac;ao ao fora. a outro nao era urn espelho, mas urn destino.

Nao estou dizendo - para insistirmos nesta antropoIogia nega­

tiva - que nao tenha existido algo como uma religiao, ou uma ordem

cultural, ou uma sociedade tupinamba. Estou apenas sugerindo que

essa religiao nao se pensava em termos da categoria da crenc;a, essa

ordem cultural nao se fundava na excIusao unicista das ordens alheias,

e essa sociedade nao existia fora de uma relac;ao imanente com a alteri­

dade. a que estou dizendo eque a B1osofia tupinamba afirmava uma

incompletude ontol6gica essenciaI: incornpletude da socialidade, e,

em geral, da humanidade. Tratava-se, em suma, de uma ordem onde

o interior e a identidade estavaffi hierarquicamente subordinados

it exterioridade e adiferenc;a, oode 0 devir e a relac;ao prevaleciam

sobre 0 ser e a suhstfmcia. Para esse tipo de cosmologia, os outros
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sao uma solw;ao, antes de serem - como foram os invasores europeus

_ urn problema. A murta tern razoes que 0 marmore desconhece.

A inconstancia selvagem apareceu ainda, aos olhos dos jesuitas, sob

a luz agravante do interesse mesquinho. erer au nao crer, eis, para

o gentio, uma questao respondida pelas vantagens materiais que

dati adviessem:

Esta gente, Padre [Lqrola], no se convierte con Ie di{ir de las cosas

de la fie, ni con ra{ones, nipalabras de predicaci6n. [.".] El modo

de los convertirlos, de los Mancos, es alleguar commodidades tem­

porales sin noticia alguna de cosas de la fee ... (Gra 1554: II, 137).

Y si algunas apparentias de bien y alguna esperanfa nos tienen

dado en estos seis afios que a que con ellos tratamos, ala causado

mcis el interessey la esperanfa dil que ellos tienen, que na elfervor

de la fe que en sus corafones tengan (Nobrega 1555: II, 171).

E verdade [...] que nossos catecumenos nos deram ao prindpio

grande mostra de fi e probidade. Mas, como se movem mais

pela esperanfa de luero e certa vang16ria do que pela ji, niia tem

nenhuma firme{a e facilmente d menor contrariedade voltam ao

v6mito, sobretudo niio tendo nenhum temar dos cristiios (Anchieta

1111: II, 208).

Huma causa tern estes peior de todas, que quando vern aminha

tenda, com hum an{ol que lhes de, as converterei a todos, e cam

outros os tornarei a desconverter, por serem incostantes, e niio lhes

entrar a verdadeira fee nos corafois... (Nobrega 1556-57: II, 320).

Se, a principio, os jesultas rejeitaram isso que viam como pura vena­

lidade espiritual, nao demorou a que recorressem pragmaticamente

achantagem economica como forma de persuasao e controle:
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Grande es la embidia que los gentiles lienen a eSlOs nuevamenle

conyertidos, porque yen quan ftyorecidos son del gohernadory de

otras principales personas, y si quisiissemos abrir la puerta al bap­

tismo quasi todos se yendrian, 10 qual no ha{emos si no conocemos

ser aptos para esso, y que yiene[n] con devoci6n,y con contricion

de los malos costumbres en que se ha[n] criado, y tamhien porque

no lomen a relroceder... (Pires 1551: I, 2)4).

Yo tengo dicho a algunos indios principales destas partes algu­

nas cosas acerca de mandar el Rei que no les den cuchillos gran­

des ni pequeiios [...Jy que 10 hate, porque no es raton que las

cosas Duenas que Dios crio que las den a los que a Dios no conos­

cen, hasta entretanto que primero se hagan todos christianos

[...Jen estas partes de S. Vicente, como par toda la costa, 10

mas seguro y firme a de ser ponerlos en necessidad, que Yean

ellos claramente que no tienen ningun remedio para aver la hera­

mienta para sus rofas, sino es IOrnarse chrislianos... (Correia

155)' 1,444-45)·

Em surna: 0 gentio nao s6 era inconstante, como se guiava, em

suas deambula~oes ideol6gicas, pela cobi~a de bens ternporais.

Eis urn outro tema que fez fortuna, na constru~ao da imagem

negativa do Indio - sujeito Ieviano, capaz de fazer quaIquer

coisa por urn punhado de anz6is - e que continua a freqiientar as

pesadeIos de muitos observadores bem-intencionados: antropo­

logos, indigenistas, missionarios progressistas que gostariam de

ver 'seus' indios recusarem, em nome dos valores mais altos da

cultura nativa, as quinquilharias com que Ihes acenarn. A guisa

de racionaIizas:ao, costuma-se recorrer ao argurnento da superio­

ridade tecnica dos irnplementos europeus, cuja irresistlvel atra­

s:ao' corr6i 0 marmore do orgulho e da autenticidade culturais.

Sem por em duvida as vantagens materiais muito palpaveis que

"cuchillos grandes y pequeiios" oferecern a povos desprovidos de
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metalurgia,33 penso que esta explicayao exprime urn utilitarismo

banal, terminando por validar juizos como 0 dos jesuitas. A alter­

nativa de se considerar a 'venalidade' e 'leviandade' indigenas

como uma camu£lagem estrategica, que permite a obtenyao de

coisas preciosas (como instrumentos de ferro, ou a tranqUilidade)

em troca de concessoes irrelevantes (como a alma, ou 0 reconhe­

cimento dos poderes constituidos), nao e inteiramente falsa, mas

me parece insuficiente. Certamente muitos povos indigenas trata­

ram e tratam os brancos COmo idiots savants de quem se pode sub­

trair objetos maravilhosos em troca de gestos de fachada; e muitos

outros pagam 0 preyo da adesao verbal para que os deixem em paz.34

Mas, sobre implicar uma concep<;ao est,1tica e reificada da cultura,

como algo a ser preservado sob camadas de verniz re£letor, esse

argumento esquece que em muitos casos as concessoes foram bern

reais, e que os efeitos da introdu<;ao de bens e valores europeus

sobre as estruturas sociais nativas foram profundos. Ele esquece

tambem que a relayao com a parafermilia dos invasores, ainda que

inevitavelmente guiada por fins culturais autoctones, nao se deixa

ler sempre em termos de urn instrumentalismo auto-esclarecido.

Ele ignora, sobretudo, que a cultura estrangeira foi muitas vezes

visada em seu todo como urn valor a ser apropriado e domesticado,

como urn signo a ser assumido e praticado enquanto tal.

Nao e mera pirueta dialetica dizer que os Tupinamba nunca

foram mais si mesmos que ao exprimirem seu desejo de "ser chris­

tianos como nosotros". As eventuais vantagens praticas que busca­

yam ao declarar seu desejo de conversao estavam imersas em urn

33- Algumas das quais residindo, justamente, na possibilidade de intensificalJao de prati­

cas tradicionais valorizadas. Veja-se aqui a notavel carta de Pero Correia (1553: I, 445),

onde este observa uma conexao causal entre a introdw;ao de implementos de.ferro, 0

aumento das areas plantadas, e a intensificallao das cauinagens e das guerras.

34. 0 melhor exemplo dessa toledncia ironica para com os brancos esta numa diver­

tida passagcm de Nimuendaju 19'4: 28-29.
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"calcul sauvage" (Sahlins 1985) onde ser como os brancos - e 0 ser

dos brancos - era urn valor disputado no mercado simb6lico indi­

gena. Os implementos europeus, alem de sua obvia utilidade, eram

tambem signos dos poderes da exterioridade, que cumpria capturar,

incorporar e fazer circular, exatamente como a escrita, as roupas,

as salamaleques rituais dos missionarios, a cosmologia bizarra que

propalavam. Exatamente, alias, como os valores contidos na pessoa

dos inimigos devorados: os Tupinamba sempre foram uma 'socie­

dade de consumo'. Isto que chamariamos de impulso aloplastico ou

alomorfico dos Tupi nao pode estar mais distante do patetismo da

alienac;ao ou do espe1hismo do Mestre e do Escravo; ele C§ a contra­

partida necessaria de urn canibalismo generalizado, que se distingue

radicalmente da vertigem aniquiladora propria dos imperialismos,

ocidentais ou outros. As Ieituras da antropofagia tupi nos termos

simplistas de urn impulso de abson;ao e controle (simbolico, poli­

tico au como se 0 queira chamar) do outro negligenciam esta dupla

face e este duplo movimento: incorporar 0 outro eassumir sua alteri­

dade. A moda inconstante da casa, bern entendido; 0 'virar branco e

crisdio' dos Tupinamba nao correspondia em nada ao que queriam

as missionarios, como veio a demonstrar 0 recurso aterapia de cho­

que do compelle intrare. 35

Como os Tupinamba perderam a guerra

A pregas:ao escato16giea dos padres coincidia com as idC§ias nativas

sob alguns aspectos: imortalidade da alma, destino p6stumo diferen-

3,. Wio e 0 caso de discutirmos aqui a virada jesuitica em direc;ao aIinha dura. Os
trechos das cartas jesuiticas pertinenres estao em: Anchieta 15541I: 114, ITS; 15)5=

11,206-08; Camara r,57: II, 421; Nobrega 15)7: II, 401-02; 15)8: 11,447-48,450;

Pires 1558: II, 463; Nobrega 1,59: III, 72; Pereira 1560: III, 293; e a celebre carta de
Anchieta 1,63: III, 554.
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dado conforme a qualidade da vida levada na terra, conflagra~ao

apocaliptica. Mas havia uma discordancia de principia quanto as

injun~5es envolvidas nas concep~5es crista e indigena do reto carni­

nho. Como ouvimos na fala de Pindabw;u, guerrear e vingar-se

era consubstancial aD ser de urn homem. 0 imperativo cia vingan~a

sustentava a maquina social dos povos cia costa: "como Os Tupi­

narnba sao muito belicosos, todos os seus fundamentos sao como

farao guerra a seus contrarios" (Soares de Souza op.cit.: 320).36 Eis

o avesso cia inconstancia indigena. Pais se os indios mostravam-se

admiravelmente constantes em alga, e se de alguma coisa tinham urn

"sentimento muy sensihle, y que les dure", era em tudo que dizia res­

peito avingan~a:

Tienen guerra unos con otros, scilicet una generaci6n contra otra generaci6n,

a diet e quin{e e veynte leguas, de manera que todos entre sf estan divisos.

[...] Yen estas dos cosas, siclicet, en tener muchas mugeres y matar sus

contrarios, consiste toda su honrra, y esta es su filicidady deseo. [...] Y no

tienen guerra por cohdicia que tengan [...] sino solamente por odio y ven­

gaa,a... (Nobrega 1149: 1, 136-37).

Llamando todos sus parientes que se viniesen a vengar - la qual es la

maior honrra que tienen, porque quando alguno esta en la fin de sus rilti­

mos d!as pide carne de sus cOntrarios para comer, porque as! van conso­

lados, y tamhiin se honrran mucho tener en la cahecera de la red, donde

duermen, un novillo de carne... (Rodrigues 1552: I, 3°7-08).

Y 10 que mas los tiene ciegos, es el infassiahle appetitu que tienen de ven­

guanfa, en 10 qual consiste su honra... (Gra 1554: II, 132-33)·

36. Sabre a guerra e a canibalismo tupi, cf. Metraux 1967; Fernandes 1949, 19P; H.

Clastres 1972; Viveiros de Castro 1986a; Combes 1992; Carneiro da Cunha & Vivei­

ros de Castro 198;; Saignes 198;; Combes & Saignes 1991; Fausto 1992.
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Sus guerras, en las quales como tengan puesto quasi todo su pensamiento

y cuidado en ellas... (Anchieta 1560: III, 258-59).

[Antes de partirem aguerra, um principal os arenga, falando-Ihes da]

ohrigaf50 que tem de ir tomar vingan;a de seus contrdrios, pondo-Ihes

diante a obriga;50 que tem para 0 fiz{erem e para pelejarem valoTOsa­

mente;prometendo~lhes vitoria contra seus inimigos, sem nenhum perigo

de sua parte, de que ficard diles memoria para os que apos eles vierem

cantar em seus louvores... (Soares de Souza 1587: 320).

Se os brasis nao tinham idolos por quem morressem, morriam entre­

tanto, e matavam, por outras coisas: por seus (Icostumes inveterados".

Eis porque estes eram 0 verdadeiro obstaculo, mais que os profetas. A

vingan~a guerreira estava na origem de todos os maus costumes: cani­

balismo, poligamia, bebedeiras, acumulac;ao de nomes, honras, tudo

parece girar em torno deste tema. Note-se que 0 discurso dos karaiba,

ele tambem, se pregava a abolic;ao de regras essenciais, suspendendo

a ordem social- abandono das regras matrimoniais, da vida agricola

e aldea -, preservava e estimulava a empresa guerreira. A Terra sem

Mal nao excluia, antes potencializava a guerra. Recordemos a triade

~lassica de promessas dos profetas: longa vida, abundancia sem tra­

balho, vitoria contra os inimigos. 0 xamanismo possuia conexoes

decisivas com a guerra: os "Paget et Caraibes" , diz Thevet, ,(rendent

responsables, comme oracles, ace peuple, sur les evenemens de leurs ajJai­

res, et nommement des guerres, qui est leur estude principaf' 37 (1575: 77);

" les plus grandes choses que lesdits Paget demandent al'esprit, c'est sur

lefaictde laguerre... (id.: 82).38

37. [Pajes e Caraibas transmitem, como oniculos, a esse povo as acontecimentos em

suas atividades, especialmente as guerras, que sao seu assunto principal; as maiores

coisas que os ditos Pajes inquirem ao espirito sao assuntos da guerra.]

38. Eisto que torna pouco sustendvel a tese de 11. Clastres sabre 0 carater negador

do discurso profetico: pais se a guerra era a fundamento da sociedade tupi, e urn >
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a fio rubro da vinganlia percorria a vida e a morte dos homens

e mulheres tupinamba. Ao nascer, urn menino recebia um pequeno

arco e /lecha e urn colar de garras de jaguar e de harpia,

Afin qu 'il soit vertueux et de grand courage, comme Ie faisant protester

de faire ajamais guerre aleurs ennemis: d'autant que ce peuple ne se

reconcilie jamais aceux contre lesquels il a eu autreftis guerre. [...] Si

c'est une fille, on luy pend au col des dens d'une heste qu'ils nomment

Capiigouare [...] afin disent-l"ls, que leurs dents soient meilleures et

plus ftrtes amanger leurs viandes... " Cid. ibid.: 50).39

Nao sei se edemasiado supor que" leurs viandes" se referia acarne

dos cativos; mas as ritos da menarca envolviam a mesma imposiliao

de urn calar de dentes de capivara, "il fin [...] que leurs dents saient

plus fortes il mascher leur breuvage qu'ils appellent Kaouin" Cid.

ibid.: 207)40. 1sso parece marcar os dois sexos por suas atividades

principais no complexo guerreiro: os homens como responsaveis

pela captura e marte das inimigas, as mulheres, pela produ~aa de

um componente essencial do festim canibal, 0 cauim. 41

> dos temas principaisdoskaraiha ... (Carneiro da Cunha & Viveiros de Castro 198):

196). As cartas jesuiticas e demais cronicas atestam aabundancia essa relas:ao entre

a palavra dos xamas e a guerra. cf. Correia 1)'jI: 1,22); Anchieta 1))4: IT, 108-09;

Bhhquez 1))6: II, 270; Staden 1))7: 174; U:ry 1)78: 190-91.

39. [Para que seja virtuoso e de grande coragem, incitando-o a jurar fazer guerra

para sempre contra seus inimigos, ate porque, esse povo jamais se reconcilia com

aque1es contra as quais ja guerreou. Se e uma menina, penduram-Ihe ao pescol;fo

os dentes de urn animal que chamam Capiigouare (capivara) de modo que, dizem,

seus dentes fiquem maiores e mais fortes para comer suas carnes]

40. [De modo que seus dentes sejam mais fortes para mascar a beberagem que cha­

mam Kaouin (cauim)]

41. Cf. tambem Cardim: "[S]e [0 filho] e macho Ihe faz urn arco com frechas, e Iho

ata no punho da rede, e no outro punho muitos molhos d 'ervas, que sao os contra­

rios que seu filho ha de matar e comer. .." (1584: 107).
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Para as homens, 0 rito de passagem equivalente aos ritos cia

menarca era a execw;ao cerimonial de urn prisioneiro. Sem ter morto

urn cativo e passado por sua primeira mudan'Xa de nome, urn rapaz naG

estava apto a se casar e ter filhos (Anchieta 158;: 434; Cardim 1584: 103;

Monteiro 1610: 409); nenhuma mae daria sua filha a urn homem que

nao houvesse capturado urn ou dais inimigos e assim tfacado seu nome

de infancia (Thevet op.cit.: 134). A reproduqao do grupo, portanto,

estava idealmeme vinculada ao dispositivo de preas:ao e execu~ao ritual

de inimigos, motor cia guerra. Casados, as homens deviam presentear

seus sogros e cunhados com cativos, para que estes pudessem vingar-se

e ganhar novas names; essa prestas:ao matrimonial parece ter sido urn

dos requisitos para a saida de urn homem cia "serviclao" uxoriloca1. 41

A medida que iam tamando e executando cativos de guerra, as

homens acumulavam names e rename:

Sua bem-aventuranfa hi matar e ter nomes, e esta hi sua gloria por que

mais fa,em... (Nobrega 1556-57: II, 344).

Considera um homem sua maior honra capturar e matar muitos inimigos,

o que entre eles i habitual. Tra{ tantos nomes quantos inimigos matou,

e os mais nobres entre etes sao aqueles que tim muitos nomes (Staden

1557: 172 ).

42. Vma presta(fao alternativa a esta era a cessao de uma filha ao irmao da esposa; os

Tupinamba, como se sabe, eram adeptos do casamento avuncular. 0 descumprimento

dessas obriga(foes podia levar ao confisco cle uma mulher por seus irmaos. Ver 0 relata

de Vicente Rodrigues (1552: I, 307): "fueranse a la guerra para se vengar, clonde fue

hun hijo de un Principal de Ia misma Aidea, christiano [...Jque se llamava Bastian

Tellez... ; y iendo mataron muchos contrarios y cativaron, e1 qual cativouno que Ie

vino a su parte. Yendo asi con victoria, los parientes de la muger de Bastian Tellez Ie

pedieron el suio, diciendo que si no selo diesen, que Ie avian de tomar la muger, el qual

se 10 dio con verguen~a que recibiria de los blancos si Ie tamassem la ffiuger." Sobre a

cessao de filhas como condi(fao para a saida da uxorilocalidade, e sabre a obriga(fao de

urn jovem recem-casado presentear seus afms corn cativos, cf. Thevet 1575: qo, 132.
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De todas as honras e gostos da vida, nenhum etamanho para este gentio

como matar e tomar nomes nas cabefas de seus contrarios, nem entre

elles ha ftstas que cheguem as que fa{em na morte dos que matao com

grandes ceremonias... (Cardim 1584: 113).

Urn dos mores apetites, que tem esta nafao, ea matanfa dos imigos,

pelo que fa{em extremos [...] d conta de serem havidos por esforfados,

que entre eles ea suprema honra eftlicidade, tomando novos nomes, con­

forme os contrdrios que matam, dos quais alguns chegam a ter cento e

mais apelidos... (Monteiro 1610: 409).

Tais nomes, memoria dos feitos de bravura, signos e valores essen­

ciais da honra tupinamba, eram parte de uma panoplia que incluia

escarifica<;6es, batoques faciais, direito a discursar em publico, e

acumula<;ao de esposas. A poligamia suntuaria parece ter sido urn

atributo dos chefes ou grandes guerreiros. Acumula<;ao de cativos,

de signos, de mulheres, de genros: escapando da dependencia uxo­

rilocal pela renome guerreiro, urn homem seria capaz de impor esta

sujei<;ao a seus jovens genros, maridos das filhas geradas nas suas

muitas esposas: "e assim quem tern mais filhas ehonrado pelos gen­

ros que com elas adquirem, que sao sempre sujeitos a seus sogros e

cunhados..." (1584: 329).43

43· Sobre a acumulac;ao de names e escarificac;oes memoriais, cf. Anchieta 1585: 434;

Abbeville 1614: 268. Sobre a proliferac;ao de batoques amedida que se acumulavam

cativos monos, e sobre 0 direito a falar em publico que a porte destes aderelios

significava, cf. Monteiro 1610: 409. Sabre a relac;ao entre poligamia e prestigio, cf.

Thevet op.cit.: IJ5-36; Lery 1578: 199; Soares de Souza 1587: 304; Abbeville op.cit.:

222-33,255. Nos documentos jesuiticos, a relac;ao entrepoligamia e proezaguerreira

e em geral apenas de parataxe; nao consegui achar ali nenhuma vinculac;ao causal,

salvo em urn trecho da "Informac;ao do Brasil e de suas capitanias" (Anchieta 1584:

J29), que nos afirma ser usual ter urn homem tres OU quatro mulheres, exceto "se e
principal e valente, [quando] tern dez, doze e vinte". Sabre a acumulac;ao de names

pelas mulheres conforme 0 numero de cativos mortos pelos maridos, cf. Staden >
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Por fim, se a proeza guerreira era condic;ao da honra neste

mundo, era tambem necessaria para uma existencia confortavel no

Alem: s6 os bravos tinham acesso ao paraiso, as almas dos covardes

estavam votadas a uma misecavel errancia na terra, junto aos demo­

nios Anhang (Thevet 1\7\: 84-8\; LOry 1\78: 18\; Abbeville 1614:

252; Metraux 1928: II 1-12, e Fernandes 1949: 285).44 E mais: se vin­

gar-se matando inimigos era a marca de uma vida de valor, 0 ka/os

thanatos era 0 que se obtinha em combate, e supremamente sendo a

vitima de uma execuc;ao cerimonial em terreiro. 0 cativeiro e 0 'sacri­

ficio' deveriam ser suportados com bravura e altivez:

Aqueste mal de comer unos a otros anda muy danado entre ellos, y es

tanto que los dias passados hahlaron a uno 0 dos que tenian a engordar

para esto, si queria que Ie rescatassen; il de?..ia que no 10 vendiessen, por­

que Ie cumplia a su honrra passar por tal muerte como valiente capitan

(Azpicuelta 15)I: I, 279).

Aos contrarios lhe tem persuadido que em fazer todas aquelas cerimonias

silo valentes e esfiJrfados, e logo lhes chamilo fracos e apoucados se com

> ')57: 170. Monteiro (1610: 4TT) acrescenta que elas tomavam novas names tam­

bern ao participarem da cerimonia de recepc;ao dos cativos. Sobre a sujeisao dos

homens a seus afins doadores, cf. ainda: "eI suegro en esta tierra tiene eI marido de

la hija subiecto y los hermanos della al cufiado... " (Gra 1556: II, 295).

44. Seria apressado, entretanto, concluir que a guerra tupinamba era guiada pelo fim

exclusivo, au mesmo principal, de se aceder ao paraiso; recorda que Pindabusu nao

evocou a salvaC;ao de sua alma como motivo para nao transigir com 0 imperativo

da vinganc;a, mas simplesmente afirmou a impensabilidade de tal desistencia. Seu

argumento [oi a vergonha absoluta, nao a perdiC;ao eterna. Nao hii duvida que a

guerra possuia multiplas conexoes religiosas, e que os Tupinamba eram razoavel­

mente obcecados com 0 tema da imortalidade pessoal; mas penso que 0 caso era

antes 0 de atingir 0 ceu porque se obedeceu as normas da bravura guerreira, que 0

de se obedecer a elas para atingir 0 ceu. A possibilidade das mulheres atingirem

o paraiso e algo sobre que poueo se sabe; ef. Metraux I928: 112.
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o medo da morte refusiio de fater isto; e daqui ssocede que porfugir esta

infamia, a seu parecer grande, fatem cousas ao tempo de morrer que

sera incredivel a quem nao no tem visto, porque comem e hehem e se

deleitiio, como homens sem sentido, em os contentamentos da carne tiio

devagar como se niio ouvessem de morrer (Blazquez 1))7: II, 386).

Ha aqui dois motivos entrela<;ados, urn de ordem escatol6gica e

pessoal, outro de ordem sociol6gica e coletiva. A devora<;ao pelos

inimigos estava associada a urn tema caracteristico das cosmologias

tupi-guarani, 0 horror ao enterramento e aputrefac;ao do cadaver:

Ali os cativos julgam que lhes sucede nissso coisa nohre e digna, depa­

rando-se-lhes morte tao gloriosa, como elesjulgam, pois di{em que i pro­

prio de animo timido e impr6prio para a guerra morrer de maneira que

tenham de suportar na sepultura 0 peso da terra, que julgam ser muito

grande (Anchieta 1\\4' 11, II}).

E alguns andiio tao contentes com haverem de ser comidos, quepor nenhuma

via consentirao ser resgatados para servir, porque di{em que i triste cousa

morrer, e serfedorento e comido de hichos (Cardim 1)84: 114).

Jacome Monteiro, evacando os "agouros do gentio", relata que uma

das coisas que fazia uma expedi<;ao guerreira desistir cia empresa era

o apodrecimento das provisoes que levava:

Se a carne depois de cOfJda toma hichos, 0 que i mui fdcil por causa

da muita quentura da terra, e difem que assi como a carne toma hichos,

assim seus contrdrios niio os comeriio, mas deixa-los-iio encher de hichos

depois que os matarem, 0 que i a mor desonra que hd entre estes bdrba­

ros (Monteiro 1610: 413).

Ve-se a cumplicidade entre cativos e captores, que fazia com que

o inimigo ideal de urn tupinamba fosse outro tupinamba. De resto,
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varios aspectos do cativeiro e execw;ao dos inimigos atestarn urn

esfor~o de transforma~ao do prisioneiro em urn ser aimagem dos

Tupinamba, se ja nao 0 era: os europeus eram depilados e pintados

amoda da casa (caso de Hans Staden); os cativos deviam dan~ar,

comer e beber com seus captores, eventualmente acompanha-Ios a
guerra; e a entrega de uma mulher ao cativo, sua transforma~ao em

urn cunhado, parece-me dever ser interpretada neste sentido, como

uma empresa de socializa~ao do inimigo. Os Tupinamba queriam

estar certos de que aquele outro que iriam matar e comer Fosse inte­

gralmente determinado como urn homem, que entendesse e dese­

jasse 0 que estava acontecendo consigo.

Nao ha duvida de que a morte e devorac;ao pelos inimigos se

insere na problematica pan-tupi de imortalizac;ao pela sublimac;ao

da porc;ao corruptive! da pessoa (H. Clastres 197); Viveiros de

Castro 1986a), e que 0 exocanibalismo tupinamba era diretamente

urn sistema funedrio; mas e igualmente certo que os Tupinamba

nao devoravam seus inimigos por piedade, e sim por vingan~a e

honra. Aqui entra 0 motivo sociol6gico que me parece fundamen­

tal, remetendo a algo talvez mais profundo que este conjunto de

temas personol6gicos sobre a putrefac;ao e a incorruptibilidade

- e mais resistente que 0 canibalismo aos esfor~os catequeticos e

reformadores dos missionarios. 0 que a morte dos inimigos e a

morte em maos dos inimigos permitia era nem mais nem menos

que a perpetuac;ao da vinganc;a:

E depois que assi chegam a comer a carne de seus contrarios, ficam os

odios confirmadosperpetuamente, porque sentem muito esta injuria, epor

uso andam sempre a vingar-se hum dos outros... (Gandavo 1576: 139).

Iipreciso primeiramente que se saiba que nao ft{em a guerra para con­

servar ou estender os limites de seu pais, nem para enriquecer-se com

os despojos de seus inimigos, mas unicamente pela honra e pela vin­

ganfa. Sempre que julgam ter sido ofindidos pelas nafoes vi{inhas ou
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nao, sempre que se recordam de sem antepassados ou amigos aprisiona­

dos e comidos pelos sem inimigos, excitam-se mutuamente aguerra...

(Abbeville op.cit.: 229).

A morte em maos alheias era morte excelente porque era morte vin­

dicave1, isto e, justificavel e vingave1; morte com sentido, produtora

de valores e de pessoas. Andre Thevet exprime bern a conversao

da fatalidade natural da morte em necessidade social, e desta em

virtude pessoal:

Et ne penser pas que Ie prisonnier s 'estonne de ces nouvelles [que seria

executado e devorado em hreve], ains a opinion que sa mort est honora­

hie, et qu 'illuy vault heacoup mieux mourir ainsi, que en sa maison de

quelque mort contagieme: car (disent-ils) on ne se peu!t venger de !a

mort, qui offinse et tue !es hommes, mais on venge hien ceux qui ont ire
occis et massacrer en fait de guerre (Thevet op.cit.: 196).45

A vingan<;a nao era assim urn simples fruto do temperamento agres­

siva dos indios, de sua incapacidade quase patol6gica de esquecer e

perdoar as ofensas passadas;46 ao contrario, e1a era justamente a insti­

tui<;ao que produzia a memoria. Memoria, par sua vez, que nao era

4;. [E nao pensem que 0 prisioneiro se assusta com essas noticias, ao contrario, acre­

dita que sua morte ehonrada, e que mais vale morrer assim do que em sua casa, de

alguma doenr;a contagiosa, pois, dizem e1es, nao podemos nos vingarda morte, que

ofende e mata os homens, mas podemos vingar aque1es que foram mortos e massa­

crados no trato da guerra.]

46. 'lEt de lil som venues ces guerres san juste occasion, ains d 'une seule opinion de

vengeance, et d 'une bestiale aprehension, qui les fait aussi sanguinaires, en laquelle

ils som si plongez, que si une mouche leur passe par devant les yeux, ils s'en vou­

drom venger..." [E dai vieram essas guerras sem justa causa, obra de uma mera

vontade de vinganr;a, e de uma indole bestial, que os faz tao sanguimirios e na qual

estao tao imersos, que, se uma mosca passar diante de seus olhos, e1es quererao vin­

gar-se de1a.] (Thevet op.cit.: 207).
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outra coisa que essa relas:ao ao inimigo, por onde a morte individual

punha-se a servis:o da longa vida do corpo social. Daf a separas:ao

entre a parte do individuo e a parte do grupo, a estranha dialetica

da honra e da ofensa: morrer em maos alheias era uma honra para

o gl?-erreiro, mas urn insulto ahonra de seu grupo, que impunha res­

posta equivaienteY Eque a honra, afinal, repousava em se poder ser

motivo de vingans:a, penhor do perseverar da sociedade em seu pro­

prio devir. 0 odio mortal a ligar os inimigos era 0 sinal de sua mutua

indispensabilidade; este simulacro de exocanibalismo consumia os

individuos para que seus grupos mantivessem 0 que tinham de essen­

cial: sua relas:ao ao outro, a vingans:a como conatus vital. A imortali­

dade e,a obtida pela vinganl'a, e a busea da imortalidade a produzia.

Entre a morte dos inirnigos e a propria irnortalidade, estava a trajet6­

ria de cada urn, e 0 destino de rodos.

FALAR DO TEMPO

o Iugar onde se pode melhor apreciar a funs:ao mnemonica da vin­

gans:a e0 diaIogo cerimonial entre 0 cativo e seu futuro matador. 0

sacrifieio do prisioneiro operava em duas dimensoes distintas, uma,

47. Dai a repulsa de muitos eativos a fugir ou ser resgatados pelos europeus:

"ainda que sao alguns tam brutos que nao querem fugir depois de os terem presos;

porgue houve algum gue estava ja no terreno atado pera padecer e davao-Ihe a

vida e nao quiz senao que 0 matassem, dizendo que seus parentes 0 nan teriam

por valente, e que todos eorreriao com eUe; e daqui vern nao estimarem a morte;

e quando aquella hora nao na terem em conta nem mostrarem nenhuma triste­

za naquelle passo (Gandavo c. r57o: 5). Ver tambem Abbeville: "embora Ihes

seja possive! fugir, avista da liberdade de que gozam, nunca 0 fazem apesar de

saberem que serao mortos e eomidos dentro em poueo. E isso porgue, se urn pri­

sioneiro fugisse, seria tido em sua terra por wave eim, i.e., poltrao, eovarde, e

morto pelos seus entre mil eensuras por naO ter sofrido a tortura e a morte junto

aos inimigos, como se os de sua nas:ao nao fossem sufieientemente poderosos e

valentes para vinga-lo" (r6'4: 230-31).
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'logicaJ
, e a outra, 'fagica'. A antropologia canibal dos Tupinamba

era preparada por uma antropofagia dialogica, uma solene logoma­

quia que opunha os protagonistas do drama ritual da execu<;ao. Esse

dialogo era 0 ponto culminante do rita. Foi ele, diga-se de passagem,

que tornou os Tupinamba famosos, gral.fas a. leitura cavalheiresca

feita no "Des cannibales", onde Montaigne 0 interpreta como urn

combate quase hegeliano pelo reconheeimento, uma luta de morte

travada no elemento do discurso (Lestringant 1982).

De fato, 0 dialogo se presta a. maravilha para uma leitura em ter­

mos de honra guerreira. Mas aparentemente, a pouco mais que isso.

Os exemplos nao trazem nenhuma evocal.faO religiosa, nenhuma

menl.fao a divindades, ou ao destino postumo da alma da vitima. Em

troca, todos e1es [a1am de algo que passou despercebido aos comenta­

dores. £les [alam do tempo.

o dialogo consistia numa arenga do matador, que perguntava

ao cativo se ele era urn daqueles que mataram membros da sua tribo,

e se estava preparado para morrer; exortava-o a tombar como urn

bravo, "deixando uma memoria» (Monteiro 1610: 411). 0 cativo

replicava orgulhosamente, afirmando sua condil.fao de matador e

canibal, evocando os inimigos que havia morto nas mesmas circuns­

tancias em que agora se achava. Versao feroz da vitima aquiescente,

reivindicava a vinganl.fa que 0 abateria, e alertava: matern-me, pois

os meus me vingarao; voces tombarao da mesma forma.

Ha diversas referencias a estes dialogos, a maioria, infelizmente,

em estilo indireto livre ou em glosas resurnidas:

Y un dia antes que Ie maten, ldvanlo todo, y el dia siguiente 10 sacan, y

p6nenlo en un terrero atado por la cintura con una cuerda, y vienne uno

de ellos muy bien ataviado, e Ie hate una pldtica de sus antepassados.

Yacabada, el que estapara morir, Ie responde di{Jendo que de los valien­

tes es no temer la muerte, y que il tambiin matara muchos de los suyos,

y que aca quedavan sus parientes, que 10 vengarian, y otras cosas seme­

james (N6brega 1549: I, J 52).
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Feitas estas cerimonias, afasta-se algum tanto delle, e camera a ft{er

huma ftlla a modo pregafam, di{endo-Ihe que se mostre mui esfOrfado em

definder sua pessoa, pera que 0 nam deshonre, nem digam que matou hum

homem ftaco, afiminado, e de pouco animo, e que se lembre que dos valen­

tes he morrerem daquella maneira, em maos de seus immigos, e nam em

suas redes como mulheres ftacas, que nam JOram nascidas pera com suas

mortes ganharem semelhantes honras. Ese 0 padecente he homem animoso,

e nam esta desamaiado naquelle passo, como acontece a alguns, responde­

lhe com muita soberba e ousadia que 0 mate muito embora, porque 0 mesmo

tem elle fiito a muitos seusparentes e amigos, porem que the lembre que assi

como tomam de suas mortes vinganfa nelle, que assi tambem os seus 0 hao

de vingar como valentes homens e haverem-se ainda com elle e com todo a

sua gerafam daquella mesma maneira (Gandavo 1576: 137).

A seguir retoma 0 tacape aquele que vai matar 0 prisioneiro e dir "Sim,

aqui estou eu, quem matar-te, pois tua gente tambem matou e comeu mui­

tos dos meus amigos". Responde-Ihe 0 prisioneiro: "Quando estiver morto,

terei ainda muitos amigos que saberao vingar-me" (Staden 1557: 182).

('N'est-tu pas de la nation...qui nous est ennemie? et n 'as-tu pas toy-mesme

tue et mange de nos parents et amis?" - Lui, plus assure que jamais,

ripondait: «Pa che tantan, aiouca atoupave, Guy, je suis tres fOrt et

en ay voirement assomme et mange plusieurs... 6 que je ne my suis pas

flint; 0 combien j'ay este hardi d assailir et d prendre de vos gens, des­

quels j'ay tant et tant de fiis mange". L'executeur ajoutait: «Toyestant

maintenant en notre puissance seras presentement tue par moy, puis bou­

cane et mange de tous nous autres. " ~ "Eh bien, hait-il repondu, mes

parents mes vengeront aussi." (Lery apud Metraux 1967: 62-63).48

48. ["Voce nao eda nalfao ... que enossa inimiga? E voce mesmo nao matou e

comeu nossos parentes e amigos?". Ele, mais seguro que nunca, respondeu: "Pa

che tantan, aiouca atoupavi; Sim, sou muito forte e realmente abati e comi varios dos

seus. Nao me fiz de rogado. Como fui corajoso para atacar e capturar suas gentes,>
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Mas pouco aproveitei, que ele niio 'luis ser Cristiio, di{endo-me que as

que nos outros bati{avamos niio morriam como valentes, e ele queria

morrer morte ftrmosa e mostrar sua valentia, em 0 terreiro atado com

cordas mui longas pola cinta, que tres ou quatro mancebos tem bem esti­

radas, comefou a di{er: ''Matai-me, que bem tendes de que vos yingar

em mim, que eu comi a fulano vosso pai, a tal yosso irmiio, e a tal vosso

filho" - fiz{endo um grande processo de muitos que havia comido destou­

tros, com tiio grande animo efesta, que maisparecia ele que estavapara

matar as outros que para ser morto (Anchieta 1565: 223-24).

E i tanta a brute{a deste que, por nao temerem outro malseniio aquelle pre­

sente tao inteiros estiio como se niio ftsse nada, assim para ftllar, como

para exercitar asfOrfas, porque depois de se despedirem da vida com di{er

que muito embora morra, pois muitos tern mortos, e que alem disso ca

ficiio seus irmiios eparentespara 0 vingarem, e nisto aparelha-se umpara

furtar 0 corpo, que i toda a honra de sua morte (Cardim 1583: 118).

E como estes cativos veem chegada a hora em que hiio de padecer, come­

fam a pregar e di{er grandes louvores de sua pessoa, di{endo que jd

estiio vingados de quem os hci de matar, contando grandes fafanhas e

mortes que deram aos parentes do matador, ao qual ameafam e a tada

a gente da aldeia, di{endo que seus parentes os vingariio (Soares de

Souza 1;87: 326).

o dialogo pareeia inverter as posi~6es dos protagonistas. Anchieta

se espanta: 0 cativo "mais parecia estava para matar os outros que

para ser morto". E Soares de Souza registra esta outra inversao,

agora temporal: os cativos diziam que jd estayam vingados de quem

os iriam matar. 0 combate verbal dizia 0 ciclo temporal da vingan~a:

> que tantas e tantas vezes comi!" 0 executor acrescentava: "Voce, estando agora

em nosso poder, sera morto por mim e depois moqueado e comido par todos os

outros". "Muito bern, respondia-lhe, meus parentes me vingarao tambem".
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o passado da vitima foi 0 de urn matador, 0 futuro do matador sera

o de uma vitima; a execw;ao iria soldar as mortes passadas as mortes

futuras, dancio sentido ao tempo. Compare-se este discurso que s6

contem passado e futuro com 0 que disse H. clastres sobre os cantos

sagrados Guarani:

[Nesta linguagem sagradaJ aquele que fala I tamhlm, e ao mesmo

tempo, aquele que escuta. E, se ele questiona, sahe porlm que nao hd

outra resposta que sua propria questao indefinidamente repetida... [...J
Uma questao que nao suscita nenhuma resposta. Ou antes, 0 que as helas

palavras parecem indicar, I que pergunta e resposta sao igualmente

impossiveis. Basta atentarpara os tempos eftrmas verbais: a afirmafiio

niio aparece seniio no passado e no futuro; 0 presente i sempre 0 tempo

da nega,iio (197\: 143-44).

No dialogo tupinamba, ao contrario, 0 presente e 0 tempo da justi­

fica\=ao, isto e, da vingan\=a: da afirma\=ao do tempo. 0 dueto e 0

duelo entre cativo e matador, associando indissoluvelmente as duas

fases do guerreiro, que se respondem e se escutam - as perguntas

e as respostas sao permutaveis -, e aquilo que torna possivel uma

rela~ao entre passado e futuro. S6 quem esta para matar e quem esta

para morrer eque esta efetivamente presente, isto e, vivo. 0 dialogo

cerimonial era a sintese transcendental do tempo na sociedade tupi­

namba. A categoria a priori da vingan~a impunha esse duplo esque­

matismo, verbal e canibal, que dava corpo ao devir. Antes de comer,

era precise conversar - e estes dois atos explicavam a temporalidade,

que emergia de dentro da rela~ao de mutua implica\=ao e redproca

pressuposi~aocom 0 inimigo. Longe de ser urn dispositivo de recupe­

ra\=ao de uma integridade originaria, e assim de nega\=ao do devir, 0

complexo da vingan~a, por meio deste agonismo verbal, produzia

o tempo: 0 rito era 0 grande Presente.
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Vma semiofagia. Como ja mencionamos, tamava-se 0 maximo cui­

dado para que aquila a ser morto e camido Fosse urn homem, urn ser

de palavra, de promessa e de lembrans:a. Inumeros detalhes do rito,

culminando no dialogo, testemunham esse esfon;o de constitui'fao

cia vitima como urn sujeito integralmente humano. Frank-Lestrin­

gam (1982), em uma bela analise do ensaio de Montaigne sabre as

Tupinarnba, detecta ali a redw;ao do canibalismo a uma mera «eco­

nomia cia palavra", 0 ocultamento de sua dimensao selvagem tao

presente nos cronistas. Momaigne, argumenta Lestringant, reria ela­

boracio uma versao nao-alimentar do canibalismo rupinamba, anteci­

pando a leitura simbolista cia antropologia moderna, apos urn longo

hiato de naturaliza<fao, representado no mesmo seculo XVI peIo

materialisrno truculento de Cardano, uma especie de antepassado

de Marvin Harris. 0 modo como Lestringant caracteriza a "idealiza­

<faO" montaigniana, contudo, parece-me exprimir perfeitamente 0

momento dialogico do rito tupinarnbaj seja-me permitido assim por

suas palavras a meu servi<fo:

A carne do prisioneiro que se yai deyorar nao If, de mado algum, um

alimento: ela eum signa... [...] 0 ato canihal representa uma yin­

ganfa extremada... [...] Esse esfarfa para apreender nas prdticas da

canihal a permanencia de um discurso... [...] Sem se demarar sahre

as sequelas do massacre, Montaigne retorna sempre ao desafio de

honra, atroea de in/urias, dquela 'canfao guerreira' composta pelo

prisioneiro antes de sua morte. Acahamos, assim, par esquecer que

a hoca do canihal i proYida de dentes. Em yet de deYorar, ela se

limita aproftrir. (1982: 38-40).

Nao ha duvida que a boca dos canibais tinha dentes, alem de Hngua

(igualmente afiada); mas Lestringant esquece que eram os pr6prios

Tupinamba, nao Montaigne, que separavam a boca que devora

daquela que profere: 0 matador era 0 unico a nao comer a carne

do inimigo (Correia 1)51: I, 228; Gandavo 1)76: 139). a discurso,
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'representa<;ao' da vingan<;a, transformava a earne que se ia consu­

mir num signa. 0 eazinheiro dial6gieo naa provava dela.

Qual 0 eonteudo desta memoria instituida por e para a vingan<;a?

Nada, senao a propria vingan~a, isto e, uma pura forma: a forma

pura do tempo, a desdobrar-se entre os inimigos. Com a permissao

de Flarestan Fernandes (1952), naa pensa que a vingan~a guerreira

fosse urn instrumentum religionis que restaurava a integridade do

corpo social amea~ado pela morte de urn membro, fazendo a soeie­

dade voltar a coineidir consigo mesma, religando-a aos ancestrais

mediante 0 sacrifieio de uma vitima. Nao ereio, tampouco, que 0

canibalismo fosse urn proeesso de "recupera~ao da suhsraneia" dos

membros mortos, por intermedio do corpo devorado do inimigo.

Pois nao se tratava de haver vingan~aporque as pessoas morrem e

precisam ser resgatadas do fluxo destruidor do devir; tratava-se

de morrer (em maos inimigas de preferencia) para haver vingan~a,

e assim haver futuro. as mortos do grupo eram 0 nexo de liga~ao

com os inimigos, e nao 0 inverso. A vingan~a nao era urn retorno,

mas urn impulso adiante; a memoria das mortes passadas, pr6prias e

alheias, servia aprodw;ao do devir. A guerra nao era uma serva da

religiao, mas 0 contrario. 49

A dupla interminabilidade da vingan~a - pracessa sem terma

e rela~ao que nao se deixava apreender por seus termos - sugere

que ela nao era uma daquelas tantas maquinas de abolir 0 tempo,

mas uma maquina de produzi-Ia, e de viajar nele (0 que talvez

seja a unica modo de realmente abali-Io). Liga~aa com a passada,

sem duvida; mas gesta~ao do futuro igualmente, por meio do

grande presente do duelo cerimonial. Sem a vingan~a, isto e, sem

os inimigos, nao haveria mortos, mas tampouco filhos, e nomes,

49. Em Viveiros de Castro 1986a acha-se uma crftica argumentada da teoria sacrifi­

cial de Florestan Fernandes.
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e festas. Assim, nao era 0 resgate da memoria dos finados do

grupo que estava em jogo, mas a persistencia de uma rela<;ao com

os inimigos. Estes eram os guardiaes da memoria coletiva, pois

a memoria do grupo - nomes, tatuagens, discursos, cantos - era

a memoria dos inimigos. Longe de ser uma afirma<;ao obstinacia

de autonomia par parte dos parceiros desse jogo (como quis

Florestan, e mais tarde Pierre Clastres), a guerra de vingan<;a

tupinamba era a manifesta<;ao de uma heteronomia primeira, 0

reconhecimento de que a heteronomia era a condi<;ao da autono­

mia. 0 que ea vingan<;a como motivo, senao urn modo de reco­

nhecer que a "verdade da sociedade", para hegelianizarmos com

Bataille (1973: 64), est. sempre nas maos dos outros? A vinganc;a

nao era uma conseqiiencia cia religiao, mas a condi<;ao de possibi­

lidade e a causa final da sociedade ~ de uma sociedade que existia

por e para os inimigos. Portanto, nao se trata simplesmente de

deslocar da religiao e suas cren<;as para a vingan<;a e suas honras

a func;ao de hip6stase da Totalidade: a que a vinganc;a guerreira

tupinamba exprimia, ao se constituir como valor cardinal dessa

sociedade, era uma radical incompletude - uma incompletude

radicalmente positiva. Constancia e inconsdncia, abertura e tei­

mosia, eram duas faces de uma mesma verdade: a indispensabili­

dade dos outros, Ou a irnpensabilidade de urn mundo sem Outrem

(Deleuze 1969).

A LEI VELHA

A vinganc;a era, assim, a fundamento da "lei velha" (Pires I559:

III, lIO-II) que os missionarios precisavam destruir. Se a religHio

stricto sensu era 0 dominio onde os indios abriam-se amensagem

crista, a guerra e seus desdobramentos era por onde eles se fecha­

vam; se mostravam "muy fraca memoria para as coisas de Deus",

reveIavam uma memoria elefantina para as coisa~ dos inirnigos. A

inconstancia larnentada peIos padres significava, invariavelrnente,
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o retorno as praticas de execuc;ao ritual dos cativos, e por vezes ao

canibalismo. a Ap6stolo do Brasil, por exemplo, deblatera contra

uma dessas recaidas, a do chefe converso Tibiri~a, grande esperan~a

dos jesuitas de Piratininga (Sao Paulo), que na "guerra geral" de

1555 dos Tupiniquim contra os Tupinamba tomou cativos e queria a

todo transe mata-los a moda antiga:

Assim maniftstou 0fingimento da suafi, que ad entao disfarfara, e ele

e todos os mais catecumenos cairam e voltam sem fteio aos antigos cos­

tumes. Nao se pode p0rtanto esperar nem conseguir nada em toda esta

terra na conversiio dos gentios, sem virem para ca muitos cristaos que

[...J sujeitem as Indios ao juga da escravidao e as ohriguem a acolher-se

ahandeira de Cristo (Anchieta 155;: II, 207).

Esse foi urn dos pornos da longa discordia entre os jesuitas e colo­

nos pelo controle dos indios. Mesmo que nao fossern cegos aos

beneficios eventuais que a belicosidade intra-tupi trazia a seguran~a

dos europeus e eventualmente acatequese,:;o os padres obstavarn a

guerra por saberem de seus objetivos e consequencias - a persevera­

~ao nos velhos costumes:

50. Hi conjeturas malthusianas: "Son tantos, y es la tierra tan grande, y van en

tanto crecimiento, que si no tuviessen continua guerra, y se no s.e comiessen los

unos a los otros, no poderian caber" (Bd.s 1551: I, 275)' Ha raciocinios mais poli­

ticos: "[Na Baia] andao elles agora lOdos baralhados em crueis guerras. [...] E he
agora 0 mais conveniente tempo pera a todos sujeitarem e os emporem no que qui­

zerem..." (Nobrega 1555: II, 16-17); "esta guerra fue causa de mucho bien para nues­

trOs antiguos discipulos, los quales son agora forlfados par la necessidad de dexar

todas sus habitationes en que se avian dispargido y recogerse lOdos a Piratininga"

(Anchieta I56}= III, ))3-)4). Mas os padres l1unca chegaram a[ria ac;:ao de grac;:as de

urn Gandavo, p. ex.: "E assi como sao muitos permitiu Deos que fossem contrarios

huns dos outros, e que houvesse entrelles grandes odios e discordias, porque se assi

nao [osse os portuguezes nao poderiao viver na terra nem seria possivel conquistar

tamanho poder de gente" (c. 1570: )2).
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lendo los christianos nuevamente convertidos con sus alms parientes a la

guerra, fa qua[l] 10 defendian los Padres porque era para se comer atlas

a otros, .. (Rodrigues 1))2: I, 318).

Os impedimentos que pera isla if desta maneira como nos muito hd deseja­

vamos erao as guerras continuas e muy crueis que as mesmos naturaes entre

si tTatem, e este era 0principal impedimenta de com elles se poder entender

por sua pouca quietafiio, e daqui procediiio as martes e comerem-se huns

aos autros, que nao jOy pOUCD defender-tho... (Pires 1558: II, 463-64).

Por isso queixavarn-se amargamente dos moradores europeus, que

estimulavam as hostilidades entre os indios e coonestavam a aborni­

na,ao caniba!:

A estes Indios, que ficariio aquijunto as christiios, posta que the defende­

rao 0 comer carne humana, nao lhes tirao 0 hirem aguerra e lei matarem,

e por comeguinte comerem-se hum a outros, 0 que bem se pudera deftn­

der a estes vi1Jrthos dos christaos, segundo estiio amedrontados, mas hi

a pratica comum de todos os christiios fazerem-nos guerrear e matar, e

indu1Jrem-nos a isso por dizerem que assi estarao mais seguros; ho que hi

total estorvo de sua conversao, e por esta causa e outras nao ouzarao os

Padres a bauti1d-Ios, ati se niso nao prover (BIazquez I )56: II, 267).

Em toda a costa se tem geralmente, por grandes e pequenos, que hi

grande servlfo de N. Senhor fazer aos gentios que se comao e se travem

hum com os outros, e nisto tem mais esperanfa que em Deus vivo, e nisto

dizem comistiro bem e seguranfa da terra. [...JLouvG.o e aproviio ao gen­

tio 0 comerem-se hum aos outros... (Nobrega 1559: III, 76-77).51

')1. "De facto, alguns cristaos nascidos de pai portugues e mae brasilica, que estao

apartados de nos 9 milhas numa POVOat;aO de Portugueses, nao cessam nunca de

esfort;ar-se, juntamente com seu pai [Joao Ramalho], por lant;ar a terra a obra que pro­

curamos edificar com a ajuda de Deus, pais exortam repetida e criminosamente >
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Por esta causa se alevantou tambem grande murmurafiio antre os chris­

taos, di{endo que os deixassem comer que nisso estava a seguranfa da

terra, niio olhando que, ayndapera 0 bem da terra, himilhor serem eles

christaos e estarem sobjeitos... (Nobrega 1559: III, 90).

Mas os padres conseguiram, afinal, que os governadores-gerais condi­

cionassem as guerras nativas a uma licen~a oficial, punissem 0 crime de

canibalismo e definissem os termos de rendi'.rao impostos aos grupos

veneidos nas sucessivas guerras que lhes moveram os portugueses:

Que nao matassem os contrarios seniio quando fossem d guerra, como

soem fater todas as outras nafoes, e, se por acaso os cativassem, ou

que os vendessem ou que se servissem delles como escravos (Btizquez

lIlT II, )82).

A lei, que lhes hiio-de dar, i deftnder-lhes comer carne humana e

guerrear sem licenfa do Governador; fa{er-lhes ler uma so mulher,

vestirem-se pois tem muito algodiio, ao menos despois de cristiios,

> os catecumenos a apartarem-se de nos e a crerem oeles, que usam area e frechas

como os indios, e a nao se fiarem de nos que fomos mandados aqui por causa de

nossa maldade. Com estas e semelhantes coisas conseguem que uns nao creiam na

pregat;ao da palavra de Deus e que outros, que parecia ja termos encerrado no redil

de Cristo, voltem aos antigos costumes e se apartem de nos, para poderem viver

mais livremente. Os nossos Irmaos tinham gasto quase urn ana inteiro em doutri­

nar uns, que distam de nos 90 milhas, e des renunciando aos costumes gentilicos,

tinham resolvido seguir os nossos e tinham-nos prometido nem matar nunca os

inimigos nem comer carne humana. Agora, porem, convencidos por estes cristaos

e levados pelo exemplo duma nefanda e abominavel depravat;ao, preparam-se nao

s6 para matar mas tambem para os comer" (Anchieta 1554: II, II4-15). Este trecho,

se e mais urn exemplo dos antagonismos ferozes a separarem coJonos e jesuitas, nao

e imediatamente interpretavel como mais um exemplo da perfidia dos primeiros,

pois ele pode tambem se inscrever nos casos de 'indigenizat;i'io' de europeus (cf.

nota 20 supra).
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tirar-lhes os ftitieeiros... fate-los viver quietos sem se mudarem para

outra parte, se nao fOr para antre cristiios, tendo terras repartidas que

lhes bastem, e com estes Padres da Companhia para os doutrinarem

(Nobrega 1558: II, 450).52

P6de veneer Men de Saa a contradifao de todos os Christiios desta terra,

que era quererem que as Indios se comessem, porque nisso punhao a segu­

ranfa da terra e quererem que os Indios se furtassem huns aos outros pera

elles terem escravos e quererem tamar as terras aos Indios contra re{aO e

justifa e tirani{arem-nos por todas as vias, e niio que[re]rem que se ajun­

tem pera serem doutrinados [...] e outros inconvenientes desta maneira,

as quais tados elle vence, a qual eu niio tenho por menor victoria, que as

outras que Nosso Senhor the deu; e deftndeo a carne humana aos Indios

tao longe quanto 0 seu poder se estendia, a qual antes se comia ao redor

da cidade e as ve{es dentro nella, prendendo os culpados, e tendo-os pre­

sos ati que elles bem conhecessem seu eno (Nobrega 1561: III, 329).

Atraves de uma implacilVel guerra aos indios, 0 dispositivo teol6gico­

politico dos invasores conseguiu finalmente domesticar a guerra dos

indios, retirando-Ihe 0 carater de finalidade social para transforma-Ia

')2. Este e0 famoso "plano civilizador" de Nobrega, desencadeado pela devoralJao

do Bispo Sardinha pelos Caetes (I ))6), que levou os jesuitasa endossar a doutrinada

guerra justa ao gentio (Nobrega 1)58: II, 449). Distinga-se, portanto, a posic;ao

da Companhia sobre as guerras intratupinamba daqueIa sabre as guerras movidas

contra os indios peIos europeus. Neste ultimo caso, a Companhia oscilou entre a

condenac;ao - movida tanto peIa indignac;ao contra as atrocidades cometidas pelos

colonos como peb competilJao com estes, que apresando os indios furtavam-nos it

fixac;ao nas aldeias missionarias (Nobrega I ))9: III, 93-94) - e a recomendac;ao, no

quadro da guerra justa e do compelle intrare. Mesmo neste caso, a guerra deveria

ser 0 mais oficial possivel, movida ou sancionada peIo Governo-geral. Par fim, a

atitude jesuitica quanta it guerra anti-indigena esd ligada ao problema ainda mais

complicado da legitimidade da escravidao dos indios, que nao temos espac;o para

ahordar aqui.
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em meio para seus pr6prios fins. E foi assim que os Tupinamba per­

deram, duas vezes, a guerra.

As numerosas referencias jesuiticas ao estimulo dado pelos colonas

as hostilidades intra-tupinamba levantam a questao de saber se a

extensao e intensidade cia guerra indigena nao teriam sido muita

ampliadas pela invasao europeia, naa apenas daquele modo ja. evo­

cado (ver nota 33 supra), mas de forma mais direta e deliberada.

Penso que esse foi de fato 0 caso, pela menos para algumas partes do

Brasil; mas cia! a se sustentar que 0 padrao guerreiro tupinamba de

meados do seculo XVI explica-se essencialmente pelo 'cantata com

o Ocidente' (esta ea posic;ao geral que Ferguson [1990], apesar de

suas ressalvas, termina por caucionar), vai uma distancia s6 fran­

queavel pela arual rendencia a se imputar qualquer aspecto problema­

tico - via de regra, irredutivel a considerac;oes pnltico-adaptativas

- das sociedades amerindias aos efeitos avassaladores do Ocidente.

A guerra rupinamba era urn dado irredutivel desta sociedade, sua

condiC;ao reflexiva e seu modo de ser, que, se foi potencializado

pela introduc;ao de objetos estrangeiros e eventualmente explorado

pelos europeus, nao foi posto la por eles. De resto, a importancia da

guerra na sociedade tupinamba nao se mede pelo numero de mor­

tos que provocava, nem se deixa explicar facilmente por racionali­

zac;oes ecol6gicas:

Toda esta costa maritima, na extensiio de goo milhas, i hahitada

por indios que sem excepfiio comem carne humanaj nisso sentem

tanto prater e dOfura que ftequentemente percorrem mat's de 300

milhas quando vao aguerra. Ese cativarem quatm ou cinco dos

inimigos, sem cuidarem de mais nada, regressam para com gran­

des votearias eftstas e copiosissimos vinhos, que fizhricam com rai­

tes, os comerem de maneira que nao perdem nem sequer a menor

unha, e toda a vida se gloriam daquela egrigia vitoria (Anchiera

1554: II, 113).
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Esta citac;ao permite introduzir uma precisao necessaria em face

de algumas discussoes mais ou menos recentes a proposito da guerra

indigena. Nao penso que os materiais tupinamba corroborem de

qualquer maneira que seja as especulac;oes sociobiologicas (enfeita­

das por urn duvidoso aparelho estatistico) de Chagnon ([988, 1990)

sobr~ a vinganc;a de sangue yanomami, 0 sucesso reprodutivo dife­

rencial dos matadores, e assim por diante. No que concerne aos

Yanomami, minha posiC;ao ede irrestrita concordancia com Albert

(1989, [990) e Lizot (1989). Quanta aos Tupinambii, 0 que disse­

mos aqui sobre a guerra e a vinganc;a refere-se ao que se poderia

chamar de ordem ideologica desta sociedade, tal como apreensivel

a partir dos relatos quinhentistas. as dados nao permitem qualquer

estimativa estatistica sobre os casos de morte violenta, ritual ou nao.

Trechos como 0 de Anchieta, acima, parecem indicar que nao se

buscava 0 exterminio dos inimigos (e 0 raciodnio de Bras citado

na nota )0 supra pertence indubitavelmente ao dominio das 'Just-so

stories'). As batalhas indigenas descritas pelos cronistas envolviam

urn bocado de bravatas, troca de insultos e gesticulas:ao, e nao ha

nenhuma referencia a carnificinas - exceto, e claro, quando se fala

das guerras dos portugueses contra os indios.

A pessoa do prisioneiro, que podia viver anos entre seus inimigos

ate ter a morte decidida, era simbolicamente apropriada por uma

quantidade de gente: 0 captor, as mulheres que recebiam e guarda­

vam 0 cativo, os homens a quem ele era presenteado pelo captor,

o matador ritual. Depois de executado, 0 inimigo era comido por

centenas de pessoas; uma so morte podia reunir diversas aldeias

aliadas, que compartilhavam uma especie de sopa muito rala, onde

se achava diluida a niveis quase homeopaticos a carne do contra­

rio. a corpo dos inimigos era simbolicamente (se nem sempre real­

mente) escasso, pois urn contrario era camido ate a ultima unha,

como diz Anchieta. Quanto apoligamia dos principais e guerreiros

renomadas, e dificil precisar a parte real deste ideal. Estimo que a

situaC;ao tupinamba encaixa-se sem grandes problemas no quadro
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das «brideservice societies" proposto por Collier & Rosaldo (1981),

sendo assim possivel que valesse tambem para eles a abservas:aa

de que 0 las:o entre poligamia e proficiencia belica e mais ideo16­

gico que objetivo, nesse tipo de sociedade (op.cit.: 294, 312). Isto

posto, nao se pode nem se quer ignorar as inurneras informas:oes

que sublinham 0 alto valor atribuido aproeza guerreira, a onipre­

sens:a do tema da vingans:a, a natureza iniciat6ria do homicidio, e as

conexoes entre guerra e casamento. Seja como for, embora talvez

caiba rotular os Tupinamba de extremamente belicosos, seria muita

dificil considera-Ios como particularmente violentos. Os cronistas

e missionarios representam sua vida cotidiana como marcada por

uma notavel afabilidade, generosidade e cortesia. E, como observei

acima, seu 6dio aos inimigos e todo 0 complexo do cativeiro, execu­

s:ao ritual e canibalismo estavam assentados em urn reconhecimento

integral da humanidade do contrario - 0 que nada tern a ver, bern

entendido, com qualquer humanismo.

o SUMO OA MEMORIA

Ha urn aspecto dos maus costumes do gentio que rnerece destaque:

o lugar central que 0 cauim de milho ou mandioca ocupava no com­

plexo guerreiro. 0 significado das bebidas ferrnentadas nas culturas

amerindias ainda esta aespera de uma sintese interpretativa. Ele man­

tern relas;oes estreitas com 0 motivo do canibalismo, e apoma para a

importancia decisiva das mulheres na economia simbolica dessas cul­

turas. Os materiais tupinamba sugerem, alem disso, uma vinculaS;ao

entre as festas de bebida e a memoria, mais especificamente a memoria

da vingans;a. Os Tupinamba bebiam para ndo esquecer, e al residia 0

problema das cauinagens, grandemente aborrecidas pelos missionarios,

que percebiarn sua perigosa rela<;ao com tudo que queriarn abolir. Ja
vimos que Anchieta punha como urn dos impedimentos aconversao

do gendo "seus vinhos em que sao muito continuos e em tirar-Ihos ha

ordinariarnente rnais dificuldade que em todo 0 rnais... " (1584: 333).

248 0 marmore e a murta



Foi mais dificil acabar com os "vinhos" que com 0 canibalismo; mas as

bebedeiras conjuravam sempre 0 espectro desta abomina~ao:

Seus pra{eres sao como an-de ir ii guerra, como an-de heher hum dia

e huma noute, sempre heher e cantar e hailar, sempre em pee correndo

toda a Aldea, e como an-de matar os contrarios efa{er cousa nova pera

a matanra; an-de aparelhar pera seus vinhos e co{inhadas de carne

humana; e as suas santidades, que di{em que as velhas se an-de tornar

moras... (Jacome 1551: 1,242).

Porque es esta gente tan ind6mita y hestial, que toda su felicidad tiene

puesta en matar y comer carne humana, de 10 qual por la hondad de

Dios tenemos apartados estos; y con todos tienen tan arraigada la cos­

tumhre de bebery cantar sus cantares gentilicos, que no ay remedio para

los apartar del todo dellos (Anchieta 1554: II, I20-2I).

Y 10 que mcis los tiene cegos, es el inrassiable appetitu que tienen de ven­

guanra, en 10 qual consiste su honra, y con esto el mucho vino que beven,

hecho de rai{es 0 ftutas, que todo a de seer masticado por sus hijas y

otras moras, que solas ellas en quanto son virgines mao pera este officio.

Ni se otra mejor trara de infierno que ver una multitud dellos quando

beven, porque pera esso combidan de mui lexos; y esto principalmente

quando tienen de matar alguno 0 comer alguna carne humana, que ellos

traen de moquen (Gra 1554: II, 132-33).

De aqui fuy harlo triste para otras aldeas, donde tambien les hable

cosas de nuestro Senor. Holgavan de oyrlas, mas luego se les olvidan,

mudando el sentido en sus vinosy guerras (Azpicuelta 1555: II, 248).

Torno aos nossos, os quais estiio divididos em tres habita;oes para que

possam livremente beber, porque este costume, ou por melhor di{er natu­

reta, mui dificultosamente se lhes hd de extirpar, 0 qualpermanecendo

nao se lhes poderdplantar afi de Christo (Anchieta 1557: II, 368).
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A atitude dos jesuitas quanta abebida recorda os discursos moder­

nos sobre as drogas como fonte de todos os males e crimes, com

a particularidade de que as cauinagens tupinamba eram uma into­

xicas:ao pela memoria. Bebados, os indios esqueciam a doutrina­

s:ao crista e lembravam do que nao deviam. 0 cauim era 0 elixir

da inconstancia:

Estes nossos catecumenos, de que nos ocupamos, parecem apartar-se

um pouco dos seus antigos costumes, eja raras veres se ouyem os gritos

desentoados que costumamfirer nas hehedeiras. Este i 0 seu maior mal,

donde lhe yem todos os outros. De fieto, quando estiio mais hehados,

renOYa-se a memoria dos males passados, e comefando a yangloriar­

se deles logo ardem no desejo de matar inimigos e na fome de carne

humana. Mas agora, como diminui um pouco a paixi'io desenfteada

das hehidas, diminuem tamhim necessariamente as outras nefimdas

ignomfniasj e alguns sao-nos tiio ohedientes que nao se atrevem a heher

sem nossa licenfa, e so com grande moderafao se a compararmos com a

antiga loucura... [...] Diminui contudo esta nossa consolafilo a durera

ohstinada dos pais, que, excepto alguns, parece quererem yoltar ao

vomito dos antigos costumes, indo as ftstas dos seus miserrimos can­

tares e yinhos, na morte proxima de um [contrdrio] que se preparaya

numa aldeia vizinha (Anchieta 1')5): II, 194).

A funs:ao presentificadora das cauinagens, e sua relas:ao com 0 com­

plexo oral dos cantos, declaras:ao dos feitos de bravura e proferi­

menta dos nomes esoberbamente expressa por Jacome Monteiro:

Tomando noYos nomes, conforme aos contrarios que matam, dos

quais chegam alguns a ter cento e mais apelidos, e em os relatar sao

mui miudos, porque em !Odos os yinhos, que ea sumaftSla deste gen­

ti~, assi recontam 0 modo com que os tais nomes alcanfaram, como

se aquela ftra a primeira ver que a tal fizfanha aconteceraj e daqui

vem nilo haver crianfa que nilo saiha os nomes que cada um alcan-
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fOU, matando os imigos, e isto i 0 que cantam e contam. Contudo os

cavaleiros nunca fafem menfao dos seus nomes, senao quando hd

festa de vinhos, na qual so se ouve a prdtica da guerra, como mata­

ram, como entraram na cerca dos imigos, como lhe quehraram as

cahefas. Assim que os vinhos sao os memoriais e cronicas de suas

fafanhas. 53 (1610: 4°9-10)

Recorcle-se, finalmente, que 0 cauim so podia comelSar a ser bebido por

quem ja matara inimigo, au par pessoas casadas -logo, por homicidas

e mulheres que passaram pelo rito de puberdade (Monteiro id.: 409;

Cardim [\84: 103-04). Isso explica observa~6es como as seguintes:

De los niiios tenemos muclta esperanfa, porque tienen habilidad y

ingenio, y tomados ante que vaian a la guerra, ado vany aun las muje­

res, y antes que hevan y entendian en desonnestidades (Gra 1554: II,

'32-33)'

53. cf. tambem Soares de Souza (I587: 323) sobre homiddio, nomina~aoebebidas:

"Costuma-se, entre os Tupinamba, que todo aquele que mata comrario, toma logo

nome entre si, mas nao 0 diz senao a seu tempo, que manda fazer grandes vinhos;

e como estao para se poderem beber, tingem-se it vespera de jenipapo, e come~am

it tarde a cantar, e toda a noite, e depois que tem cantado um grande peda~o, anda

toda a gente da aldeia rogando ao matador, que diga 0 nome que tomou, ao que

se faz de rogar, e, tanto que 0 diz, se ordenam novas cantigas, fundadas sobre a

morte daquele que morreu, e em louvores daquele que matou..." Estamos aqui,

mais uma vez, diame do que se poderia chamar de complexo da oralidade canibal

dos Tupinamba: enorme prestigio dos cantores e "senhores da fala", marca~ao,

pelo porte do batoque, do direito a discursar em publico, proferimemo ritual dos

nomes etc. Jacome Monteiro: "Assim que a 2~ bem-aventurancra destes e serem

cantores, que a primeira e serem matadores" (op.cit.: 41 5). Ver, por fim, °costume

indigena de jactar-se dos feitos de bravura com discursos interminaveis, que irri­

tava grandemente os europeus (Thevet I 575= 92; Anchieta I 565: 206, 219, 222-23;

Blazquez 1559: ITI, 133).
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Los hombres hasta z8 y 20 annos dan buena muestra, dende adelante

comienfan a beyer y harense tan rudos y tan rufnes que no es de creer.

Este es elpeccado de que parece menos se emendaran, porque mui poco

es el tiempo que no estin heodos, y en estos vinos, que ellos haren de

todalas casas, se tratan todalas maliciasy deshonestidades ... (Gra I') ')6:

II, 294).

E explica tamb"m a orgulho dos padres quando as meninos internos

nos colegios tomavam atitudes como a relatada por Pero Correia:

Y son algunos destos mOfos [da escola de Piratininga] tan vivos y tan

buenos y tan atreyidos, que quiebran las tinajas llenas de yino a los

suyospara que no beyan (I ')'j4: II, 70).54

CANIBAIS RECALCITRANTES

Chegamos, enfim, aquestao do abandono do canibalismo. Vimos

como a primeira carta de N6brega (1549: I, Ill), bern como a col6­

quia de PindabuC;II com Thevet, sugeriam que as Tupinamba pare­

dam dispostos a deixar a aspecto canibal de seu sistema guerreiro em

troea da saude, longa vida e outras coisas prometidas pelos padres,

mas que a guerra de vinganl$a, enquanto tal, era intoeavel.

Transcrevemos passagens das cartas e demais cronicas onde se

atesta a importancia do canibalismo, enquanto forma perfeita e acabada

54. 0 cauim tupinamba, cuja importancia para 0 festim canibal foi abundantemente

documentada pelos cronistas, parece assim estar articulado a diferencias:5es sexuais

e etarias. Os jovens de ambos as sexos nao bebiam; mas as responsaveis pela mas­

tigas:ao da materia-prima da bebida eram mos:as virgens, como registra Gdi. 1554:

II, 132-33 (cf. tambem Thevet 1575: 55-56),0 que significa tambem pre-puberes.

Os adultos casados de ambos os sexos bebiam, e as velhas parece ter cabido a orga­

nizas:ao do processo de produs:ao da bebida, bern como a fabricas:ao dos vasos de

cedmica para guarda-Ia.
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da vinganc;a, vindo coroar a sistema ritual de captura, cativeiro e exe­

cuc;ao dos inimigos. Ha numerosas outras refereneias sobre as dificul­

dades de se resgatarem inimigos das maos dos fndios, sobre a violenta

oposic;ao a seu batismo in articulo mortis (estragava-Ihes a carne, como

ja referimos) e sobre os artificios que utilizavam os Tupinarnba para

comer os contrarios ao arrepio dos interditos dos padres.55 Mas as car­

tas mostram tambem uma certa ambigtiidade dos indios frente aos

argumentos escandalizados dos missionarios, uma atitude que hesita

entre a firmeza e 0 lavar as maos:

[Estao] muy arraygados en el comer carne humana, de tal manera

que, quando estan en el traspasamiento deste mundo, piden luego carne

humana, deciendo que no lleva[n] atTa consolaci6n sino esta, y si no les

aciertan allar, dicen que yarn] mas desconsolados hombres del mundo;

la consolaci6n es su vinganfa. El mas del tiempa gasto em repreender

este vicio. La respuesta que algunos me dan es que no comen sino las

viejas. Otros me dicen que sus abuelos comieron, que ellos an de comer

tambien, que es costumbre de se vengaren de aquella manera, pues los

contrarios comen a ellos: que porque les quiero tirar su verdadero man­

jar? (Azpicuelta t550: I, 182).

Mesmo entre as Tamoio de Iperoig, muito poueo sujeitos aos euro­

peus e ainda fora do cfrculo da doutrinac;ao jesuftica, Anehieta encon­

tra uma eerta compreensao para com sua mensagem anti-canibal:

5). Sobre as artimanhas a que recorriam os indios para comer contr<irios mesmo sob

a protesto dos padres, cf. Nobrega 1))0: I, 1)9-60. Sabre as dificuldades em se resga­

tarem cativos destinados amorte e devora~ao, cf. Nobrega r5)0: I, 16) ("et etanto

difficile a fare il riscatto [aJ questa generatione de Topenichini che non si potria mai

pensare") e Rodrigues 1))2: I, 3°7-08 ("Y ia 10 tenian chamuscado y concertado

para abrirJo y hazer repartici6n. Tremfan como vergas quando nos 10 querfan tamar,

y antes murieran que dexar passar por si tal flaqueza").
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[Admoestei-Ihes]. .. especialmente que aborrecessem 0 comer da carne

humana porque nito perdessem suas almas no inferno, ao qual yaO lodos

os comedores dela e que nao conhecem a Deus seu Creador, e efes nos

prameliam de nunca mais come-la, mostrando muito sentimento de fer

mortos, scm eSle conhecimento, scus antepassados e sepultados no inferno.

o mesmo ditiam algumas mu/heres em particular, que pareeiam ./Olgar

mais com nassa doutrina, as quais prometiam que assim 0 jariam; aas

homens em gera!fizlrimos nela, ditendo-lhes como Deus 0 defende, e que

nos outros nifo consentiamos em Piratininga aas que ensinavamos que as

comessem a eles nem outros alguns, mas efes ditiam que ainda de comer de

sem contrarios, ati que se vingassem bem deles, e que devagar cairiam em

nossos costumes, e na verdade, porque costume em que eles tem posta sua

maior ftlicidade nao se lhes ha de arrancar tao presto, ainda que i certo

que ha algumas de suas mulheres que nunca comeram carne humana, nem

a comem, antes ao tempo que se mata algum, e se lhes ftrfista no lugar,

escondem todos seus vasos em que comem e bebem, porque nao usem deles

as outras, ejunto com isto tem outros costumes tao bons naturalmente que

parecem nao haverprocedido de nafao tao cruel e carniceira (1565: 201).

Na verdade, se algumas cartas trazem os indios dizendo que a carne

humana e"seu verdadeiro manjar", como a de Azpicuelta acima, ou

esta de Bhizquez:

Asi como alguns em 0 dinheiro ou contentamento sensual, ou em 0 muito

valer poem sua bem-aventuram;a, asi estes gentios tem posta sua filici­

dade em matar hum contrario e despois em vinganfa comer-Ihe a carne

tao sem horror e nojo que nao hd manjar a seu gosto que se achegue a

es,e...(I557: II, 383)

ourras, como a de Anchieta acima, indicam que 0 canibalismo nao

era exatamente uma unanimidade. 0 Apostolo do Brasil repetira

isto anos mais tarde: "Todos os da costa que tern uma mesma lin­

gua comem carne humana, posto que alguns em particular nunca
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comeram e tern grandissimo naja dela" (1\84: 329). E neste mesma

documento, alias, que se acha aquela enumerac:rao dos irnpedimentos

aconversao que transcrevemos no comec;o do presente ensaio. N ote­

se que a lista de Anchieta ja nao inclui 0 canibalismo como urn dos

irnpedirnentos. Aquela altura, entre os indios sob 0 cantrale dos jesui­

tas e dos colonos, a guerra india estava completamente submetida

aos fins dos invasores, au prosseguia sob a forma minimalista cia vin­

gans:a sem festim canibal. No Maranhao frances dos prirneiros anas

do seculo seguinte, Abbeville encontrara uma mesma aparente repug­

nancia fisica ao canibalismo, praticado quase como por obrigas:ao:

Niio eprater propriamente que as leva a comer tau petiscos, nem 0 ape­

tite sensual, pois de muitos ouvi di1.er que nao raro a vomitam depois

de comer, por nao ser 0 seu estomago capar de digerir a carne humana;

farem-no so para vingar a morte de seus antepassados e saciar 0 odio

invencivel e diah6lico que votam a sellS inimigos (1614: 233).

Nao parece facil conciliar estas informa~6es sobre a repulsa ao cani­

balismo, e sobre uma certa disposi,;ao em deixa-Io, com aquelas que

afirmam seu valor e honra, e mesmo sua excelencia enquanto pratica

alimentar, como 0 celeberrimo diaIogo de Hans Staden com 0 princi­

pal cunhambebe:

Durante isto Cunhamhehe tinha asua [rente um grande cesto cheio de

carne humana. Comia de uma perna, segurou-m'a diante da hoca e

perguntou-me se tamhim queria comer. Respondi: «Um animal irracio­

nal nao come um outro parceiro, e um homem deve devorar urn outro

homem!" Mordeu-a entao, e disse: <lawira iche. Sou um jaguar. Esta

gostoso." Retirei-me dele, avista disto (J557: 132).56

56. Sabre a cxcelencia gustativa da carne humana para as Tupinamba, ver as referen­

cias recolhidas par Combes 1987. Para uma analise desta replica de Cunhambebe,

cf. Viveiros de Castro 1986a: 625-26.
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1\ Pode-se, decerto, argumentar que os clados sabre os Thpi antigos

provem de muitos pontos cia costa brasileira, e referem-se a epo­

cas diferentes. NaG haveria porgue termos uma opinHio monolitica

sabre as virtudes cia carne humana. Terfamos alga como 0 caso dos

Ache, que aepoca da pesquisa dos Clastres estavam divididos em

dais grupos, urn carribal, 0 Dutro nao, e que assim

responderam aguestiio do etn6logo, que queria saherpor que cada grupo

era 0 que era. as canibais: comemos os monos porque a carne humana

i dace. as outros: nao comemos da carne humana porque ela i amarga.

(H. Clastres 1972: 82).

Questao de gosto cultural, dir-se-ia. 0 problema e que no caso tupi­

namba as opini6es, aparentemente, variavam dentro de urn mesma

grupo. Sobretudo, mesma aqueles grupos que prezavam enorme­

mente esse comer e essa comida deixaram com relativa facilidade

tais praticas. De qualquer modo, tudo indica que a pratica do cani­

balismo tinha urn peso diferenciado no sistema guerreiro dos Tupi

e Guarani da costa. Os Tupinamba da Bahia, par exemplo, parece

terem sido especialmente tenazes no apego a ela; as Tupiniquim de

Sao Paulo deixaram-se dissuadir com maior facilidade; e as Carij6

(Guarani) do literal sui seriam, talvez, menos dados ao canibalismo.

Urna explicac;ao para a abandono do canibalismo pelos indios,

ou antes, a determinas:ao dos motivos e processos que responderam

pela maior facilidade com que essa pratiea foi coibida pelos jesuitas

e governadores-gerais, comparativarnente ao caso da guerra de vin­

ganc;a, exigiria uma analise global do significado do canibalismo nas

culturas tupi, algo que nao podernos fazer aqui. Jamencionamos urn

aspecto do motivo canibal, aquele que a toma pela perspectiva da

vitirna: evitas:ao do enterrarnento e da putrefas:ao, Oll, dito de outra

forma, urn metodo de aligeiramento do corpo, tema importante na per­

sonologia tupi-guarani (H. Clastres 1975; Viveiros de Castro 1986a;

Combes 1987, 1992). Tornado pela outra ponta, da perspectiva dos
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devoradores,o canibalismo deixa entrever multiplas conexoes. Antes

de mais nada, ele era 0 aspecto e 0 modo da vinganc:;a que cabia a
coletividade dos captores e seus aliados (ao passo que a execu<;ao

ritual era levada a cabo por urn so homem, que nao cornia da carne

do contrario); neste sentido, era a maxima socializac:;ao da vinganc:;a,

pela qual todos os devoradores se afirmavam como inimigos dos ini­

migos, colocando-se no campo da "revindita compuls6ria" (Fernan­

des 1949: 123) por parte do coletivo associado avitima. Em seguida,

ha indicios de que ele remetia aos mesmos temas escatol6gicos e per­

sonol6gicos que atravessam a religHio, 0 xamanismo e a mitologia

tupi-guarani: assim, as repetidas menc:;5es avoracidade das ve1has,

grandes inimigas dos jesuitas nesta hist6ria de acabar com 0 caniba­

lismo, sugerem que 0 que se buscava no repasto canibal nao devia ser

diferente daquilo que os karaiba prometiam: "y prometeles longa

vida, y que las viejas se han de tornar mo<;as.. ." (Nobrega 1549: I,

Ii!; ver tamhem Jacome 1551: I, 242; Azpicuelta 1555: II, 246).57 0

canibalismo parece ter sido, entre muitas outras coisas, 0 metodo

especificamente feminino de obtenc:;ao da longa vida, ou mesmo

da imortalidade, que no caso masculino era obtido pela bravura no

combate e a coragem na hora fatal. Ha mesmo indicac:;5es de que a

carne humana era diretamente produtora daquele aligeiramento do

corpo que os Tupi-Guarani buscaram de tantas formas diferentes,

pe1a ascese xamanica, a danc:;a, ou a ingestao do tabaco (ver Combes

1987, e Saignes sid, citado por ela). Por fim, 0 rito canibal era uma

encena~aocarnavalesca de feroeidade, urn devir-outro que revelava

o impulso motor da sociedade tupinamba ~ ao absorver 0 inimigo,

57. Ver 0 trecho ja citado de Azpicuelta: "La respuesta que me dan es que no cameo

sino las viejas..." As referencias agrande influencia das velhas nos neg6cios p6bli­

cos, em particular na guerra e no canibalismo, mereceriam urn estudo aprofundado:

Lourenc;o 1553: I, 517-18; Blazquez 1557: II, 352 e 387-88; Anchieta 1560: III, 259. Ha

muito mais aqui que urn fantasma ideol6gico projetado pelos observadores, como

quer Bucher 1977.
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o corpo social tornava-se, no rito, determinado pelo inimiga, consti­

tuido par este (Viveiros de Castro I 986a).

Forma maxima da vinganc;a, 0 canibalismo nao era entretanto

sua forma necessaria. 0 gesto proprio da vinganc;a guerreira, e 0

requisito crucial para a obtenc;ao de urn novo nome, era a esfacela­

mento ritual do crania do contrario:

Posta que este gentio pelo campo mate a inimigo as estocadas... como 0

niio matou com lhe quebrar a cabefa, logo hao que a marta nao i marta,

nem a matador se pode jaetar de lhe haver dado a marte, nem podera

tamar nome nem riscar-se (Braodao 1618: 259-60).

Par vezes, desenterravam-se inimigos para lhes partir a cabec;a:

Porque nao se contentam de matar as vivos, mas tambim de desenterrar

as mortos e lhes quebrar as cabefas para maior vinganfa e tamar novo

nome (Anchieta .)6): 2)7).

Se encontram alguma sepultura antiga dos contrcirios, lhe desenterram

a caveira, e lha quebram, com a que tomam nome novo, e de novo se tor­

nam a initrll{ar (Soares de Souza 1587: 3°1).

Esse gesto era exdusivamente masculino. As mulheres podiam matar

urn prisioneiro com as proprias maos, quando furiosas; mas precisa­

yam chamar urn homem para quebrar 0 crania do cadaver (Anchieta

1)6): 203).

o fato da vinganc;a em sua forma minima e necessaria - coo­

fronto com a inimigo para quebrar-Ihe 0 cranio, de preferencia na

situaC;ao ritual - ter resistido mais que a canibalismo as injunc;6es

jesuiticas deve-se, provavelmente, asua indispensabilidade na pro­

duc;ao de pessaas masculinas completas, matadores renomados e

renominados. Sem duvida, 0 fato de que a antropofagia era uma

abominac;ao ahsoluta, ao passo que a vinganc;a era apenas urn H mau
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costume", tambem deve ter contribuido para uma maior toleraneia

dos europeus frente a esta ultima. De qualquer forma, talvez seja

possive! ver no abandono do canibalismo uma derrota, sobretudo,

da parte feminina da sociedade tupinamba.58

Quao faeil foi dissuadir os Tupinamba de comerem os inimigos?

Na Bahia, isto exigiu uma campanha de guerras, as vezes de extermi­

nio (!tapoa, Paragua,u), conduzidas pelos governadores-gerais, que

terminou com a proibi<;ao de guerras indigenas sem licen~a e com a

decreta,ao da pena capital para a crime de antropofagia. as indios

submetiam-se com a morte na alma:

[0 principal Tubariio vai aguerra]: Pediu elle licenfa ao Governador

pera matar aquelle, pois era dos que aviiio mortos aos seus pera conso­

lar ho nojo que tinha dos que the aviam mortos. Deu-Ihe 0 Governador

licenfa pera 0 matarem ftra da Aldea. Fiteriio-no asi, e mataram-no

e comeriio-no, porque lho achariio a cOier. [Ante 0 protesto dos padres,

o governador Duarte da Costa] mandou apregoar por suas Aldeas sob

pena de morte que ninguem comece carne humana, de maneira que os

Indiosfiquaram mui atemon'tados (Bhizquez 1)56: II, 267-68).

Fet-se-lhe duro aos Indios este contrato, porque, asi como alguns em 0

dinheiro ou contentamento sensual, ou em 0 muito valerpoem sua bem­

aventuranfa, asi estes gentios tem posta sua filicidade em matar hum

contrario e despois em vinganfa comer-lhe a carne tiio sem horror e nojo

que niio hd manjar a seu gosto que se achegue a este: e esta era a causa

porque diy£iio ao Governador que em lhes tirar isto lhes tiraviio toda

a gloria e honrra que lhes deixariio seus avoos, mas contudo que elles

estvao aparelhados dahipor diante nao ftyer mais isto que nos tanto

abominavamos, com tal condi(;(io que lhes deixassem agora matar sete

)8.0 horror acarne humana sentido por algumas mulheresde Iperoig(cf. Anchieta)

poderia, assim, ser tomado como uma demonstrac;ao a contrario desta inscric;ao

feminina do canibalismo.
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contrarios que avia muito tempo que os tinhiio em cordaspera comer, ale­

gando que elles tinhao mortos seus pais e seus filhos. Concedeo-Iho 0

Governador, excepto que nao nos comessem, e asi 0 prometerao, Cousa

que elles nunqua fi{erao, nem fi{erao se nao nos pusera em tam grande

aperto, porque nao se tem par vinguados com os matar, senao com os

comer (Blazquez 1557: II, 382-83).

Mas terminaram par se submeter, e logo 0 canibalismo nao era mais

que uma memoria envergonhada:

Todos estes vao perdendo ho comer carne humana e, se sabemos que

alguns ha tem pera comer e lha mandamospedir, ha mandao, como fi{e­

rao os dias passados e no-Ia tra{em de mui longe pera que a entreremos

ou queimemos;> de maneira que todos tremem de medo do Governador...

(Pires 1558: II, 471).

Ha carne humana que todos comiiio e muy peno da cidade hi agora

tirada, e muitos tomao jd por injuria alembrar-Ihe aquelle tempo, e

se em alguma parte se comem sao amoestados e castigados por isso

(Nobrega 1559: III, 57).

E que nao aviao de matar nem comer carne humana: ista jOy superfluo

porquejd 0 eles agora niio ft.{em (Pires 1560: III, 313).

Di{em-me todos que hi muy fadl acaharmos com elles que nao comiio

carne humana... (Pereira 1561: III, 334).

No suI, entre os Thpiniquim de Sao Vicente e Piratininga, os jesuitas

parece terem conseguido sucesso mais rapido na empresa de dissuasao:

Es tambiin mucho para espantary dar muchas gratias al todo poderoso

Dios que ni estes ni los OtTOS de los lugares ve{inos que ya algun tiempo

oyeron de nosotrosy aun agora muchas veres oyen la palabra de Dios no
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comen carne humana, no teniendo ellos suhiection alguna ni miedo de

los christianos (Anchieta 1560: III) 259-60).

Mesmo as recaidas eventuais dos catecumenas, que levaram Anchieta

repetidas vezes a clamar pela "predica da espada e da vara de ferro"

(1563: IlI, 554), nao incluiam essa pratica:

[EstGo] totalmente metidos en sus antiguas y diabolicas costumbres,

excepto el comer comer carne humana, 10 qual, por la hondad del Senor,

paresce que esta alga desarraigado entre estos queya enseiiamos. Verdad

es que aun ha?en grandes fiestas en la matanfa de sus enemigos ellos y

sus hijos, etiam los que sabian leery escriyir, hehiendo grandes vinas

como antes acostumhrayany, si /W los comen, danlos a comer a otros sus

pan'entes que de diyersas partes yieneny son conyocadospara las fiestas.

Todo eso yiene de ellos no estarsubiectos... (Anchieta 1561: III, 370).

Uma pe~a essendal da luta contra 0 canibalismo - talvez a jogada deci­

siva - foi a interna~ao dos meninos indios nas escolas jesuiticas, com

a inculca~ao muito provavel de urn horror sagrado aquela pratica:

Porque aunque muchos mochachos huelven atra? a seguir las costum­

bres de sus padres adonde no lienen subjection, a 10 me/Ws esto se gana,

que no huelyen a comer carne humana, antes 10 estranan a sus padres...

(Nobrega 1561: Ill, 361).

Haveria todo urn outro estuda a fazer sabre a estrategia jesuitica de

sequestra dos meninos tupinamba.

ElOGIO OA INCONSTANCIA

Os materiais tupinamba parecem, enfim, justificar as observa~oes de

Levi-Strauss sobre a labilidade do canibalismo. Ali onde esta pratica

existe, ela eraramente coextensiva ao corpo social; e mesma



ld onde sua pratica parece ser a norma, notam-se excefoes sob a firma

de reticincia au de repugnancia. a carater Mbil dos costumes canibais

i alga que chama a atenfiio. Em todas as observafoes disponfveis, do

siculo XVI ati nossos dias, verno-los surgir, dlfundir-se e desaparecer

em um lapso de tempo muito curto. Eisso, sem duvida, que explica seu

abandono fteqiiente desde os primeiros contatas com os brancos, antes

mesmo que estes dispusessem de meios de coerfao (1984: 143).

No caso tupinamba, 0 canibalismo coincidia com 0 corpo social

inteiro: homens, mulheres, crian~as, todos deviam comer do contrario.

De fata, ele era 0 que constituia este corpo em sua maxima densidade e

extensao, no momento dos festins canibais. Sua pratica, entretanto, exi­

gia uma exclusao aparentemente menor e temporaria, mas decisiva:

a matador nao podia comer de sua vitima. Isto me parece significar

mais que uma aplicac;ao daquele principio de ampla difusao na Ame­

rica indigena, que veda ao ca~ador comer de sua presa. A abstinen­

cia do matador aponta para uma divisao do trabalho simb6lico no

rita de execu~ao e devora~ao, onde, enquanto a comunidade se trans­

formava em uma malta feroz e sanguinaria, encenando urn devir-ani­

mal (lembremos do jaguar de Cunhambebe) e urn devir-inimigo, 0

matador suportava 0 peso das regras e dos simbolos, recluso, em

estado liminar, prestes a receber urn novo nome e uma nova perso­

nalidade social. Ele e seu inimigo morto eram, num certo sentido, as

unicos propriamente humanos, em toda a cerimonia. 0 canibalismo

era possive1 porque urn nao cornia.

Vimos tambem que, apesar de suas multiplas conex6es religio­

sas e seus significados cosmol6gicos e escatol6gicos, a canibalismo

nao era 0 sine qua non do sistema da vingan~a guerreira, mas sua

forma ultima. Vimos ainda que algumas fontes atestam a existencia

de movimentos de repulsa amanduca~ao de carne humana. Observa­

mos que, em pelo menos algumas partesdo Brasil, 0 canibalismo foi

abandonado por nao muito mais que a prega~ao jesuitica, antes de

qualquer possibilidade de pressao militar. E notamas, por fim, que
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ele nao parece ter passado da decada de 156o, entre os Tupinamba

em contato direto com os europeus.

Levi-Strauss tern 0 canibalismo por uma forma instave1 que

se desenha contra urn fundo de identifica~ao a outrem, fundo este

que seria como a condi<;ao geral da vida social (1984: 143-44). a
canibalismo estaria situado em uma especie de ponto extremo de

urn gradiente de soeiabilidade, cujo outro p610 seria a indiferenl.ra

au incomunicabilidade. Se este e 0 caso, entao a abandono de tal

pra.tica significou, de alguma forma, a perda de uma dimensao

esseneial da sociedade tupinamba: sua 'identifica~ao' aos inimigos,

entenda-se, sua autodeterminafiio pelo outro, sua essencial alterafiio.

Mas entao, igualmente, cabe perguntarmos se a relativa rapidez com

que 0 canibalismo foi abandonado nao se deveu de fato achegada

dos europeus: nao apenas ou principalmente, porem, porque estes a

abominavam e reprimiram, mas antes porque vieram ocupar 0 lugar

e as funl.r0es dos inimigos na sociedade tupi, de uma forma tal que

os valores que portavam, e que deviam ser incorporados, termina­

ram por eclipsar as valores que eram interiorizados pela devoral.rao

da pessoa dos contrarios. A persistencia da vingan~a guerreira e de

suas conseqiiencias onomasticas, honorificas e memoriais atesta que

o motivo da predal.rao ontol6gica continuou a ocupar as Tupinamba

por algum tempo ainda. Atesta tambem que, como 0 atesta a etno­

logia dos amerindios contemporaneos, nao e necessaria comer lite­

ralmente os outros para continuar dependendo deles como fontes

da propria substancia do corpo social, substancia que nao era mais

que essa rela~ao canibal aos outros. De qualquer modo, se a caniba­

lismo e mesmo uma forma labil e instavel par excelencia - eu ia dizer

inconstante -, entao e1e nao pode ter sido mais emblematico dos

Tupinamba, gente admiravelmente constante em sua inconsdncia.

Os Arawete, pequeno povo tupi contemporaneo da Amazonia

oriental, afirmam - nao sei se creem - que as Mai~ ral.ra de divin­

dades celestes, sao canibais. Os MaY devoram as almas dos mortos

recem-chegadas ao ceu; em seguida, imergem as despojos em urn
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banho magico que ressuscita e rejuvenesce os mortos, transformando_

os em seres imortais como eles mesmos, que vivem em urn paraiso

perfumado onde abundam a bebida, 0 sexo e a musica. As unicas almas

que naa safrem a prova da devara,aa saa aquelas de hamens que

mataram urn inimigo em vida. Temidos pelos Mai; os matadores ara­

wete ja sao como eles, ferozes e canibalescos (considera-seque urn

homicida tern a barriga enchida com 0 sangue do inimigo, e °deve

purgar); naa preeisam assim que se !hes digira uma humanidade ja
deixada para tras. Os Mai~ que abandonaram a terra no comel.r0 dos

tempos, nao sao concebidos como pais, criadores ou mesmo herois

culturais dos homens. Na verdade, sao classificados como "nossos

gigantescos tiw(i". Tiwii, palavra de conotal.r0es agressivas, signi­

fica 'afim potencial', e e desta forma que 0 espirito de urn inimigo

morto chama seu matador, em sonhos, para ensinar-Ihe cantos. Em

suma: esses canibais celestes, que nos devoram para nos transforma­

rem em alga asua imagem e (des)seme1han,a, saa inimigas e afins

potenciais dos humanos, mas tambem representam urn ideal para

nos. A partir da saeialagia eaniba! das Tupi da seeula XVI, as Ara­

wete desenvolveram uma escatologia nao menos canibal; os inimi­

gus se transformaram em deuses, ou antes, os humanos ocupamos

agora 0 lugar dos inimigos, enquanto esperamos ser, com a morte,

transformados em nossos inimigos-cunhados, os deuses. Os Mai'

sao, de certo modo, os Tupinamba divinizados. Como se ve, a alma

selvagem dos Tupi continua irnplicada em historias de canibalismo.
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Capitulo 4

IMANENCIA DO INIMIGO



Imanencia do inimigo

Pais que trago a mim comigo

tamanho imigo de mim

Sa de Miranda

Discutem-se oeste artigo as relas:6es entre 0 guerreiro e sua vitima

tal como concebidas pelos Arawete, urn povo de lingua tupi-guarani

cia Amazonia orienta1. l Os materiais que oferecemos aconsidera­

<;ao do leitor ja foram apresentados ern urn texto de maior fOlego;

eles sao aqui resumidos e retomados de uma perspectiva compara­

tiva. 2 Nossa questao ea dinamica identitaria envolvida na determi­

na<;ao do estatuto do moropi"na ("matador") arawete. A questao

diz menos respeito, partanto, as fun<;oes - poHticas, ideologicas ou

outras - associadas a esse estatuto que asua constitui<;ao mesma,

levada a cabo atraves de certos processos rituais. Cuidamos que seu

exarne pode contribuir para 0 melhor entendimento de urn regime

simb6lico de ampla difusao na Amazonia indigena, uma economia

da alteridade onde 0 conceito de 'inimigo' assinala 0 valor cardinal.

1. Este trahalho foi originalmente apresemado no seminario do grupo de pesquisa

"Anthropologie Comparee du Champ Religieux" dirigido par Marcel Detienne, na

Ecole Pratique de Hautes Etudes, em maio de 1992. Ele resume, outrossim, tres

conferencias feitas na Maison Suger, no mesmo mes e ana, sob a patrodnio do pro­

jeto "Nouvelles approches de la tradition: representation et communication des

connaissanccs culturelles", do Laboratoire d'Anthropologie Sociale (College de

France) e do Laboratoire d 'Ethnologie et de Sociologie Comparative (Nan terre).

AgradelJo a Marcel Detienne, Carlo Severi, Michael Houseman e Pascal Boyer pelos

convites e pelos debates.

2. Cf. Viveiros de Castro T992a.

ModI-do afiando a ponta de uma flecha para ca~a grossa Opixuna, 1982)

A dan~a do cauim arawete (Jpixuna, 19811
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Elementos de cosmologia

o universo dos Arawete tern sua origem e fundamento na diferen~

cia~ao entre a humanidade (Bi'de) e a divindade (Mai"). Essa dife­

ren~a foi criada pela separa~ao entre 0 Cell e a terra, no comes:o dos

tempos. Em conseqiH~nciade uma querela que apos as homens aDS

futuros deuses, estes ultimos partirarn, levantando 0 firmamento e

levando consigo a eiencia cia eterna juventude e cia abundancia sern

trabalha. as humanos, desde entao, definem-se como "as abandona­

dos" (henii mi re), os que foram deixados para tras peIos Mai: Tudo

que existe sobre a terra compartilha de uma condi~ao geral de mino­

ridade ontol6giea [rente as pessoas e coisas que passaram aD patamar

celeste. Em particular, os viventes terrestres estao submetidos ao

tempo, ista e, sao mortais.

Entre todos os seres peredveis de nosso nivel c6smico, entre­

tanto, os humanos ocupam urn lugar aparte: eles sao "aqueles que

irao" (uha me'e rin), as unicos que se juntarao postumamente aos

MaiO. Par ocasiao da morte, uma parte da pessoa, a in ou 'alma', sobe

aos ceus, onde e recebida pelos Mar-hete, os 'deuses por excelencia',

a ras:a divina mais diretamente interessada na humanidadeo3 Os Mai'­

hete assemelham-se aos Arawete, salvo que sao mais belos, mais

altos e mais fortes que qualquer humano, como e 0 caso de tudo

que eceleste. A ornamenta~ao corporal dos deuses e uma hiperbole

daquela tipica do grupo em ocasioes cerimoniais: pele e cabelos unta­

dos de urucurn vermelho-vivo, salpicados com plumulas brancas

do peito do gavHio-real; diademas coronais feitos com as remiges

das araras vermelha ou caninde; brincos floriformes compostos da

plumagem amarela do papo de tucano e do azul-turquesa das penas

de cotinga. Mas os Mai' ostentam, alem disso, esplendidos desenhos

30 Ha dezenasde ras:as ou especies divinas, com nomes e atrmutos pr6prioso 0 sufixo

modificador -hete indica a prototipia e autenticidade do refereme do conceito modi­

ficado, servindo ainda como marcador de enfase ou de ipseidadeo
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geometricos sobre seus corpos, gregas, losangos e riscos finos feitos

corn 0 suco negro-azulado do jenipapo. Esse estilo e caracteristico

de varios inimigos dos Arawete, ern particular, dos temidos Kayap6.

Os Arawete besuntam a rosto e 0 corpo com a suco deste fruto, asso­

ciado ao jaguar) quando vao aguerra ou aca~a) mas jamais 0 utili­

zam para desenhar sobre a corpo. Os Mai; ern suma, tern uma apa­

rencia que mistura tra~os arawete e inimigos.

Corn efeito, os Arawete afirmam que os Mai; mesmo sendo

"como nos", sao ao mesmo tempo "como inimigos". Nao apenas por­

que se pintam como inimigos, mas, sobretudo) porque sao ferozes e

perigosos. Os Mafsao antropofagos. Eles matam e comem os mortos

assim que estes chegam aos ceus. Ern seguida, eles os refazem, mer­

gulhando os ossos de suas vitimas em uma bacia de pedra cheia de

uma agua magica, que ferve (-pipo, ferver ou fermentar) sem fogo.

Os mortos entao ressuscitam) tornando-se "como os Maf", isto e,

eternamente jovens e belos. as mortos tornados divinos casam-se

com os deuses, voltando aterra corn eles para compartilhar os ali­

mentos oferecidos pelos humanos ao povo celeste, por ocasiao dos

rituais. as xamas (peye), em suas viagens ao ceu, tratam corn os

deuses e os mortos, trazendo-os freqiientemente aterra para estes

banquetes festivos, ou simplesmente para conversar com os viventes.

o xamanismo arawete e essencialmente urn dispositivo de intercam­

bio entre os viventes e os Mai: AS humanos dao de comer aos deuses,

no sentido alimentar como no sexual)4 recebendo em troca cantos (a

"musica dos deuses" cantada pelos xamas) e outros bens espirituais:

a vida postuma nos ceus, bern entendido, mas tambem a persistencia

do mundo, pois a consuma~ao canibal e sexual dos mortos impede

que os Maffa~am cair 0 firmamento, esmagando a terra.

Os deuses arawete sao ambiguos a mais de urn tftulo. Diferen­

temente do que sucede na maioria das cosmologias tupi-guarani,

4. Como e 0 caso de tantas outras linguas, 0 vocabulario arawete da manduca<;ao

aplica-se tambem ao comercio carnal.
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ados Arawete nao concebe os Mal como her6is culturais, pais

criadores, ou senhores da humanidade.5 Os deuses arawete estao

ao mesmo tempo alem e aquem da cultura ou civiliza~ao.Se eles

dispoem de uma ciencia xamanica absoluta, capaz de ressuscitar

os mortos, ou fazer com que os instrumentos trahalhem sozinhos,

nem por isso deixam de ser definidos como primitivos (uka-hete

me'e, Hmeramente existentes", como se diz dos animais), gente

sem fogo e sem plantas cultivadas. Estas conquistas da civiliza­

~ao nao se devem aos Mai~ muito ao contrario, foi urn humano

quem outrora Ihas ensinou. Assirn, emhora empreguem hoje

uma tecnologia culinaria semelhante ados humanos, urn curioso

epiteto continua a marcar os deuses como selvagens: me'e wi a-re,

('comedores de carne crua", expressao que descreve exemplar­

mente os jaguares.6

E preciso compreender bern 0 que querem dizer os Arawete,

quando afirmam que os MaY sao ('como inimigos" (awin herin). Os

deuses sao como inimigos porque tratam os mortos arawete como

se estes fossem inimigos: eles os matam e devoram. Mas 0 fazem

porque os mortos comportam-se como inimigos frente aos deuses:

urn morto recente e urn ser feio, sujo e mesquinho, cheio de rancor

por ter marrido. Ao chegar no ceu, as almas masculinas sao acolhi­

das pelos MaY com demandas insistentes de presentes preciosos; as

almas femininas, com a exigencia de favores sexuais. Como os mor­

tos sao sempre muito avaros, recusando-se a estahelecer rela~5es

com os Mai~ fazem-se matar. Os deuses, entao, sao "como inimi­

gos"; na verdade, porem, sao os mortos os verdadeiros inimigos,

pois os senhores da perspectiva celeste sao os deuses. 0 que os faz

5. Mare urn eognato deMaira, 0 nome muira difundido entre as Tupi para os demiur­

gas ou herois eulturais que se afastaram dos homens no eome~o dos tempos.

6. A palavra wi eorresponde ao portugues 'sangue' e, aplicada especificamente

acarne, ao 'eru'. Recordo que urn dos epftetos de Dionisio era exatamente este:

omest'is ou omddios, "comedor de carne crua" (Detienne I977: I50).
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ser, final mente, "como nos" (bide herin): eles sao as detentores legiti­

mas da posiliao de sujeito em seu mundo.

A palavra bide, que traduzi par "humanidade", significa tambem

"nos", "a gente", e "as Arawete". Nao se trata, note-se, de urn etno­

nimo, equivalente a 'Arawete' (palavra inventada pelos brancos) au

de uma 'autodesignatrao' substantiva e distintiva. Bide e sintatica e

semanticamente equivalente a nane, a pronome da primeira pessoa

do plural inclusivo (por opositrao a ure, primeira do plural exclu­

sivo). Bide e uma marca de positrao enunciativa, ou seja, trata-se

efetivamente de urn pronome que marca a positrao de sujeito, nao

de urn nome proprio. Como varias outras sociedades amazonicas,

os Arawete nao objetificam 0 coletivo a que pertencem por meio de

substantivos de tipo etnonimico, reservando-os para os outros, isto

e, precisamente, para os inimigos (awin).7

A ambigiiidade categorial dos deuses reflete seu estatuto sociolo­

gieo: c6njuges futuros dos mortos, os Mai"sao afins dos viventes. as

Mai"-hete, em particular, recebem 0 epiteto de ure tiwii aha, "nossos

gigantescos-temiveis afins potenciais". Tiwa, afim potencial ou

primo cruzado, eurn termo que se aplica a todo nao-parente; ele

carrega conotatr0es agressivas e/ou lascivas, e nao deve ser normal­

mente empregado como forma de tratamento para urn concidadao.

Urn tiwa. e quase urn awin, urn inimigo, mas urn inimigo concebido

sob 0 modo da alianlia possivel. as Arawete designam por tiwa todo

nao-Arawete com quem estahelecem relalioes outras que aquelas,

globais e impessoais, em vigor entre eles e os coletivos inimigos.

Ferozes mas esplendidos, perigosos mas desejados pelos huma­

nos, omofagos mas providos de uma supercultura xamanica, ini­

migos mas aliados, os Mar estao marcados por uma amhivalencia

7· Cf. cap.7 inJTa.

'7'
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fundamental. Eles sao ao mesmo tempo 0 'ideal de Ego' arawete

e a arquetipo do Outro. Os Arawete olham-se com as olhos dos

deuses, ao mesmo tempo em que olham os deuses do ponto de vista

humano, terrestre e mortal.

omatador e sua vitima

Se os mortos arawete sao inimigos - ja frente aos humanos, pois

a morte gera urn espectro terrestre que assombra os viventes ate a

desapari'.faO das partes moles do cadaver, ja frente aos deuses, pais

as almas celestes comportam-se incivilmente ao adentrar 0 paraiso-,

e se os Mar sao a seu modo igualmente inimigos, nao ha, entretanto,

Iugar no ceu para os inimigos humanos dos Arawete. As almas dos

inimigos mortos nao acham acoIhida, mesmo canibal, entre os Mai',

que as arremessam de volta aterra, onde perecem definitivamente.

Mas 0 caso do inimigo morto pe/os Arawete e muito diferente.

A alma de urn moropi''nii (matador) arawete e aquela do inimigo que

ele rnatou nao sornente sohem aos ceus, como ali desfrutam de uma

situa~ao especial. Elas se fundem em uma entidade dual que, como

verernos, e tratada pelosMai'com a atenl.rao e cautela devidas a quem

lhes est. aaltura.

Ap6s ter matado, au sirnplesrnente ferido, urn inirnigo numa

escaramul.ra, urn hornem "morre" (umanun). Assim que volta aaldeia

ele cai em uma especie de estupor, permanecendo im6vel e semicons­

ciente por varios dias, durante os quais nada come. Seu corpo esta

cheio do sangue do inimigo, que ele vomita incessantemente. Esta

morte nao e urn simples afastamento da alma (que sobrevem diver­

sas vezes na vida de uma pessoa), mas urn verdadeiro tornar-se cada­

ver. 0 matador ouve a barulho das asas dos urubus que se reunem a
volta de 'seu' corpo morto - isto e, 0 carpo de seu inimiga deixado

na £Ioresta -; sente-se "como se apodrecendo", seus ossos amole­

cern, ele cheira mal.
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Quando 0 inimigo [oi verdadeiramente morto (e nao apenas

ferido), a estado de morte do matador dura cerca de cinco dias. Ele

cleve heber uma infusao amarga de casca de iwirara t (Aspidosperma

sp.), a mesma que tomam as mulheres durante as regras e as pais em

couvade. Ele nao pode toear qualquer parte do carpo de sua vitima,

sob pena de ver seu proprio ventre inchar e explodir, em uma espe­
cie de parto mortal.

o matador esta tambem submetido a urn interdito mais longo.

Durante varias semanas apcs seu [eita, ele nao pode ter comercio

com a esposa. 0 espirito do inimigo estancia "sabre ele", seria 0

primeiro a penetrar sexualmente a mulher; 0 matador, "vindo ap6s

o inimigo", seria contaminado pelo esperma cia vitima, 0 que acarre­

taria sua morte imediata.

o pedodo de abstinencia termina quando 0 espfrito da vftima

decide ir aos confins da terra "buscar cantos". Ao retornar, trans­

mite esses cantos ao matador durante 0 sono, bern como uma serie de

nomes pessoais que serao conferidos aos recem-nascidos. Certa noite,

o espfrito do inimigo acorda bruscamente 0 matador, exortando-o:

"vamos, tiwa, ergue-te e dancemos!". 0 inimigo e dito estar enraive­

cido com 0 matador, mas ao mesmo tempo acha-se-Ihe indissoluvel­

mente ligado. Com 0 tempo, essa -raiva se transforma em amizade; a

vftima e seu matador tornam-se "como apihi-piha". Apihi-pihd e0

nome da relaC;ao mais valorizada na sociedade arawete. Trata-se de

uma forma de amizade cerimonial na qual dais casais compartilham

sexualmente os c6njuges de sexo oposto, passam longos periodos jun­

tos na floresta em expedic;5es de cac;a, e sao parceiros obrigat6rios

nas danc;as coletivas que ocorrem durante as cauinagens.

Pode-se ver aqui uma nftida progressao nas relac;5es entre a

vftima e seu matador. Elas vao da alteridade mortifera aidentidade

fusional: alguem que era urn puro inimigo, urn awin, transforma-se

primeiramente em urn tiwa, urn afim potencial; em seguida, torna-se

urn amigo ritual, uma especie de duplo social e afetivo do Eu que

ena verdade urn anti-afim, pois que se trata de alguem com quem
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se compartilham esposas em vez de se trocarem irmas. Finalmente,

com a morte do matador, a vitima se consubstancializa a pessoa

deste: eja fica para sempre "com" [-rehewe] au "em" [-re] a matador,

tornando-se urn como apendice seu, distinguindo-o do comum dos

mortais no mundo celeste.

Note-se que, inicialmente, as relalfoes sexuais do matador com a

esposa eram perigosas porque 0 esperma do inimigo poderia con­

tamina-Io; ao inverso, a transformalfao subseqiiente da vitima em

apihi-piha do matador sugere a mistura de sementes, por comparti­

lhamento das mesmas mulheres. Note-se, ainda, que este comum

acesso aos respectivos conjuges, ao distinguir os amigos rituais dos

cunhados, pareceria aproxima-Ios da relalfao entre germanos de

mesmo sexo, que tern oficiosamente tal prerrogativa. Entretanto,

se as relalfoes de apihi-piha podem ser estabelecidas entre pessoas

ligadas por uma variedade de lalfos de parentesco previos, elas

exc1uem precisamente dois tipos de lalfo: aquele entre cunhados e

aquele entre germanos. Dois irmaos reais nao podem jarnais entrar

em relalfoes de amizade ritual- a inversao cia afinidade (0 amigo

como 'anti-afim') nao reconduz, portanto, amera consangiiinidade,

mas cria uma terceira posilfao. De urn modo geral, os apihi-pihii sao

recrutados na periferia da parentela, isto e, na esfera onde se encon­

tram os tiwii, nao-parentes au parentes distantes, que podem ser

alternativamente afinizados au transformados em amigos rituais.

A morte ventriloqua

Durante a dan~a que encerra a reclusao do moropi·'nii e celebra a

morte do inimigo, 0 espirito deste edito postar-se imediatamente

as costas do matador, que e tambem 0 cantador da cerimonia. a ini­

migo e seu "professor de canto" (marakii memo'o-hii), soprando-Ihe

ao ouvido as palavras cia can~ao que ele deve proferir, as quais sao
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retomadas pela comunidade masculina da aldeia reunida asua volta.

Assim, se 0 inimigo "vinha adiante" do matador durante a reclusao,

o que tornava as rela'r0es sexuais perigosas, na dan'ra guerreira ele

passa a ocupar uma posi'rao posterior. Se, antes, havia uma especie

de competi'rao de corpos entre 0 inimigo e 0 matador (0 risco da

mistura seminal), na dan'ra tem-se uma colaboral!ao entre os dois,

manifestada numa comunhao de palavras.

Os inimigos recebem ern geral dais epitetos muito sugestivos:

fa'un niihi, "molho do cauim" (a cerveja de milho servida durante a

dan'ra comemorativa), e maraka nin, "futura musica". a primeiro e
uma clara' alusao canibal. Se os Arawete nao comem seus inimigos,

pois a antropofagia epropria dos deuses, ao menos eles os utilizam

para dar goslO it bebida, infundir-lhe 'espirito'. a segundo indica a

fun<;ao principal dos inimigos: trazer novos cantos. Vistos por seu lado

born - seu lado morto -, os inimigos sao aqueles que trazem novas

palavras ao grupo, ou ao menos que vern dar un sens plus pur aux mots

de fa trlhu.

As can<;6es cantadas durante as dan<;as arawete, notadamente

durante as festas de cauim que se realizam vadas vezes ao ano, sao

todas can<;oes dos inimigos cantadas originalmente por urn matador.

As awin maraka ("musica dos inimigos", expressao com sentido

tanto genitivo como possessivo) sao simples: quatro a oito versos repeti­

dos dezenas de vezes, de ritmo binario e linha melodica monotona. Elas

sao canradas em urn registro grave por toda a comunidade masculina,

ern unissono, apos 0 matador ter proposto as palavras. Cada inimigo

morto pode dar varias can'roes a seu matador. Vma vez enunciadas na

dan<;a que comemora 0 fim da reclusao de homieidio, os cantares de

inimigo caem no dominio pUblico, podendo ser retomadas por qualquer

homem que se encontre na fun<;ao de cantador de uma cauinagem.

A complexidade essencial dessas canl!0es reside em seu regime

enunciativo, marcado pelo ponto de vista do inimigo. a sujeito da

enuncial!ao esempre a viti rna, que pode estar falando em seu proprio

nome, mas pode tambem estar citando a palavra de terceiros. 0 estilo



l~

T

citacional ttpieo das narrativas arawete atinge urn grande rendimento

nos awin marakJ, criancio urn jogo intrincado de identifieas:6es entre

os dais cantares, a vitima e seu matador. Vejamos, a titulo de exem­

plo, uma can'.rao atribuida a Yakati-ro, urn homem arawete falecido

em 1976, que the foi ensinada por uma vitima do povo Parakana:

I. "Estoll morrendo",

2 assim dizia 0 finado Moiwito;

3- assim falava minha presa,

4. assim falava 0 finado Koiarawi;

5. Em seu amplo patio,
6. "Eeh!" - disse 0 Towaho,

7. "Eis meu prisioneiro,

8. no patio do grande passaro".

o morto que diz estar morrendo - 0 finado Moiwito ou KoiarawY

- eurn homem que tombara sob as flechas parakana pouco antes da

expedis:ao retaliatoria arawete, quando 0 inimigo que fala nesta can­

'.raG foi morto por Yakati-ro. Desta forma, 0 inimigo-cantor se poe a

si mesmo, no verso n~ 3, como sendo 0 matador de Moiwito, e cita

o que diz sua vftima: "Estou morrendo". Na segunda parte do canto,

marcada por uma mudanc;a de andamento, 0 sujeito do enuneiado

muda. 0 verso n~ )' refere-se ao urubu, evocado no verso n~ 8 peIo

circunloquio "grande passaro". 0 "patio do grande passaro" e uma

metafora macabra para a clareira aberta pelos urubus na floresta, em

torno do cadaver do inimigo morto - entenda-se, do cadaver do

homem parakana que e 0 sujeito da enunciac;ao deste canto, nao de

Moiwito. As palavras desta segunda parte do canto sao atribufdas ao

Towaho meneionado (pelo inimigo) no verso n~ 6. Towaho e 0 nome

de uma antiga tribo inimiga dos Arawete,8 que funciona como sine-

8.Apalavraeumaprovavelcontra~aode*towiioho,"inimigomonstruoso(grande)".>
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doque para 'inimigo' em muitas narrativas tradicionais. Mas, no pre­

sente canto, 0 Towaho nao e ninguem menos que 0 pr6prio Yakati-ro,

isto e, 0 matador arawete que esta a cantar a canS;ao ensinada peIo

inimigo. Do ponto de vista da vftima parakana, seu matador e urn

Towaho, urn Inimigo. Yakati-ro, 0 matador-cantor, fala de si mesmo,

falando as palavras de sua vftima, as quais sao uma citas;ao do que ele

estaria dizendo: 0 matador 'repete' portanto suas proprias palavras.

Vma especie de ecolalia enunciativa, ou urn processo de reverberafiio:

urn inimigo morto cita sua vftima arawete (verso n~ I), e em seguida

cita seu proprio matador (versos n? 5-8), tudo isto pela boca deste

ultimo, que cita globalmente 0 que sua vitima esta a dizer. Os que

acabam por falar, ou ser citados, sao todos arawete: 0 morto Moiwito,

o matador Yakati-ro, mas ambos do ponto de vista de urn terceiro,

a vitima inimiga. E fica-se sem saber, diante dessa construs;ao em

abismo: quem fala, em tal cantar? quem e 0 morto, quem 0 inimigo?

Veja-se outro exemplo, urn tanto mais buc6lico. Trata-se de urn

canto ensinado a Kafiiw"idin-no peIo espirito de urn homem do povo

Asurini, por eIe ferido no comes;o dos anos 70:

I. "0 Falcao tata se rejubila"

2. - disse a eotinga [pousada] no pequeno areo;

3. "ele esra alegre no galho deyocin",

4. - assim ouviu minha mulher;

5. "A taquarinha se desvia,

6. ela se desvia de nos;

7. ela se desvia de nosso eaminho"

8. - assim eonversava minha mulher.

> *ToWQ, que nao existe em arawete como lexema aut6nomo, seria talvez urn cog­

nato da forma tupi-guarani mais comum para "inimigo", tovajar au towayat (cf.

tupinamba tovajara, inimigo e cunhado).
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Aqui 0 inimigo, que escapou com vida das flechas de Kafiiwi"din-no,

rejubila-se por sua sorte. Ele cita 0 que disse ou ouviu sua esposa. A pri­

meira parte do canto evoca 0 faldiozinho tata saltitando alegre num

galho da arvoreyoGin; uma cotinga, pousada no arco do cantor, e quem

diz isto aesposa do inimigo. A segunda parte comemora a rna poma­

ria do cantor, cuja flecha ("taquarinha")9 desvia-se do inimigo e sua

mulher. Aqui tambem 0 inimigo cita sua esposa.

Ao transcrever este canto, 0 antropologo obtemperou com seus

interlocutores: mas 0 inimigo asurini fora flechado quando estava

sozinho na floresta; quem, portamo, seria esta minha mulher que

fala? Explicaram-lhe: tratava-se de Kafliw'idin-hi, ou seja, da esposa

do guerreiro arawete; "minha mulher" designava a esposa do cantor,

mas quem estava di?endo {< minha mulher" era 0 espirito do inimigo.

o canto e enunciado de seu ponto de vista: as flechas desviam-se

dele. Mas 0 regime enunciativo faz com que 0 cantador, referindo­

se apropria esposa como "minha esposa" , esteja na verdade citando

palavras do inimigo. Vimos as precauqaes que 0 matador deveria

tomar quanto ao sexo, logo apos 0 homiddio: sua esposa, de fato, se

torna uma esposa de inimigo.

odestino do guerreiro

A reverbera'.;ao entre 0 matador e sua vitima esta na origem da situa­

qao paradoxal da danqa guerreira, situaqao de maior coesao social e

de maxima (efervesd~ncia coletiva' oa sociedade arawete, quando a

comunidade masculina reune-se em torno do matador para, identi­

ficando-se a este, repetir palavras enunciadas por outrem. Esse pro­

cesso, como se pode imaginar, tern seu preqo. A fusao entre 0 mata­

dor e a inimigo pressupoe urn devir-outro do primeiro: 0 espirito de

9. Epiteto ironico, pois a ponta das fleehas arawete euma respeitavel1amina de taqua­

rw;u de ate 60 em de eomprimento, muito maior que a das flechas asurinl.
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sua vitima jamais 0 deixa. Assim que mata seu inimigo, as arffias do

matador devem ser afastadas dele; 0 espirito do morto, tornado de

sentimentos de vingan<ra, inspira-lhe urn furor homicida capaz

de vira-lo contra os sellS. Urn guerreiro permanece exposto a esse

perigo durante muito tempo depois de seu feito. Ele e freqiiente­

mente presa de aceSSQS de raiva que devem ser apaziguados por suas

amigas rituais (as esposas dos apihi-piha, ver supra). Por vezes, pre­

eisa fugir para a £Ioresra, pais 0 inimigo "ernpluma sua cabe'Xa" e lhe

transtorna os sentidos. "Quando chega sabre 0 matador, 0 espirito

do inimigo transforrna-o em urn inimigo para n6s", diziam-me os

Arawete. 0 inimigo nao pode se vingar do matador, ja que euma

parte sua; assim, ele teota vingar-se sabre os concidadaos de seu

dupio. So muitos anos depois, ao que parece, eIe entra em quiescen­

cia e deixa 0 homicida em paz.

Os moropi"'nii arawete sao tidos por pessoas temperamentais,

capazes de passar as vias de fato quando irritados. Nisso eles se distin­

guem das pessoas marin-in me'e, "inofensivas" (todos os nao-matado­

res), que exibem, normalmente, urn notaveI autocontrole. A posic;ao

de matador nao confere privilegios cerimoniais, e tern como {mica

marca visiveI a franja falhada, pois 0 espirito do inimigo faz cair os

cabeIos da fronte do homicida. Mas essa e uma condic;ao honrosa;

os moropi"nii sao admirados e ligeiramente temidos. Os seis homens

que tinham tal estatuto na sociedade arawete, em 1991, estavam

entre as poucas pessoas que jamais eram alvo da maledicencia e do

sarcasmo tao apreciados peIos Arawete, e que nao poupam sequer

xamas reputados. 0 colapso demografico causado peIo contata, em

1976, fez os Arawete perderem em pouco tempo oito matadores, e

isso e frequentemente lamentado. Antigamente, "todos os homens

eram matadores, sem excec;ao". Declarac;ao certamente exagerada,

mas que exprime, tambem com certeza, urn ideal.

A diferenc;a metafisica da pessoa do matador s6 se revela plena­

mente ap6s a morte. Ser devorado postumamente e0 destino de todo

individuo, macho ou femea, xama ou homem comum. Urn unico
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estatuto poe seu titular ao abrigo do canibalismo divino: 0 de moro­

pi''na. 0 espirito de urn matador sobe aos ceus fundido com 0 espi­

rito de sua vitima. La, eles se transformam em urn lraparadi', urn tipo

de entidade que os Mai' temem e respeitam. Urn lraparadi; a alma

de urn matador arawete acrescida de seu suplemento inimigo, nao

e devorado pelos deuses. Ele passa diretamente ao banho de imorta­

lidade, transformando-se em urn ser incorruptivel sem passar pela

prova da morte canibal. E possivel, alias, que 0 matador deixe de

passar pela prova da morte, pura e simplesmente. Diz-se de varios

guerreiros da antiguidade que eles nao morreram, tendo subido aos

ceus em carne e osso. A ideia as vezes se exprime de modo dogma­

tieo: "urn matador nao morre".

Vimos que, ao matar urn inimigo, 0 matador "morre", e em

seguida ressuscita aqui mesmo na terra. Doravante, pode-se dizer,

de e imortal; eis porque nao edevorado ao chegar no ceu. Ele e em

si mesmo urn canibal (seu ventre esta cheio do sangue do inimigo); e

ele ja eurn inimigo, uma fusao complexa de atrihutos bi'de e awin. Em

suma: ele ja eurn Mai: 0 matador eurn deus antecipado: ele encarna

a figura do Inimigo sendo ao mesmo tempo 0 Arawete ideal.

o consumo canibal dos mortos no ceu ea condi~ao de sua trans­

forrna~ao em seres imortais, dotados de urn corpo gIorioso e incorrup­

dvel. Mas, como 0 matador e urn outro - sendo urn inirnigo -, ele ja

sofreu sua apoteose. Na antiguidade exemplar, os rnatadores subiarn

aos ceus em seus corpos; hoje, 0 corpo enterrado de urn matador apo­

drece, como todos podern atestar; mas alguns me sugeriram que seu

cadaver nao produz 0 espectro terrestre, maldoso e repugnante, que

todo cadaver emite. Disserarn-me, aIternativamente, que os moropi''na

mortos produzern, sim, urn espectro, mas que este e "inofensivo", ao

contrario do espectro das pessoas comuns - que eram, ao contrario

dos matadores, inofensivas quando vivas.

Enquanto transformaC;ao final da condic;ao de matador, 0 con­

ceito de lraparadi'se mostra como sendo essencialmente uma pers­

pectiva. Se as deuses canibais sao, ao mesma tempo, a equivalente
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celeste dos Arawete e uma figura<;ao do Inimigo, se eles nos olham

com olhos de inimigo e se nos os vemos como inimigos, a perspec­

tiva do Jraparadi" mostra os Arawete venda-se ativamente como

inimigos. Essa capacidade de se ver como Dutro - ponto de vista

que e, talvez, 0 angulo ideal de visao de si meSilla - parece-me

a chave da antropofagia tupi-guarani. Enfim, se e verdade que

"0 canibal e sempre 0 outro" (C]astres & Lizot 1978: 126), entao 0

que eurn lraparadi; senao'o Outro dos Outros, urn inimigo dos

deuses que, por isso mesmo, torna-se, como estes, urn mestre do

ponto de vista celeste?

o ideal de que, antigamente, todos as homens eram matadores

traduz, implicitamente, uma situa~ao em que 56 as mulheres seriam

devoradas pelos deuses. 1O Ou melhor, ele sugere que a posi<;ao de

"comida dos deuses" (Mar demrdo, epiteto que descreve a condi<;ao

humana) efeminina - que a condi<;ao de vivente humano e femi­

nina, partanta. 0 morto 'tipieo' eassim uma mulher, como 0 imortal

ideal eurn guerreiro. Ideal, mas paradoxal: urn matador morto, urn

homem que so realiza plenamente sua potencia nessa dupla re1a'Sao

com a morte. Urn matador morreu ao matar seu inimigo, identifica­

se a ele, e s6 aproveita efetivamente estas mortes quando morre: con­

frontado com os deuses, nao etratado como urn inimigo, porque i
urn inimigo, e assim imediatamente urn Mai:

No tempo em que convivi com os Arawete, a posi'Sao de mata­

dor era bern menos importante e conspicua que a de peye, xama. 0

lugar de cantador das festas de cauim era vicariamente ocupado por

qualquer adulto capaz de lembrar-se dos cantos. Em troca, 0 exer­

dcio cotidiano do xamanismo cabia a homens que dispunham do

poder intransferive1 de manifestar a voz dos deuses.

TO. As almas de crianc;as tampouco sao devoradas pelosMai: Seu 'corpo' eesfregado

com 0 sumo de uma fruta que Ihes regenera a pele (0 banho da imortalidade em que

sao submersos os despojos dos mortos adultos eigualmente dito "banho da troca

de pele") e as transforma magicamente em jovens adultos.
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Essa impordncia difereneial dos dois modos de ser masculinos

pode ser creditada, em parte, apaz vivida entao pelos Arawete; mas

creio que ela tern urn fundamemo estrutural. Urn xama e urn morto ante­

cipado; em suas descric;oes das viagens ao ceu, sempre menciona que

os deuses se referem a ele como "futura presa". Mas desempenha uma

func;ao vital e social: ele e urn ser-para-o-grupo. 0 matador, se e urn

deus antecipado, manifesta uma func;ao mortal e individual: ele e urn ser­

para-si. 0 peye e 0 vivente por excelencia, 0 representante dos viventes

no ceu, e 0 canal de transmissao dos mortos celestes. Ele e urn mediador;

ubiquo mas sempre distinto do que comunica, comunica 0 que esta sepa­

rado. Sua efica.cia depende dele estar vivo, e trazer os mortos. Ja 0 mata­

dor nao representa ninguem, mas encarna 0 inimigo, com quem se con­

funde; ele e 0 lugar de uma metamorfose complexa, que s6 beneficia a si

mesmo. Ecerto que 0 ideal de uma sociedade composta integralmente

de matadores esta presente na cultura arawete, e tera sido duplamente

vital em sua historia de tantas guerras. Mas, do ponto de vista da esca­

tologia pessoal, urn moropi''na e alguem que ja passou para 0 outro lado,

virado inimigo e virado divindade. Par isso, se a xama esta para 0 marta

como a matador para a divindade, 0 primeiro esta para as vivos como 0

segundo para as mortos. A sociedade seria impossivel sem 0 peye; mas a

masculinidade seria impensavel sem a figura do moropi''na.

Os Mai"sao ao mesmo tempo xamas e matadores, vida e morte.

Sao a arquetipo do xama, pais detem a ciencia da ressurreic;ao; e sao

o arquetipo do matador, pois sao fusi5es ambivalentes de ego e in i­

migo, bide e awin, que transformam as mortos neles mesmos pela

devorac;ao, exatamente como 0 homicida transformava 0 inimigo,

transformando-se nele.

oponto de vista do inimigo

Excetuando-se a natureza relativamente elaborada do jogo ventrilo­

quo das canc;5es de inimigo, as materiais arawete sabre as re1ac;5es
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entre °matador e sua vitima surpreendem pela simplicidade, se com­

parados ao que se sabe sobre as ressonancias simb6licas e imagina­

rias da vioh~ncia guerreira em outras sociedades da America tropical.

Aparte as reais limita<;5es de seu etnografo, e possivel atribuir tal apa­

rencia esquematica ao estilo geral desta sociedade, que, sobre pouco

afeita a grandes elabora<;5es rituais, tern sido antes vitima que agres­

sora frente as diversas sociedades inimigas com que se defrontou

nas ultimas decadas. A valoriza<;ao da condi<;ao de matador entre os

Arawete nao significa que eles sejam partieularmente belicosos, ou

particularmente eficazes como guerreiros.

E possivel, tambem, que a preda<;ao ontologica do exterior como

condi<;ao da reprodu<;ao social, tema caracteristico de muitas socieda­

des amazonicas, II desempenhe urn papel menos importante entre os

Arawete que entre, digamos, os Tupinamba, os Jivaro ou os Mundu­

ruku. Isso talvez se explique por urn movimento de transla<;ao que se

pode observar na cosmologia arawete: os conteudos simb6licos que,

em outras sociedades amazonicas, sao veiculados pelo complexo guer­

reiro encontram-se, no caso arawete, em grande parte deslocados

para a rela<;ao entre os deuses e os homens; 0 espa<;o e as fUlll;5es da

exterioridade foram apropriados pelos Mai". U rna compara<;ao com

os Tupi quinhentistas refor<;a tal interpreta<;ao (Viveiros de Castro

1992a; ver cap. 3supra). A soeiologia eanibal dos Tupinamba, que sus­

tentava urn sofisticado sistema ritual de captura, cativeiro, execu<;ao

e devora<;ao de inimigos-cunhados, transforma-se, entre os Arawete,

em uma 'teologia' e uma escatologia que, mesmo se sempre marca­

das pela linguagem da afinidade e do eanibalismo, mostram urn rendi­

mento institucional inferior asua riqueza ideologica.

Isso posto, talvez seja tal despojamento mesmo que nos permita

abordar diretamente certos elementos essenciais do duo matador­

vitima na Amazonia indigena.

II. cf. cap. 2 supra.

.f
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OS RITOS OE HOMICiolO

Os materiais arawete manifestam a pregnancia de urn complexo sim­

bolico muito geral na Amazonia - e certamente encontravel alhures-,

que tern como elementos minimos os tra~os seguintes:

[I] 0 estado de perigo mfstico em que cai 0 matador, contor­

nado por precau~oesque visam impedir fenomenos letais de 'rico­

chete' causados direta ou indiretamente pela vitima;

[2] Urn comercio espiritual entre 0 matador e 0 inimigo morto

e, ao mesma tempo, urn paralelismo entre os processos ocorrentes

no carpo do matador e no cia vitima;

[3] Urn conjunto de ritos de homiddio concebidos como meta­

boliza~aodo sangue do inimigo, com enfase ora anab6lica (digestao,

sublimas:ao em outras substancias corporais), ora catab61ica (v6mito,

sangria);

[4] Urn interdito de contato entre 0 matador e os despojos do

inimigo, os quais sofrem processos variados de socializa<;ao, isto e,
de apropria~aopela comunidade do matador; em particular, ali onde

se pratica 0 canibalismo efetivo, 0 matador jamais pode comer de

sua vitima;

[5] A abstinencia sexual do matador durante a reclusao, usual­

mente associada a outras restris:5es alimentares e de conduta, que

evocam em alguns casos a pratica da couvade, e em outros uma ana­

logia explicita com 0 resguardo menstrual;

[6] 0 incremento do capital ontol6gico do matador ao fim do

resguardo, expresso em uma relas:ao de anexas:ao de certos atributos

metonimicos da vitima: alma, nomes, cantos, trofeus.

Deste complexo, comentem-se apenas alguns aspectos. Em pri­

meiro lugar, tudo parece se passar como se 0 aumento da potencia

espiritual do matador dependesse de urn perfodo de sujei~ao pre­

via as influeneias corporais da vitima, au aos poderes espirituais

desta enquanto inerentes a certas substancias vitais, notadamente 0

sangue. Os processos de elaboras:ao do sangue inimigo devem ser
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parranto encarados sob uma dupia perspectiva: se eles manifestam

uma transformas:ao do inimigo realizada no matador, nao sao menos,

par outro lado, uma transforma<;ao do matador levada a cabo pela

vftima. A ideia de que 0 moropi"na marre ap6s seu feita sugere uma

alienal$ao do matador, sua captura pela imagem cia vitima.12 Recorda

que as reclusoes de homicfdio, particularmente quando funcionam

como rites de passagem, facultando 0 acesso a estatutos valorizados

(adulto em condi<;6es de casar, lider ritual, ehefe de guerra), fazem

urn usa abundante dos simbolos cUlssicos de morte e ressurreic;ao:

liminaridade, siIencio, TIudez, perda do nome. Nesse sentido, a morte

cia vitima eefetivamente a morte do matador, e 0 renascimento deste

naG emenos urn renascimento daquela.

Em segundo lugar, as regras que irnpedem urn comercio exces­

sivo entre 0 matador e sua presa humana sao particularmente salien­

tes nas sociedades que praticavam 0 canibalismo efetivo; naquelas

onde a decanta~ao das vitimas em trofeus incomestiveis (cabe~as

reduzidas, dentes, escalpos) desempenhava urn papel maior, em con­

trapartida, nao parece terem vigorado interditos de manipula~ao

destas partes pelo matador." 0 interdita de manduea<;ao da vitima

pelo matador evoca imediatamente a difundida regra amazonica que

impede urn ca~ador de comer sua propria presa. Essa regra eusual­

mente interpretada nos termos de uma injuns:ao de reciprocidade,

que baniria 0 'autoconsumo' como amHogo do incesto etc. Nao ha

duvida que alga do mesma tipo apliea-se as presas humanas; de

12. Compare-se, p. ex., 0 apodrecirnento do matador arawete e sua digestao do san­

gue inimigo ao canibalismo do matador yanomarni, que vornita a gordura e os cabe­

los da vitirna, sinal de que Ihe corneu a alma, e a sua possessao pelo prindpio vital

desta, que 0 atorrnenta e enlouquece de urn modo analogo aobsessao do matador

arawete pelo espirito inimigo (Lizot 1976: 13, 228; Albert 198'): 360 e ss).

13. Para 0 prirneiro caso, cf. Viveiros de Castro (1992a: 282 e ss) sabre os Tupinambii,

e Vilas:a (1992: 101-1')) sobre as Wari'. Para 0 segundocaso, cf. Taylor (1993a) sobre

as ]fvaro, Menger (1993) sabre os Munduruku e Sterpin (I993) sabre as Nivac1e.
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resto, nas sociedades adeptas da ca~a de cabe~as, tais trofeus deviam

ser igualmente socializados, isto e, deviam beneficiar toda a comuni­

dade do matador, trazendo-lhe abundimcia, fecundidade, proteqao

contra as inimigos, prestigio. 0 que merece aten~ao aqui, entretanto,

e menos a semelhan~a entre as tratamentos das presas humanas e ani­

mais, por sujeitas a uma mesma 16gica do dom, que as condi~oes de

possibilidade de tal aproximaqao.

A evidente continuidade, tecnica como simb6Iica, entre ca~a e

guerra na Amazonia foi, dura:t:Ite muito tempo, recalcada pelos antro­

p61ogos. Talvez porque reconhece-la implicaria imputar as cuhuras

da regiao uma 'animaliza~ao' dos inimigos, quando nao terminasse

por explicar a guerra indigena em termos etologicos mais que etno­

16gicos. Mas tais conseqtieneias, inaceitaveis, nao sao inevitaveis, se

adotarmos urn ponto de vista menos estranho as concep~oes indige­

nas. A animaliza~ao do inimigo latente no complexo belico-venat6rio

depende de uma primeira, e bern mais fundamental, humaniza~aodo

animal. Para dize-Io rapidamente: na Amazonia indigena, as rela~i5es

entre humanos e nao-humanos, 'sociedade' e 'natureza', nao sao

concebidas como rela~oes naturais, mas como rela~6es elas mesmas

sociais. 14 Guerra e ca~a sao, literalmente, urn mesmo combate: urn

combate entre seres sociais, isto e, entre 'sujeitos'. Nesse sentido, nao

ha descontinuidade entre a preda~ao venat6ria e a preda~ao belica;

a aliena~ao ritual do matador nao e essencialmente diversa daquela

perigosa identifica~ao entre 0 ca~ador e sua presa, que impoe uma

disjun~ao na ordem do consumo, isto e, no momento de objetiva~ao

da presa, que se acha vedado ao ca~ador. 0 carater integralmente

subjetivo da rela~ao entre predador e presa, humana ou animal, e a

meu ver a dimensao crucial do fenomeno, respondendo pela reversi­

bilidade latente nesta rela~ao: a redproca pressuposi~ao,ou determi­

na~ao, entre matador e vitima.

14. Para esta ideia, cf. Viveiros de Castro I992C, e sobretudo Descola 1993. 0 tema

e retomado no cap. 7 infta.
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Por fim, as precau~oes rituais do matador, na medida em que

sao justificadas por uma concep~aodo sangue como indutor ou signo

de uma mudan~a de estatuto metafisico, trazem acena as mulheres.

Muito ja se escreveu sobre 0 pape1 essencial da comunidade femi­

nina nos rituais guerreiros e no canibalismo; as observa'.roes de Levi­

Strauss (1984) a esse respeito tern sido amplamente verificadas para

a Amazonia. Por outro lado, a equivalencia simb6lica ou 0 encadea­

mento causal entre condi~oesmasculinas associadas aimposi~ao da

morte e condic;5es femininas envolvidas na produc;ao da vida (homi­

cidio e menstrua'.rao, reclusao ritual e gesta'.rao, guerra e casamento)

eurn terna que se encontra urn pouco em toda parte, da Amazonia

aPolinesia, da Nova Guine aGrecia antiga. Cabe apenas observar

que, pelo menDs em alguns casos amazonicos, tais analogias suge­

rem urn potencial de feminiza~ao do matador, sua 'fecunda'.rao' ou

'possessao' pe1a vitima, condi'.rao que deve ser ritualmente transmu­

tada em urn poder propriamente masculino de cria'.rao. Elas sugerem

ainda uma serie de conexoes entre a transforma'.rao ritual de inimi­

gos em vitimas, isto e, em identidades capturadas do exterior, e a

gera~ao de filhos, isto e, a produ'.rao de novas identidades no interior

do grupo. Isso nos leva ao segundo ponto gera!.

INTERIORIZAi;Ao E EXTERIORIZAi;Ao

Vimos uma progressao operando no caso arawete. Urna situa~ao ini­

cial caracterizada por uma distancia social maxima e uma distancia

fisica minima - a morte violenta de urn inimigo - desencadeia uma

catastrofe fusional que produz uma identifica~ao instavel entre os

polos, e sua resolu~aoposterior na~forrnade urn englobarnento meto­

nimico da vitima pelo matador. Esse processo pode ser encontrado,

sob multiplas variantes, ern outras socieclacles amazonicas. Nos Ara­

wete, a vitima torna-se urn apendice espiritual do moropi"nG, funcio­

nando como seu escudo ou emblema no ambiente canibal do ceu.

Em outras culturas - os N ivacle sao urn born exemplo (ver Sterpin
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1993: 49-50) -, ela econcebida como urn traidor, urn elemento estran­

geiro que se bandeou para 0 grupo do homicida, mantendo-o infor­

mado sobre os movimentos de seu proprio grupo. Ela funeiona,

aqui, como uma especie de xerimbabo ou animal de estimac;ao, isto

e, como uma subjetividade exterior selvagem que foi domesticada e

desviada de sua natureza original.

Os cranios-trofeus dos Shipaya tinham a mesma func;ao de 'auto'­

delatores (Nimuendaju 1981: 23-24), assim como os espiritos

dos Kayap6 mortos pelos Tapirape, que se tornavam familiares

dos xamas, avisando-os dos ataques dos Kayap6 vivos (Wagley

1977: 184-85). Entre os Arawete, essa inversao do comportamemo

da vitima verifica-se no caso do jaguar. 0 espirito de urn jaguar

morto fica junto a seu matador, de quem se torna uma especie de

cao de cac;a: dorme embaixo de sua rede, apontando-Ihe em sonhos

os sitios de cac;a abundante. 0 canto tradicional que comemora a

morte de urn jaguar obedece amesma reverberac;ao dos cantares de

inimigo; 0 nome desse canto e "furura vitima da ons:a", e poe em

cena urn jaguar falando dos humanos que comera. Vma dupla inver­

sao, 16gica e temporal, de ponto de vista.

Em outros casos, a humanidade da vitima e radiealmente reciclada

em novos componentes do grupo. 0 matador wari' metaboliza 0 san­

gue inimigo em semen, vindo a gerar urn filho que encarna 0 espirito

da vitima, 0 que completa a transmutac;ao CIa exterioridade canibal

e predat6ria em consubstancialidade, cuidado paternal e comensali­

dade (Vilal'a 1992: WI-I)). OS ritos jivaro de celebral'iio da cabel'a

reduzida culminam na transformas:ao desta em urn filho generico

(mais precisamente, urn feto) das mulheres do grupo (Taylor 19933).

As cabec;as-trofeus munduruku, igualmente, eram concebidas como

filhos de uma 'mae' masculina, 0 matador. as Munduruku ilustram

ainda outro tema comum na regHio: a cabes:a do inimigo morto era

preparada e decorada de modo a se tornar a imagem etnica de urn
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munduruku (Menget 19933); isso evoca os Tupi quinhentistas, onde

urn cativo de guerra era laboriosamente depilado, pintado e ador­

nado aimagem de seus futures executores.

Ternos, assim, urn processo geral de assimilac;ao cia vitima it
pessoa do matador au, mais geralmente, aD seu grupo. Tal assimila­

'.fao parece depender, em certos casos, do reconhecimento previa cia

vitima como, de algum modo, semelhante a seus agressores, e assim

apenas os estrangeiros 'it boa distancia' sao considerados como pre­

sas legitirnas - e0 que sucede entre os J(varo, que so tomavam cabe­

,as de outros suhgrupos da mesma etnia (Taylor 1985). Mas ela pode

tambern produzir tal seme1hanc;a a posteriori, como nos casos tupi­

namba e munduruku, em que 0 inirnigo era 'nacionalizado' antes de

ser ritualmente elahorado. Esta comhina<;ao de uma diferem;a e uma

semelhan(j:a igualmente necessarias cristaliza-se, freqiientemente, na

identifica(j:ao dos inimigos a afins: os cunhados-inimigos tupinamba

(H. Clastres 1972) sao apenas 0 exemplo mais celebre de uma con­

figura(j:ao amerindia muito geral, em que a tensao caracteristica da

afinidade - rela,ao que tern a semelhan,a como base e a diferen,a

como principio - e utilizada para pensar a categoria do inimigo e

reciprocamente, isto e, onde os valores da exterioridade predat6ria

formam 0 subtexto da alian(j:a matrimonial.

Todas essas ideias, vale observar, pressupoem a humanidade

integral do inimigo. Isto significa dizer que a re1a(j:ao entre matador

e vitima s6 pode acarretar aquelas identifica(j:oes misticas e fusoes

rituais se for imediatamente apreendida como re1a(j:ao social. Por

outro lado, porem, a defini(j:ao ou produ(j:ao ritual do inimigo como

sujeito, 0 processo de subjetiva(j:ao do outro necessario asua assirni­

la(j:ao pelo mesrno, contem em si, eu diria mesmo como sua condi­

(j:ao, 0 momento inverso: a objetiva(j:ao do matador, sua altera(j:ao

pe1a vitima - sua identifica(j:ao ao inimigo como inimigo. Vimos

isto na reverbera(j:ao dos cantos de guerra arawete, onde 0 matador

apreende-se como sujeito a partir do momento em que ve a si mesmo

pelos olhos de sua vitirna, ou antes, em que diz sua pr6pria singula-

.'

•
•



':1

I

I
Ii
.i

ridade pela boca desta ultima. Podemos ve-Io alhures; a poetica da

alteridade dos Arawete encontra eeD na estetica cia exterioridade dos

Wayana: ao pattirem ern expedi'1ao de guerra, os homens wayana

devem escarificar-se com padroes decorativos representando jagua­

res e aves de fapina - figuras que encarnam as impulsos predat6rios

caracteristicos dos inimigos (Van Velthem 1995: 254-55). E ja havia­

mas vista alga semelhante na decora'Sao corporal dos Mai:

Tudo parece militar, em suma, em favor de uma "impressio­

nante indistin~o entre 0 agressor e a vitima, em favor de uma espe­
cie de essencia da guerra", como tao bern diz Menget (I993b: 29) a

prop6sito dos Ikpeng. A interioriza,iio do Gutro einseparavel da

exteriorizal1ao do Eu; 0 domesticar-se daquele econsubstancial ao

'enselvajar-se'deste.

Resta perguntar: 0 que exatamente eassimilado, quando se assi­

mila 0 inimigo? as etn6grafos cia Amazonia mencionam recursos

simb6licos muito variados, que estao longe, alias, de serem mutua­

mente exclusivos em cada configurac;ao cultural: nomes, cantos, subs­

tancias espirituais, energias vitais, identidades, rostos, prindpios de

individuac;ao, e assim por diante. Sem poder retomar aqui uma argu­

menta,iio ja desenvolvida a prop6sito do canibalismo tupinamba

(Viveiros de Castro 1992a), limito-me a repetir suas conclusoes, que

seguem de perto a lic;ao dos cantares de inimigo arawete.

Para alem das substancias ou prindpios mais ou menos reifi­

cados que cada sociedade (ou cada etn6grafo) escolhe como subs­

trato e objeto dos processos de assimilac;ao do inimigo, penso que

o que esta em jogo e, em ultima analise, a incorporac;ao de algo emi­

nentemente incorporal: a posic;ao mesma de inimigo. 0 que se assi­

mila da vftima sao os signos de sua alteridade, e 0 que se visa eesta

alteridade como ponto de vista ou perspectiva sobre 0 Eu - uma

relafao. Mas se 0 que se devora, real ou imaginariamente, da pessoa

do inimigo e sua relac;ao ao grupo agressor, isto signifiea tambem

que 0 socius se constitui precisamente oa interface com seu exte­

rior, ou, em outras palavras, que ele se poe como essencialmente
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determinada pe1a exterioridade. Ao escolher como principio de

movimento a incorpora<;ao de predicados provenientes do inimigo,

a socialidade amerindia nao pode terminar senao definindo-se

par esses mesmos predicados. Como nao chegar a esta conclusao,

quando se ve que a protagonista dos momentos ritualmente rnais

elaborados, e ideologicamente mais densos, destas sociedades e a

unidade bifronte do matador e sua viti rna, que se espelham e rever­

beram ao infinito?

o PONTO DE FusAo

Se e verdade que "0 ponto de vista cria 0 objeto", nao e menos ver­

dade que 0 ponto de vista cria 0 sujeito, pois a fun<;ao de sujeito

define-se precisamente pela faculdade de ocupar urn ponto de vista.

Nesse sentido, a assimila<;ao predat6ria de propriedades da vitima,

no caso amazonica, deve ser compreendida nao tanto nos termos de

uma fisica das substa.ncias como nos de uma geometria das rela<;5es,

isto e, enquamo movimento de preensao perspectiva, onde as trans­

forma<;6es resultantes da agressao guerreira incidem sabre posi<;5es

determinadas como pontos de vista.

Ao propor que a dinamica identitaria do par matador-vitima e

urn pracesso de ocupafao do ponto de vista inimigo, estou buscando dis­

cernir a peculiaridade das ideias amerindias sabre a 'guerra'. Longe

de implicar urn tratamento do inimigo como coisa (sistema material,

corpo anonimo, automato animal), 0 devir do par matador-vitima

envolve urn confronto de sujeitos - nao, certamente, ao modo hege­

liano de urn combate de consci(~ncias, ate porque nesta dialetica s6

ha Mestres -, que trocam pontos de vista e que alternam momentos de

subjetiva<;ao e objetiva<;ao. Objetiva<;ao do matador pela subjetividade

da vitima, quando esta 0 possui, controla e 'mata'; subjetiva<;ao do mata­

dor pe1a objetividade da vitima, quando esta se decanta em cantos,

nomes, trofeus e outras sinedoques que assinalam a nova condi<;ao

ontol6gica do matador.
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Pode-se, assim, dizer da violencia guerreira amazonica 0 que

Simon Harrison disse de seu aml.logo melanesio:

A agressiio i concebida integralmente como um ato comunicativo diri­

gido contra a subjetividade de outrem; e guerrear requeria a redUfiio

do inimigo niio ao estatuto de uma niio-pessoa ou de uma coisa, mas,

muito ao contrdrio, a um estado de extrema subjetividade (1993: 121).

o que 0 leva a concluir que a inimizade, nesse tipo de sociedade, "e
conceitualizada nao como uma mera ausencia objetiva de relas:oes

soeiais, mas como uma relas:ao social tao definida como qualquer

outra" (id. ibid.: 128).15 0 autor prossegue:

Assim como um dom corporifica a identidade de seu doador, assim tam­

bim, na guerra das terras baixas da Nova Guini, 0 matador adquire,

mediante 0 homicidio, um aspecto da identidade de sua vitima. 0

homicidio i representado ora como criando, ora como exprimindo uma

relafiio social, ora, ainda, como produ{indo a involufiio [collapse] de

uma relafiio social, ao fundir duas alteridades socials em urn s6 ser

(id. ibid.: 130).

A relas:ao entre 0 matador e sua vftima, quintessencia da "luta dos

homens", pertenee induhitavelmente ao "mundo do dam" (Lefort

1978). Mas, como se depreende da passagem adma, eJa oeupa uma
posis:ao-limite nesse mundo. Se a sfntese a priori do dam liga sujei­

tos que permanecem objetivamente separados, a imposis:ao da morte

violenta e sua l6gica canibal produzem, ao contrario, uma sfntese

onde toda distfmeia se anula. A relas:ao ecriada precisamente pela

15. Observas:ao que recorda imediatamente a passagem de Levi-Strauss sobre a

impossibilidade, "pour les indigenes", de se conceher uma ausencia de relas:ao (1967a:

552-53; cf. pp. 164-6; supra).
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supressao de urn de seus termos, que e introjetado pe10 outro; a

dependencia reciproca que liga e constitui os sujeitos da troca atinge

aqui seu ponto de fusao - a fusao dos pontos de vista -, onde a dis­

tancia extensiva e extrinseca entre as partes converte-se em diferens:a

intensiva, imanente a uma singularidade dividida. A re1a~ao de pre­

da~ao constitui-se em modo de subjetiva~ao.

Evocando urn celebre conceito batesoniano, poderiamos cha­

mar esse processo de anticismogenese, pois e1e parece jogar menos

com uma diferenciac;ao das perspectivas dos protagonistas da "trage­

dia canibal" (Combes 1992) que com urn movimento de aproxima­

~ao fusional e de imanentiza~ao da diferen~a."Em lugar de aparecer

como termo de uma estrutura que se desdobra ou explica em polos

opostos, ego e inimigo, essa entidade 'monopolar' que e 0 matador

constitui-se por involus:ao ou implicas:ao, determinando-se como

foco virtual de uma condensa~aopredieativa onde a dupla nega~ao

- eu sou inimigo de meu inimigo - nao restitui uma identidade que

ja estaria hi como principio e finalidade, mas, ao contrario, reafirma

a diferens:a e a faz imanente - eu tenho urn inimigo, e por isso 0 sou.

au 0 Euoe.

A agressao guerreira amerindia reve1a-se entao urn processo

de "transformac;ao ritual do Eu", para emprestarmos de Simon

Harrison sua profunda definic;ao da guerra melanesia. Ela nos con­

duz ao outro lado do pensamento selvagem, a face oculta da lua

estruturalista: antes que ao totemismo, ao simbolismo e ametafora,

ela remete ao sacrificio, ao animismo e ametonimia. Se a razao tote­

mica (se toda razao nao 0 e) opera atraves da articulas:ao reversive1

entre series que permanecem distintas das relas:oes a ligarem-nas, as

figuras sacrificiais, tal essa do devir matador-vitima, visam ao con­

trario a transformas:ao de uma serie em outra, operas:ao "absoluta ou

16. A ideia de urn processo anticismogenetico foi-me inspirada pela releitura do

nayen iarmul empreendida no noravel estudo de Houseman & Severi (1994).
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extrema" (Levi-Strauss 1962b: 298) que se move no elemento som­

brio da continuidade, da indiscernibilidade e da irreversibilidade. 0

matador e sua viti rna parecem estar, em suma, antes du cod de chez

Levy-Bruhl que du cod de chez Levi-Strauss. Nao se deve esquecer,

porem, que, exatamente como Meseglise e Guermantes, ha mais

de urn caminho a ligar esses dois destinos. Mesmo porque, como 0

demonstrou sua fusao final, eles nunca estiveram tao distantes urn

do outro quanta imaginava 0 ponto de vista - inevitavelmente subje­

tivo - do Narrador.
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o conceito de sociedade em antropologia

Os dais seotidos1

Em sentido geral, a soeiedade e uma condifiio universal cia vida

humana. Esta universalidade admite uma interpreta~aobiol6gica

(instintual) e outra simb6lico-moral (institucional). Por urn lado,

a sociedade pode ser vista como urn atributo hasico, mas nao exclu­

siva, cia natureza humana: somas geneticamente predispostos a
vida social; a ontogenese sOffiatica e comportamental dos humanos

depende cia interac;ao com seus semelhantes; a filogenese de nossa

especie e paralela ao desenvolvimenlO da linguagem e do trabalho,

capacidades sociais indispensaveis a satisfas;ao das necessidades

do organismo. Por outro lado, a sociedade pode set vista como

dimensao constitutiva e exclusiva cia natureza humana (Ingold

1994), definindo-se por seu carater normativo: 0 comportamento

humano torna-se agencia social ao se fundar menos em regulac;5es

instintivas selecionadas pela evolus:ao que em regras de origem

extra-somatica historieamente sedimentadas. A nos:ao de (regra'

I. Este texto [oi encomendado par e publicado na Encyclopedia of Social and Cultural

Anthropology, organizada por A. Barnard & J. Spencer. Suas limita<roes de conteudo,

estilo e dimensoes (da bibliografia inclusive) refletem tal origem. Ele nao pretende

ser mais que urn mapa muito geral das incidencias do conceito de sociedade na dis­

ciplina antropologica.
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pode ser tomada em sentido moral e prescritivo-regulativo (como

no estrutural-funeionalismo) ou cognitivo e descritivo-constitu­

tivo (como no estruturalismo e na antropologia simb6lica); apesar

desta importante diferen<;a, em ambos os casas a enfase nas regras

exprime 0 carater instituido dos prindpios da a<;ao e da organiza­

<;ao sociais. Os conteudos normativos da sociedade humana, sendo

realidades institucionais, variam no tempo e no espa<;o, mas a exis­

teneia de regras e urn invariante formal (Levi-Strauss 1967a; For­

tes 1983); como tal, e1e seria a caracteristica distintiva da condi<;ao

social, que deixa aqui de ser urn dos atributos do Homo sapiens para

definir a Humanidade como entidade singular, composta nao mais

de individuos, mas de sujeitos que sao simultaneamente criadores

e criaturas do mundo das regras.

Em sentido particular, (uma) sociedade euma designa9ao apli­

ca.vel a urn grupo humano com algumas das seguintes propriedades:

territorialidade; recrutamento principalmente por reprodw;ao sexual

de seus membros; organiza<;ao institucional relativamente auto-sufi­

eiente e capaz de persistir para alem do periodo de vida de urn indivi­

duo; distintividade cultural.

Aqui a no<;ao pode ter como referentes principais 0 compo­

nente populacional, 0 componente institucional-relacional ou 0

componente cultural-ideacional do grupo (Firth I9jI). No primeiro

caso, 0 termo e usado como sinonimo de '(urn) povo' vista como urn

tipo especifico de humanidade. No segundo, em que eequivalente

a 'sistema' ou 'organiza<;ao' social, ele destaca 0 quadro sociopoH­

tico da coletividade: sua morfologia (composi9ao, distribui9ao e rela­

90es dos subgrupos da sociedade enquanto grupo maximo), 0 corpo

de normas jurais (no<;oes de autoridade e eidadania, regula<;ao do

conflito, sistemas de status e papeis) e as configura<;oes caracteris­

ticas das rela<;6es sociais (rela<;6es de poder, formas de coopera<;ao,

modos de interca.mbio). No terceiro caso - em que 'sociedade' e

freqiientemente substituida por 'cultura' - visam-se os contelidos

afetivos e cognitivos da vida do grupo: 0 con junto de disposi<;5es e
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capacidades inculcadas em seus membros atraves de meios simb6li­

cos variados, bern como os conceitos e praticas que conferem ordem,

significas:ao e valor atotalidade do existente.

Urna das formas de administrar a relas:ao entre os dois sentidos

de 'soeiedade' foi pela divisao da antropologia em urn aspecto etno­

gnlfico ou descritivo-interpretativo, voltado para a analise do parti­

cular e privilegiando as diferens:as entre as sociedades, e urn aspecto

te6dco ou comparativo-explicativo, que procura formular proposi­

s:oes sinteticas vftlidas para toda sociedade humana. Apesar das tenta­

tivas de defini-Ios como etapas metodologicamente complementares,

a tend€mcia hist6rica tern sido a de uma polarizas:ao epistemol6gica

entre 'etnografia' e 'teoria'. A perspectiva universalista predominou

na fase formativa da antropologia, com a enfase no metodo compara­

tivo e na definis:ao de grandes tipos de sociedade; em seguida, 0 cul­

turalismo e 0 funcionalismo marcaram 0 pedodo aureo do metodo

etnografico, usado polemicamente para a demoli,ao de tipologias

especulativas (Boas) ou como via de acesso direto ao universal (Mali­

nowski); os estruturalismos de Radcliffe-Brown e Levi-Strauss e os

neo-evolucionismos americanos (L. White, J. Steward), por sua vez,

voltaram a visar a comparas:ao e a generalizas:ao.

A partir dos anos 60, essa divergencia se aprofunda. De urn

lado, 0 interesse pelo significado e a interpretas:ao repos a etnografia

como dimensao privilegiada, valorizando 0 ponto de vista dos agen­

tes e buscando nas diferentes 'etnoconceps:oes' de sociedade uma

perspectiva que relativize criticamente os conceitos do observador.

A sociedade em sentido geral subordina-se asociedade em sentido

particular ou plural. Mais que isso, na medida em que as conceps:5es

culturalmente especificas de sociedade desafiam a atribuis:ao de urn

valor referencial fixo a esta nos:ao, ela passa a ser apreensivel apenas

atraves da(s) cultura(s), e, no limite, a existir meramente como urn

de seus conteudos. De outro lado, os desenvolvimentos da sociobio­

logia, da psicologia cognitiva e da ecologia cultural tern conduzido

a hip6teses ambieiosas sobre a socialidade enquanto propriedade
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genetica da especie, propondo universais comportamentais e cogni­

tivos (e remetendo eventualmente a diversidade fenotipica do eto­

grama humano a variaveis extrinsecas, como 0 ambiente). Tal pola­

riza~ao entre interpreta~5es culturalistas e explica~5es naruralistas

terminou por esvaziar 0 conceito de sociedade, que se viu assim redu­

zido ou a representa~ao particular, ou ao comportamento universal.

As duas concep~iies

o pensamento ocidental oscila entre duas imagens de sociedade,

opostas e combinadas de modo historicamente variavel, onde se

fundem as sentidos particular e geral da no,ao. Podemos chama-las,

com Dumont (196)), de societas e universitas, ou, usando a distin~ao

popularizada por este mesmo autor, de concep~6es "individualista"

e "holista" do social. A primeira se fund a na ideia de contrato entre

atomos individuais ontologicamente independentes: a sociedade e

urn artif1cio resultante da adesao consensual dos individuos, guiados

racionalmente pelo interesse, a urn conjumo de normas convencio­

nais; a vida social esta em descontinuidade radi~al com urn estado

de natureza, que ela nega e transcende. De inspira~aouniversalista

e formalista, esta concep~ao tern como modelo metaf6rico (e geral­

mente causa final) 0 Estado constitucional e territorial, e como pro­

blema lipico, as fundamentos da ordem politica. A segunda se funda

na ideia de urn todo organico preexistente empirica ou moralmente

a seus memhros, que dele emanam e retiram sua suhsrancia: a socie­

dade e uma unidade corporada orienrada por urn valor transcen­

dente; ela e urn universal concreto onde a natureza hurnana se realiza.

De inspira~aoparticularista e substantivista, seu modelo metaf6rico

(e as vezes causa eficiente) e 0 parentesco como principio natural de

constitui~ao de pessoas morais coletivas, e seu problema tipico e 0

da integra~ao cultural de urn povo enquanto Na~ao. As grandes ima­

gens modernas para estas concep~6es sao respectivamente 0 contrato
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(ou seu negativo, 0 conflito) e 0 organismo, que atravessaram a antro­

pologia do seculo xx sob avatares multiplos, dentre os quais urn dos

mais conspicuos foi 0 contraste entre 'teorias da a<;ao' e 'teorias da

estrutura' (Giddens 1979, 1984; Verdon 1991).

A universitas esta associada a urn horizonte pre-moderno dorni­

nado pelo pensamento de Arist6teles; a societas, aos teoricos do jusna­

turalismo, de Hobbes a Hegel (Bobbio 1993). Mas deve-se recordar

que a Antigtiidade conheceu sociologias artificialistas com os sofis­

tas e Antistenes, e que 0 nominalismo medieval preparou 0 terreno

para as teorias modernas do contrato. Por sua vez, 0 modelo holista

e organieista da universitas ressurgiu na rea<;ao romantica ao Ilumi­

nismo, desempenhando urn papd fundamental no desenvolvirnento

da imagem antropologica de (uma) sociedade como uma comuni­

dade etnica de origem que partilha urn mundo de significados tladi­

cionais legitimados pela re!igioo. De outro lado, boa parte da antro­

pologia vitoriana e sua descendencia pode ser vista como herdeira

tardia do Iluminismo (Stocking 1987).

Urna das manifesta<;6es da polaridade societas / universitas e a

concorrencia entre 'sociedade' e 'cultura' como rotulos englobantes

para 0 objeto da antropologia, que opos as duas tradi<;oes teoricas

dorninantes entre 1920 e 1960. A no<;ao de sociedade, caracteristica

da 'antropologia social' britanica, deriva da sociedade civil dos jusna­

turalistas, do racionalismo frances e escoces do seculo XVIII e, mais

proximamente, das sociologias de Cornte, Spencer e Durkheim. A

no<;ao de cultura, emblema da 'antropologia cultural' americana,

deita suas raizes no Romantismo alemao, nas escolas historico-etno­

logicas da primeira metade do seculo XIX, e diretamente na obra de

Boas. Isso nao significa que se possam derivar univocamente a antro­

pologia social do individua!ismo da societas e a antropologia cultural

do holismo da universitas. Sob certos aspectos, as coisas se passam

ao inverso. Maine ou Durkheim, por exemplo, ao mesmo tempo em

que assimilaram os esquemas progressistas do seculo XVIII, reagi­

ram ao artificialismo e utilitarismo a des associados, em nome de
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concep~5es essencialistas e organicistas que id.o inspirar a antropolo_

gia de Radcliffe-Brown e seguidores. De seu lado, Boas, embora her­

deiro do idealismo e do historicismo alemaes, entreteni uma concep­

~ao nominalista da cultura, concebendo 0 individuo como tinico focus

real da integra~ao cultural. Mas nao ha duvida que se encontram mar­

cas do utilitarismo racionalista em varias tendencias da antropologia

social, particularmente no funcionalismo de Malinowski ou Leach

e no componente spenceriano do pensamento de Radcliffe-Brown;

e igualmente claro que as preocupa~5es 'configuracionais' de antro­

p6logos americanos como Kroeber, Benedict au Geertz derivam do

paradigma romantico da sociedade como organismo espiritual.

As duas antinomias

'Sociedade' e 'cultura' vieram ainda dividir 0 campo estruturado

pela oposi,ao jusnaturalista entre '(estado de) natureza' e 'sociedade

(civil)', com a diferencia~ao das duas antinomias centrais das cien­

cias humanas: nature{a/cultura e individuo/sociedade. Ambas cono­

tam a mesmo dilema teorieo, 0 de decidir se as rela~5es entre os

termos opostos sao de continuidade (solu~ao reducionista) au de

~_escontinuidade (solu~ao autonomista au emergente). A cultura e
urn prolongamento da natureza humana, exaustivamente analisavel

em termos da biologia da especie, ou ela euma ordem suprabiolo­

gica que ultrapassa dialeticamente seu substrato organico? A socie­

dade ea soma das intera~5es e representa~5es dos individuos que

a comp5em, au ela esua condi~ao supraindividual, e como tal urn

'nive!' especifico da realidade?

Os cruzamentos entre as duas polaridades sao complexos, pais

sabre serem freqtientemente subsumidas uma na outra, com 'socie­

dade' ou 'cultura' opondo-se a 'individuo' e 'natureza', as duas

ultimas no~5es sao vastamente polissemicas. 'Individuo' possui no

minima urn sentido empirico universal (os exemplares individuais
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cia especie, 0 componente humano de qualquer sociedade) e urn sen­

tido cultural particular (0 Individuo como valor ultimo, origem e

finalidade das institui<;oes sociais). 'Natureza', por sua vez, pode
significar 0 muncio fisico-material em oposi<;ao as suas representa­

<.roes simb61ico-conceituais, 0 dominic dos faws versus 0 dominic

dos valores, 0 componente inata ou constante do comportamento

humane em oposi<;ao a seu componente adquirido ou varhlvel, 0

espontftneo e necessaria versus 0 artificial e convencional, a animali­

dade em oposi<;ao ahumanidade, e assim por diante.

A ideia de que 0 social-cultural esta 'acima' do individual

e/ou natural aparece em rodos os autores que definiram as gran­

des orienta<;6es cia antropologia, mas com diferens:as importantes

(Ingold 1986). Spencer concebe a sociedade como resultado da

associas:ao interativa de individuos, e como instrumento dos fins

destes ultimos; ela constitui uma esfera supra-individual, mas nao

suprabiologica, da realidade. A sociedade eurn fenomeno natural

(que nao distingue os homens de outros animais), sendo a fase

superorganica de urn processo evolutivo universal que engloba

as esferas inorganica e organiea. Durkheim situa-se no extrema

oposto, vendo a sociedade como urn fenomeno' excIusivamente

humano, uma realidade supra-individual e suprabiologica sui gene­

ris, de natureza moral e simb6lica. Ela e uma totalidade irreduti­

vel as suas partes, dotada de finalidade propria, uma consciencia

coletiva superior e exterior as conseieneias individuais, produzida

pela fusao destas ultimas. Com Boas, enfim, a antinomia recebe

uma terceira solus:ao: a cultura euma realidade extra-somatica de

tipo ideaeional, mas nao constitui urn dominio ontologico distinto;

existindo nas mentes individuais, ela eindividual e suprabiol6gica,

uma entidade nominal (semelhante aespecie darwiniana) redutivel

aos comportamentos adquiridos; e a sociedade e0 instrumento de

transmissao da cultura entre os individuos.

As teorias antropologicas posteriores exibem combinas:5es des­

tes tres paradigmas. A teoria da cultura de Kroeber, por exemplo,
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oscilou entre posi<;oes boasianas e durkheimianas, enquanto seu con­

ceito de sociedade ede tipo spenceriano. Em geral, a antropologia

americana tendeu a se concentrar no par culturalnatureza, tomando

o segundo conceito ora no sentido de natureza humana - analisando

entao a padroniza<;ao afetiva e cognitiva dos individuos pela cultura,

ou ao contrario buscando estabelecer constantes psicol6gicas trans­

culturais -, ora no sentido de natureza niio-humana, como no caso

das tendencias ditas materialistas, que concebem a cultura como

instrumento e resultado de urn processo de adapta<;ao ao ambiente.

A antropologia social britanica, em troca, orientou seu eixo pro­

blematico pela polaridade individuo / sociedade e pelos conceitos (her­

dados do organicismo) que a exprimiam: 'estrutura' e 'fun<;ao'. Para

Malinowski, 0 conceito de fun<;ao referia-se ao papel desempenhado

pelas institui<;oes sociais na satisfa<;ao das necessidades basicas dos

organismos individuais. Para Radcliffe-Brown, ele designava a comri­

bUi<;ao destas institui<;oes na manuten<;ao das condic;oes de existt~ncia

do organismo coletivo, defini<;ao que responde ao problema central

da teoria estrutural-funcionalista, 0 dos fundamentos e modos de per­

manencia de uma dada forma social. Sob 0 nome de 'reproduc;ao', tal

problema nao foi menos central para 0 marxismo antropol6gico difun­

dido a partir dos arros 70, 0 qual pode assim ser considerado como

uma variante tardia do estrutural-funeionalismo.

Radcliffe-Brown avarr<;ou tanto defini<;oes natural-interativas

como moral-regulativas do conceito de estrutura social, hesitando

entre a imagem de uma rede de rela<;oes interindividuais e a de

urn arranjo normativo de relac;oes intergrupos. A imagem prepon­

derante, entretanto, foi a da estrutura como codex 'jural' que aloca

personalidades sociais a individuos ou coletividades, definindo sua

posi<;ao relativa em termos de direitos e deveres. Esta concep<;ao,

aprofundada sobretudo por Fortes, conheceu sua epoca de hegemo­

nia. Mas a orientac;ao individualista e utilitarista, que teve em Mali­

nowski seu grande campeao antropologico, come<;ou a voltar ao pri­

meiro plano com a rea<;ao de Leach ao estrutural-funcionalismo, e
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em seguida floresceu em diversas alternativas transacionalistas ao

paradigma durkheimiano, todas insistindo na ciiferent;a entre c6digo

normativo e organiza<;ao empirica, a sociedade oficial e a socie­

dade real, e privilegiando as 'estrategias' ou 0 'processo' contra as

'normas' ou a 'estrutura', a 'a<;ao' contra a 'representa<;ao' e 0 'poder'

contra a 'ordem'. Estes contrarios conceituais manifestam 0 dilema

chlssico da antropologia britanica, a disjunt;ao entre as 'normas' e

a 'pnitica', que por sua vez traduz a persistencia da antinomia socie­

dade/individuo nesta tradi~ao tearica.

Levi-Strauss, por seu lado, herdou dos boasianos a questao

cia rela<;ao entre universais psieol6gicos e determinisrnos culturais,

o interesse pela dimensao inconsciente dos fenomenos sociais, e

a linguagem da oposi<;ao natureza/cultura. Mas seu tratamento

desta ultima oposi<;ao evoca as tentativas classieas de fornecer uma

genese ideal da sociedade a partir do estado de natureza, e sua 'cul­

tura' guarda muitas analogias com a not;ao de sociedade civil. Ao

definir a proibit;ao do incesto e a troca matrimonial como condit;ao

transcendental da socialidade humana, 0 autor concebe a passagem

entre as ordens da natureza e da cultura em termos sociopoHticos

diretamente inspirados na teoria da reciprocidade de Mauss - teoria

que ja [oi lida como resposta alternativa ao problema hobbesiano

da emergencia da ordem social a partir do estado natural de guerra,

com 0 Dom e a troca postos como 0 analogo primitivo do Estado e

do contrato (Sahlins 1972). Mas Levi-Strauss ira tambem se reda­

mar de Boas e de Saussure para explorar urn novo modele anal6gieo

para os fenomenos socioculturais, a linguagem. Ao contrapor atese

durkheimiana sabre as origens sociais do simbolismo 0 tema dos fun­

damentos simb6licos do social, ele vai derivar tanto a cultura como

a sociedade do mesmo substrata, 0 'inconsciente', lugar onde se anu­

lariam as antinomias natureza/cultura e individuo / sociedade.

o modelo da linguagem subjaz aconcep~ao levi-straussiana de

estrutura como c6digo, isto e, como urn sistema de signos dotados

de valores posicionais. 0 problema organicista da funfiio da aqui
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lugar ao problema semi6tico do sentido, deslocamento que, entre

outras coisas, responde pela pouca importancia concedida pelo estru­

turalismo ano<;ao de estrutura social. Ap6s seu livro sobre 0 paren­

tesco, onde ainda se acham empregos de 'estrutura' pr6ximos aos sig­

nificados morfo16gieos tradicionais, Levi-Strauss concentrou-se em

complexos classificat6rios e mitol6gicos, isto e, em estruturas mais

propriamente 'culturais'. Ao proclamar, em uma pagina famosa, que

a etnologia era uma psicologia, 0 antrop610go frances terminou de

dissolver a distin<;ao entre sociedade e cultura; com isto, 0 estrutu­

ralismo contribuiu indiretamente para a dominancia amal do con­

ceito de cultura sobre 0 de sociedade na cena antropol6gica. Esta

mesma enfase nos aspectos taxonomicos e cognitivos da vida social

tern sido apontada, nas avalia<;6es contempodneas, como sintoma

de uma das limita<;oes maiores do estruturalismo: sua dificuldade

em dar conta da passagem entre significa<;ao e a<;ao, as ordens con­

cebidas e as ordens vividas, a estrutura e a hist6ria. Este diagn6stico

levou a antropologia contemporanea a experimentar uma variedade

de novas abordagens, em geral adjetivadas de 'fenomenoI6gicas'.

As duas sociedades

Os problemas associados ano<;ao de sociedade em sentido particular

dizem respeito, principal mente, ao estabelecimento de tipos hist6ri­

cos e morfol6gicos e aos prindpios de re1a<;ao entre eles.

A distin<;ao entre tipos sociais tern uma longa hist6ria inte­

lecmal. Urn esquema especialmente pregnante foi a triparti<;ao

iluminista entre povos se1vagens, barbaros e eivilizados. De cad­

ter inicialmente mais geogdfico que hist6rico (em Montesquieu,

por exemplo), eia foi temporalizada par pensadores como Turgot,

Adam Smith, Ferguson e Condorcet, gerando ainda a lei dos tres

estagios de Comte, de grande importancia para as teorias vitoria­

nas da religiao (Stocking 1987). Esse esquema ganhou cidadania
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antropologica plena com a divisao de Morgan em sodedades de

ca,adores-eoletores (selvageria), soeiedades agricolas (barbarismo)

e sodedades industriais au complexas (civilizac;ao), que [oi incor­

porada peIo pensamento marxista e desenvolvida pelas teorias neo­

evolueionistas (Earle 1994). As tipologias tripartites sao em geral

continuistas e nomoteticas, buscando principios e mecanismos de

passagem de urn estado a Dutro.

o esquema de maior produtividade no pensamento ocidental,

entretanto, [oi 0 dicotomico, que se presta melhor a descontinui­

clades fortes. Traduzindo a polaridade conceitual entre universitas e

societas em termos de uma oposil.rao real, as dicotomias tipo16gieas

destacam aspectos variados de urn contraste em ultima analise redu­

rive! a 'Nos' versus os 'Outros', constituindo 0 nueleo de teorias

do Grande Divisor que singularizam 0 Ocidente moderno frente

as demais sociedades humanas. Entre as dicotomias mais famosas ­

todas contendo alguma referencia aos pares primitivolcivilizado ou

tradicional I moderno - podemos enumerar: parentesco I territorio

(Morgan); status/centrato (Maine); solidariedade mecaniea/orga­

niea (Durkheim); comunidade/sociedade (Tannies); sodedades

simples/ complexas (Spencer); dom/ mereadoria ou dom/ contrato

(Mauss); tradieional / racional (Weber); holismo lindividualismo

(Dumont); historia frial quente, pensamento selvagemldomesti­

cado (Levi-Strauss).

Essas dicotomias evocam certos valores da oposic;ao natu1

reza I cultura, com 0 primeiro termo de cada uma delas represen

tando urn estado mais natural (em varias sentidas do termo). Evo

cam tambem valores da oposic;ao individuo/sociedade, mas aqui\,
a polaridade se inverte, pois os primeiros termos denotam formas!

sociais onde prevalece 0 grupo como unidade basica, enquanto os!

segundos denotam uma forma social onde 0 individuo ganha pree~

minencia. Por fim, e1as ecoam a divisao tradicional do trabalho,ii

te6rico entre a antropologia, que estudaria as sociedades fundadas.'

no parentesco, com uma economia do dom, sem Estado etc., e a
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sociologia, que se encarregaria das sociedades modernas, indus­

triais e (originalmente) ocidentais.

As dicotomias acima podem ser interpretadas em termos de

urn dualismo ontologico que op6e esseneias sociais irredutiveis,

mas tambem como urn contraste sobretudo heuristieo, que exprime

a predominancia de urn polo sobre 0 outro no interior de cada tipo

social. A tendencia recente tern sido a de desconfiam;a perante for­

mulas:6es sugestivas de qualquer Grande Divisor, em particular

aquelas que validem a imagem de 'sociedade primitiva' estabelecida

pelos pensadores vitorianos, e que teria servido de modelo basieo

para a antropologia desde entao. Argumenta-se que tal objeto teo­

rico e uma mera projes:ao invertida da imagem, constituida a partir

do seculo XVIII, da sociedade burguesa moderna (Kuper 1988). Seja

como for, a antropologia nao parece poder passar facilmente sem

tais dieotomias. Se elas arrastam consigo uma pesada bagagem ideo­

16gica, nao deixam por isso de indicar uma serie de diferens:as igual­

mente de peso, entre a maioria das sociedades tradieionalrnente

estudadas pela antropologia e a sociedade capitalista moderna, dife­

rens:a cujo rendirnento teorico pode ser atestado na retomada de

certos contrastes classieos (Gregory 1982, Strathern 1988), ou nas

tentativas de relativizar e redefinir 0 Grande Divisor sem dissolve­

10 completamente (Latour 1991).

A hist6ria da antropologia registra diferentes modos de conce­

ber a relas:ao entre os termos destas dicotomias. as evolucionistas

interpretaram-na como uma sucessao historica objetiva: a sociedade

rnoderna seria uma societas, a sociedade prirnitiva, antiga ou tradicio­

nal uma universitas. Tal solw;ao, note-se, edominada pela perspec­

tiva da societas, a qual aparece como a causa final de urn movimento

progressivo envolvendo todas as sociedades, e portanto como a

verdade imanente do mundo da universitas. Despido eventualmente

de suas conotas:6es teleologicas, esse modelo ecoa nas tendencias

teoricas que privilegiam supostos universais formais da ac;ao (como

a chamada escolha raeional, por exemplo) e que considerarn as
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categorias socio16gicas geradas por e para a sociedade moderna

(como 0 individuo, 0 poder, 0 interesse, a economia, a politica) apli­

caveis a qualquer sociedade, vista que a oposis:ao entre os tipos e
antes de grau que de natureza.

A posi'1ao alternativa, que enfatiza a diferen<;a qualitativa

entre os termos, rencle a privilegiar a perspectiva cia universitas.

Esta ultima seria a forma normal au 'natural' cia sociedade, a socie­

tas moderna revelando-se uma singularidade hist6rica e /ou uma

ilusao ideologica: 0 Ocidente eurn acidente... Aqui, a oposi<;ao

entre os dais tipos de sociedade manifestaria sobretudo a diferem;a

entre duas concep<;5es sociocosmo16gicas globais - e uma destas,

a halista, revelaria a verdadeira natureza do social. Tal ideia, que

lanc;a suas raizes imediatas na sociologia da religHio durkheimiana

e no determinismo cultural dos boasianos, sofreu desenvolvimen­

tos bastante diferentes entre si nas maos de autores como Dumont,

Sahlins au Schneider. Na medida em que muitos antrop6logos con­

cebem sua atividade como sendo primordialmente a de empreender

uma critica politico-epistemol6gica da razao sociol6gica ocidental,

esta posi~ao ocupa urn lugar central na disciplina. A valoriza~ao da

universitas pode ser entrevista mesmo naque1es autores que apon­

tam a implicac;ao mutua e necessaria entre vis5es holistas e indivi­

dualistas, recusando ambas como etnocentricas em nome das socio­

logias imanentes a outras sociedades.

A 'escolha' da sociedade primitiva como objeto legou aantro­

pologia uma quase identidade entre seu conceito de sociedade e

o tema do parentesco. As criticas de Maine e Durkheim ao utilita­

rismo de Bentham e Spencer; a descoberta por Morgan das termino­

logias classificat6rias amerindias, e sua inserc;ao em uma teoria do

grupo de parentesco como a unidade poHtica original da sociedade

humana; as especulac;5es de McLenann e Bachofen sobre 0 matriar­

cado primordial ~ tudo isso levou a antropologia nascente a explo­

rar uma dimensao da socialidade que a tradic;ao contratualista havia

negligenciado em favor da oposic;ao imediata entre 0 individuo e

1
',II,

.'



I
b

a Estada (pais a saeiedade civil das jusnaturalistas s6 veio a signi­

ficar plenamente uma esfera distinta do Estado a partir de Marx).

Ao tomar 0 parentesco como lac;o constitutivo das unidades sociais

primitivas, a antropologia recuperou, de certa forma, a concepc;ao

aristotelica de uma continuidade natural entre a familia e a polis,

aquela continuidade que, precisamente, havia sido negada pelos jus­

naturalistas como fundamento legitimo da ordem politica. Aqui jaz

a inspirac;ao profunda da chamada teoria da descendencia britanica.

produto de uma fusao dos conceitos de status e de corpora<;ao de

Maine com a solidariedade mecanica de Durkheim, que dominou a

antropologia britanica nos anos 40 e )0. Visto deste angulo, entende­

se melhor por que, para urn dos mestres da teoria da descendencia.

o modelo concorrente da alianc;a matrimonial, dos estruturalistas

franceses, e problematico: a consangtiinidade (fundadora da descen­

dencia) encerrando em si 0 principio do status, a afinidade so pode

remeter ao contrato, e, portanto, a uma dimensao secundaria do

socius primitivo (Fortes 1969)'

E certa que a teoria estrutural do parentesco evoca algo do

paradigma contratualista, ao conceber a proibic;ao do incesto como

uma intervenc;ao da cultura em urn espac;o deixado indeterrninado

pela natureza (a escolha do conjuge), e ao definir a troca matrimo­

nial ern termos da submissao das inclinac;oes individuais aos inte­

resses da ordem coletiva. Mas tratar-se-ia aqui mais bern de um

'contrato natural' estabelecido no plano da dinamica inconsciente

da vida social, que em sua modalidade elernentar Ega grupos cor­

porados de parentesco (e nao individuos) por lac;os estatutarios per­

pettios. Nesta medida, descendencia e alianc;a remetem ambas ao

modelo durkheimiano de 'sociedade segmentar' (Schneider 196)).

hoje sob forte suspeita crltica.

Gpor as tradic;oes antropologicas a partir das antinornias e

dicotomias acima nao passa de uma simplificac;ao didatica, po is

a tensao entre os modelos hobbesiano e aristotelico - au mali­

nowskiano e durkheimiano, para usarrnos wtens rnais recentes
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(Kuper 1992) - e na verdade interna as principais orientas:6es

te6ricas, sendo assim melhor falar em prepondera.ncias relativas.

o esquema evolucionista, ao projetar na diacronia a OPOSi';30

entre 0 mundo coletivista primitivo, fundado no parentesco gru­

pal e nas rela,;6es normativas de status, ao mundo individualista

moderno, organizado na base da contigiiidade local, do contrato

individual e da liberdade assoeiativa, ja mostrava urn compro­

misso conceitual. Ele serviu de contraste critico a quase toda a

antropologia social posterior, que se dedicou a mostrar a opera­

';30 simultanea de amhas as orienta,;6es no interior das socieda­

des 'primitivas'. Nesse sentido, uma solu';30 muito comum foi a

divis30 do campo social em dois aspectos complementares, urn

mais social, 0 outro mais individual, parti,;ao que se exprime em

varias analises famosas, a come,;ar pelo contraste trobriandes

entre direito materna e amor paterno (Malinowski), passando

pelo papel do irmao da mae nas sociedades patrilineares (Rad­

cliffe-Brown), e desembocando em oposi~i3es como descenden­

cia versus 'filias:ao complementar (Fortes), descendencia versus

parentesco (Evans-Pritchard), estrutura social versus organiza­

,;ao social (Firth), estrutura versus communitas (Turner). Uma

vez estabelecidas tais polaridades, 0 esfor~o analitico dos antrop6­

logos foi (algo paradoxalmente) em boa parte dedicado a media­

tiza-las, isto e, a determinar os mecanismos institucionais de arti­

culas:ao entre os la,;05 grupais e os la,;os interpessoais, a ordem

domestica do parentesco e a ordem politica da sociedade global,

o componente normativo ou obrigat6rio das relas:6es sociais e

seu componente optativo ou estrategico.

Em suma, pode-se dizer que a imagem de sociedade primi­

tiva vigente na fase classica da antropologia social internalizou

urn contraste que havia sido usado anteriormente para opor glo­

balmente sociedades, ou concep~i3esglobais da sodedade. E por

mais que deva muito de sua inspira~ao atradis:ao 'aristotelica', ha

urn aspecto da modernidade 'hobbesiana' a que a antropologia nao
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ncou imune: trata-se da ideia de que a sociedade, mesmo se e uma

condis:ao natural, por consubstancial ahumanidade, nao deixa por

isso de ser uma condifiio problemcitica, isto e, algo que exige expli­

cas:ao, senao mesmo justiftcas:ao. Isto se deve por sua vez a ideia

(analisada, p. ex., em Strathern 1992a, b) de que a sociedade se

constitui real ou formalmente a partir de individuos associais, que

devem ser 'socializados', isto e, constrangidos pela inculcas:ao de

representas:oes normativas a se comportarem de urn modo determi­

nado, e que resistem a esta constris:ao por uma manipulas:ao egoista

das normas ou pela regressao imagimiria a uma liberdade original.

Tal ideia se encontra, com nuances variadas, em Durkheim como

em Freud, em Levi-Strauss como em Fortes ou Leach. 0 Homo

sapiens pode bern ser urn 'animal social', mas para a modernidade

esta expressao sugere urn inquietante oximoro, que esta na raiz da

busca incessante pela antropologia de solus:oes que transcendam as

antinomias dele decorrentes.

3I 2 a conceito de sociedade em antropologia

Crftica e crise

A representa<;ao antropo16gica classica de (uma) sociedade, precipi­

tada pelas tradis:oes funcionalista e culturalista, e a de uma monada

que exprime a sua maneira 0 universo humano: urn povo etnica­

mente distinto, vivendo segundo instituis:oes especificas e possuindo

uma cultura particular. A coincidencia ideal dos tres componentes

constituiria uma totalidade individual, dotada de organizas:ao e de

finalidade internas. A enfase funcionalista e no aspecto total e siste­

mico; a culturalista, no aspecto individual e expressivo.

Esta imagem tern sido questionada ha algum tempo. No plano

te6rico, Levi-Strauss (1950,1958) insistiu que 0 estruturalisrno nao

era urn metodo de analise de sociedades globais, sugerindo que uma

sociedade e urn complexo contradit6rio onde coexistem estruturas

de diferentes ordens, e que a "ordem das ordens", ou totalizas:ao

I
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inteligivel destas estruturas, e urn problema antes ideol6gieo que

analitico. No plano etnografico, Leach (1954) demonstrou a inani­

dade de modelos epistemologicamente bem-comportados, que nao

levem em conta os contextos hist6rieos e politicos de inscri~ao das

estruturas sociais.

Mais recentemente, tem-se observado que a no~ao de socie­

dade como totalidade autocontida depende de categorias e de insti­

tui~oes caracteristicas do Ocidente moderno, nao podendo almejar

auniversalidade antropologica do conceito, mas meramente aparti­

cularidade etnografica de uma concep~ao cultural. Argumenta-se,

par exemplo, que a ideia de uma humanidade dividida em unida­

des etnieas discretas, social e culturalmente singulares, deriva da

ideologia do Estado-na~ao,imposta aos povos nao-ocidentais pelo

colonialismo, esse grande inventor conceitual e pratico de 'tribos'

e 'sociedades'. Tal critica (p.ex. Wolf 1988) tem-se traduzido em

uma enfase na interdependencia dos sistemas sociais concretos

(concebidos como superposi~oesde redes sociais heterogeneas e

abertas), onde as rela~oes constitutivas de configura~6esregionais

mais amplas determinam os processos internos as unidades locais

- 0 que dissolve a soeiedade em sistemas cada vez mais globais, ate

o nivel planetario -, e em urn privilegio de conceitos de tipo proces­

sual e pragmatico em detrimento de conceitos de tipo estrutural e

normativo - 0 que nao infreqiientemente a resolve em interas:oes

e representa~6es atomieas.

Em seu senrido geral, a no~ao vern igualmente perdendo terre­

no. A antropologia contempor3.nea tende a recusar concep~oes essen­

cialistas ou teleol6gicas da sociedade como agencia transcendente

aos individuos. A sociedade como ordem (instintiva ou institucional)J

dotada de uma objetividade de coisa, preferem-se no~5es como socia-',

lidade, que exprimiriam melhor 0 processo intersubjetivamente cons­

tituido da vida social. 0 realismo sociol6gico tern assim dado lugar'

a uma postura que estende reflexivamente asociedade 0 mesmo cons­

trutivismo que a sociologia do conhecimento aplicou com sucesso
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anatureza (em particular anatureza das culturas do outro lado do

Grande Divisor).

Se e possivel definir uma orienta9ao predominante na antropo­

logia contemporanea (Ortner 1984), esta consiste no abandono das

concep9oes estruturais de sociedade em favor de pragmaticas da

agencia social capazes de "promover uma recuperac;ao do sujeito

sem cair no subjetivismo" (Giddeus 1979: 44). As varias teorias

da 'pratiea', da 'ac;ao comunicativa' ou da 'estruturac;ao' (Bourdieu

1972; Sahlins [981; Habermas 1984; Giddens 1984); a insatisfa~ao

com a alternativa entre concepc;oes interativo-naturalistas e regu­

lativo-culturalistas de sociedade' (Ingold 1986); a critica unanime

ao paradigma 'saussuriano' da ac;ao como atualizac;ao passiva de

urn conjunto de regras localizado na consciencia coletiva ou no

aparelho mental da especie; 0 retorno multiforme de abordagens

fenomenologicas - estes sao os sinais de que a intencionalidade e

a consciencia, antes descartadas como mero epifen6meno de estru­

turas que encerravam em si a inteligibilidade e a eficacia da socie­

dade (senao mesmo denunciadas como obstaculos epistemologicos

a determinac;ao destas estruturas), tornam-se agora nao apenas

aquilo que deve ser urgentemente explicado, mas a propria essen­

cia (quando nao a verdadeira explica~ao)da socialidade. Em suma:

crise da 'estrutura', retorno do 'sujeito'. Tal retorno pode ser teo­

ricamente alerta, como nas propostas que pretendem superar as

antinomias do pensamento social ocidental, ern particular aquela

entre individuo e sociedade, que e a que esta ern jogo nessa ideia de

uma concepc;ao nao-voluntarista da ac;ao social. Mas ele pode tam­

bern significar uma retomada literal de varias figuras ern boa hora

rejeitadas pelos estruturalismos das decadas recem-passadas: filo­

sofia da consciencia, celebrac;ao da criatividade infinita do sujeito,

retranscendentalizac;ao do individuo etc. Recordando que cada teo­

ria social ja vinda aluz acreditou urn dia deter a chave da sintese

entre as polos das antinomias da razao sociologica ocidental, ape­

nas para ser mais tarde acusada de favorecer escandalosamente urn
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destes p6los, resta ver se as neopragmaticas contemporaneas terao

de fato escapado de serem mais urn mero momento da oscila<;ao

perene entre 0 nominalismo subjetivista da societas e 0 realismo

objetivista da universitas.

A critica contemporanea atinge a no<;ao antropologica de

sociedade por todos os lados: a sociedade primitiva como tipo

real; a soeiedade como objeto empiricamente delimitado; a socie­

dade como suporte objetivo das representa<;6es coletivas, entidade

dotada de eoereneia estrutural e de finalidade funeional. Tal crise

conceitual deriva, em primeiro lugar, de uma crise historica. 0 fim

do colonialismo politico formal e a acelera<;ao dos processos de

mundializa<;ao dos fluxos economicos e culturais tornaram mais evi­

dente 0 eararer desde sempre ideol6gieo e artificial de algumas das

ideias em questao: a monada primitiva nao era primitiva, e nunca

foi monadica. Mas tal crise hist6rica reflete tambem uma mudan<;a

na apercep<;ao social oeidental, isto e, uma crise cultural. 0 objeto­

ideal da antropologia, a 'sociedade primitiva', dissolveu-se menos

pela (bastante relaliva) globalizaqao objeliva dos mundos primiti­

vos locais, ou pelo (algo duvidoso) progresso das luzes antropol6­

gicas, que pela faleneia da noqao de 'soeiedade moderna' que lhe

serviu de contra-modelo. Cresce a convic<;ao de que 0 Ocidente

abandonou seu periodo moderno, fundado na separa<;ao absoluta

entre 0 dominio dos fatos e 0 dominio dos valores - separa<;ao que

permitia atribuir, por urn lado, transcendencia objetiva ao mundo

natural e imanencia subjetiva ao mundo social, e, por outro lado,

instrumentalidade passiva aos objetos e agenda coercitiva aos valo­

res. Resta ver se ingressamos (e este 'nos' inclui todas as socieda1

des do planeta) em uma fase p6s-moderna onde nao mais fundona

tal separa<;ao, ou se, ao contrario do que supce a cosmologia do

Grande Divisor que tornou possivel a antropologia, jamais fomos!

modernos, exceto na imagina<;ao de alguns ide610gos (Latou\1

1991). Sabemos, entretanto, e isto e uma li<;ao da pr6pria antropo­

logia, que concep<;6es imaginarias (mas todas 0 sao) produzem
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efeitos reais (e todos ° sao). Se este e0 caso, entao continuarnos

aprocura de conceitos capazes de ilurninar as diferenc;as entre as

sociedades, unica via aberta aantropologia para visar efieazrnente

a condic;ao social de urn ponto de vista verdadeirarnente universal,

ou rnelhor, 'rnultiversal', isto e, urn ponto de vista capaz de gerar e
desenvolver a diferen~a.
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Imagens da natureza e da sociedade

Quando a Annual Review of Anthropology publicou sua ultima revi­

sao geral do campo (Jackson 1975), a amropologia da Amazonia

estava no come~o de urn crescimento sem precedentes: em termos

comparativos, a literatura sabre a regHio parece ser a que mais

aumentou nos ultimos viote aoas. l a fenomeno [oi celebrado por

varios comentadores (Taylor 1984; Urban & Sherzer 1988; Descola

1993; Riviere 1993; Henley 1996), que costumam citar uma coletiinea

sub-intitulada "0 continente menos conhecido" (Lyon [org.] 1974)

para conduir que 0 panorama, felizmente, rnudou.

a otimismo se justifica. Se, como observa Taylor (1984), ate

o comes:o dos aOGS 70 nao havia mais que cinqiienta monografias

sabre a Amazonia indigena, entao a explosao posterior quadrupli­

cou, no minima, essa base etnogra.fica. Muitas sociedades [oram pela

primeira vez descritas segundo padroes tecnicos aceitaveis; algumas

delas [oram estudadas por sucessivas levas de pesquisadores, oriun­

dos de diferentes tradi<;6es teorieas; e, para certas areas geograficas,

a bibliografia atinge hoje uma densidade impressionante. No mesmo

periodo, a ecologia, a historia e a arqueologia realizararn urn avan<;o

I. Agradelfo a A1cida Ramos e William Balee pelas sugest5es e indicalf5es, e a

Philippe Descola pelo convite a expor alguns dos argumentos em seu seminario na

Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales (Paris), em novembro de 1995.

lriwupai-ru no acampamento de ca"a (Ipixuna, 1981)

Meninas arawete pescando de manhazinha no porto da aldeia Opixuna, 1981) 3'9
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nao menos notavel. Este amadurecimento pode ser avaliado em

cinco coletaneas publicadas na decada de 90, que trazem uma boa

amostra dos desenvolvimentos das pesquisas em diferentes areas de

conhecimento, bern como diversos panoramas criticos e comparati­

vos: Carneiro da Cunha (org.) '992; Descola & Taylor (orgs.) '993;

Roosevelt (org.) 1994; Sponsel (org.) 199); Viveiros de Castro &

Carneiro da Cunha (orgs.) 1993.

a presente artigo discute apenas as mudan~as mais gerais por

que passa a antropologia regional. as ultimos anos assistem aemer­

gencia de uma imagem da Amazonia indfgena caracterizada pela

enfase na complexidade das formas soeiais e na diversidade da fisio­

nomia natural da regiao. Essas novas imagens da sociedade e da natu­

reza se formam em urn contexto teorico marcado pela sinergia entre

abordagens estruturais e historicas, par uma tentativa de supera~ao

de modelos explicativos monocausais (naturalistas ou culturalistas)

em favor de uma apreensao mais nuan~ada das rela~5es entre socie­

dade e natureza, e por esperan~asde uma "nova sintese" (Roosevelt

1994) capaz de vir integrar 0 conhecimento acumulado pelas diver­

sas diseiplinas.

omodelo padrao

as apelos a uma nova sintese refletem a obsolescencia da imagem

tradicional da Amazonia, derivada do monumental Handbook of

South American Indians, editado por Julian Steward ha meio seculo

(Steward [org.] 1946-1950), e do digesto desta obra dado iI luz alguns

anos depois (Steward & Faron 1959). Combinando urn esquema de

areas culturais, uma tipologia de "niveis de integra~aosociocultural"

e uma teoria da a~ao determinante do ambiente sabre 0 "nucleo cul­

tural" de cada sociedade, a visao daAmazonia indigena que emergiu

da sintese de Steward e colaboradores criou raizes profundas no ima­

ginario etnologico.
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Nesse modelo, os horticultores de queimada do tipo "Floresta

Tropical" apareciarn como sociedades evolucionariamente interme­

dhtrias e tipologicamente hfbridas: semelhantes, quanta a cultura

material, as chefaturas circum-caribenhas - de quem teriam tornado

varios trac;os -, tais sociedades, do ponto de vista sociopolitico,

pOlieo difeririam das "Tribos Marginais" de cac;adores-coletores do

Brasil Central e da Patagonia (id. 1948, Steward & Faron 1959).2

A 'triba' tipica cia floresta tropical era uma pequena constela9ao de

aldeias autonomas, igualitarias, limitadas em suas dimensoes e esta­

bilidade por uma tecnologia simples e pelo ambiente improdutivo,

incapazes, partanto, de gerar 0 excedente indispensavel aemergen­

cia cia especializa~o economica, cia estratificac;ao social e cia centrali­

zac;ao politica presentes em outras areas do continente. Steward reco­

nhecia a existencia de diferen~as ecol6gicas entre as meios riparios e

interfluviais, bern como uma certa variedade interna ao tipo, em fun­

~ao das diferentes condi~5es locais e da re1a~ao com as centros de

difusao cultural, mas a impressao de conjunto era a de uma grande

uniformidade socioecol6gica da "Floresta Tropical": a Amazonia,

em especial, era percebida como urn meio hostil a civiliza~ao, de ocu­

pa~ao recente, demografieamente rarefeito, sociologieamente rudi­

mentar e culturalmente tributario de areas mais avan~adas. Ademais,

estimava-se que as sociedades indigenas que mantinham seu modo

de vida tradicional caminhavam a passos largos para a assimila~ao as

popula~5es nacionais.

Na epoca em que a 'velha sintese' foi produzida, a etnologia do

subcontinente era dominada por uma combina~aode difusionismo e

determinismo geografico, em consonancia com a tradi~ao hist6rieo­

cultural alema, sob cuja inspira~ao se constituira. Acrescentando

amistura uma teoria da evolu~ao social, Steward iria transformar

2. Os Je e Bororo do Brasil Central, "Marginais" no Handbook, [oram reclassifica­

dos como "hunters and gatherers turnedfarmers" por Steward & Faron (1959: 28),

362-73), e aproximados do tipo "Floresta Tropical".
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criativamente essa tradic;ao na nova disciplina da ecologia cultural,

de prolifica descendencia na antropologia norte-americana e de

grande peso nos estudos amerindios desde entao. as herdeiros da

ecologia cultural de Steward (e do neo-evolucionismo de Leslie

White) tiveram por varias decadas a Amazonia como campo de espe­

culac;ao privilegiado, como atesta 0 acirrado debate sobre os "fato­

res limitantes" responsaveis pela fisionomia sociopolitica da area,

que monopolizou as atenc;oes dos pesquisadores desta persuasao ate,

pelo menos, os anos 80 (Hames & Vickers 198); Sponsel 1986)

A antropologia europeia comec;ou a desafiar a hegemonia desse

paradigma ja nos anos 50, com Levi-Strauss (1952a, b, 1955a, 1956,

1967a); mas foi a partir da publica,ao das tres primeiras Mitol6gicas

(id. [964, 1966, 1967b), que 0 estruturalismo consolidou sua pre­

senc;a na etnologia regional, propondo urn estilo analitico e, sobre­

tudo, uma agenda tematica de enorme influencia. Enfatizando 0

valor cognitivo e simb6lico daquelas dimensoes materiais estudadas

pelos ecologistas culturais de urn ponto de vista adaptativo - relac;ao

com os animais, origem das plantas cultivadas, dieta, tecnologia -,

Levi-Strauss deslocou para 0 interior das cosmologias amerindias a

macro-oposic;ao conceitual entre natureza e cultura que subjazia as

teorias deterministas dos herdeiros de Steward.

No final dessa decada, surgem as primeiras etnografias deri­

vadas da tradic;ao antropol6gica britanica, praticamente ausente do

americanismo tropical ate entao. as estudos pioneiros de David

Maybury-Lewis (1967) e de Peter Riviere (1969), ambos claramente

influenciados por Levi-Strauss, inauguram a fase contemporanea da

etnologia amazonica, e sao a origem imediata do salto qualitativo

experimentado pela produc;ao subseqiiente. Nos Estados Unidos, a

etnociencia e a antropologia simb6lica - transformac;oes-complemen­

tares do culturalismo boasiano que tinham afinidades com alguns

aspectos do estruturalismo - vieram dividir 0 palco com 0 materia­

lismo cultural de Steward e White. A onda de monografias sobre as

sistemas sociocosmol6gicos amazonicos que se iniciou nos anos 70
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mostrara, em dosagem variavel conforme 0 estilo de formas:ao dos

pesquisadores, uma cornbina<;ao de influencias das escolas soeiologi­

cas europeias e do neoculturalisrno americana, mas nenhum eeD per­

ceptive!- senoo sob a forma de urn silencio hostil- das abordagens

ecologico-materialistas.3

As duas decadas seguintes assistirao, assim, a uma polarizaC;ao

crescente. De urn lado, os descendentes de Steward e White, adep­

tos do 'jOur-field approach " interessados em grandes panoramas his­

t6rico-culturais e ern macro-tipologias, guiados por uma concep<;ao

adaptacionista e energetica cia cultura que sublinhava seu ordena­

mento material pela natureza, e privilegiava a interface tecno16gica.

Do Dutro lado, os antrop61ogos de orientac;ao estrutural-funciona­

lista ou 'estrutural-culturalista', voltados para a analise sincronica

de sociedades indigenas particulares - ou para urn comparativismo

antes morfol6gico que genetico -, interessados nas dimensoes ins­

titucionais (parentesco, organiza<;ao social) e ideol6gieas (sistemas

de classifica<;ao, cosmologias) dos grupos que estudavam, e privi­

legiando 0 ordenamento simh6lico da natureza pe1a cultura, e por­

tanto a interface cognitiva.

Nao obstante a polariza<;ao, varios aspectos da imagem produ­

zida pelo Handbook eram compartilhados pe!os dois campos: a Ama­

zonia continuava q ser vista como 0 habitat de pequenos grupos

dispersos e isolados, autonomos e autocontidos, igualitarios e tecno-

I.- logicamente asceticos. as ec6logos culturais procuravam descobrir

quais eram as determina<;oes amhientais que respondiam por esse

perfil sociopolitico 'simples', ou, em outras palavras, a que recurso

natural escasso (solos ferteis, proteina animal) ele era uma adap-

3. Dentre estas monografias (Iivros ou teses aparecidos entre 1976 e 1995), recor­

dem-se, p. ex.: DaMatta 1976; Gregor 1977; Carneiro da Cunha 1978; C. Hugh­

Jones 1979; S. Hugh-Jones '979; Seeger 1981; Chaumeil1983; Albert 1985; Crocker

1985; Viveiros de Castro 1986a; Gallais 1988; Erikson 1990; Gow '99Ia; Santos 199';

Vila<;a 1992; Gon<;alves 2001; Lima I995; Teixeira-Pinto 1997; Van velthem 1995.
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ta<;ao. as antropologos sociais tomavam tal perfil como urn dado

nao-problematico, tratando de descrever os conteudos culturais com­

plexos e espedficos associados a tal simplicidade material; ou entao,

quando tentavam a generaliza<;ao, explicavam a autonomia, 0 iguali­

tarismo e a economia minimalista das sociedades indigenas contem­

pora.neas, nao por pressoes ambientais extrinsecas e negativas, mas

por limita<;oes socioculturais intrinsecas e positivas (como na obra

de Clastres [1974], e em certas passagens de Levi-Strauss): recusa

ideologica da mudan<;a historica, resistencia social a centraliza<;ao

politica, bloqueio cultural aacumula<;ao economica.

A derrocada do modelo padrao

as elementos que contribuiram para a falencia dessa imagem vern

se acumulando ha bastante tempo. Eles procedem, antes de mais

nada, de uma revisao das ideias aceitas sobre a ecologia e a historia

cultural da Amazonia. Essa revisao e parte de uma reavalia<;ao geral

da America pre-colombiana, que vern consistentemente tendendo

a: [I] majarar as estimativas da papula~aa amerindia em 1492; [2]

recuar as data~6es arquealogicas; [3] atribuir maior camplexidade

as forma<;6es sociais fora das areas andina e meso-americana, pro­

movendo varias 'tribos' a categoria das 'middle-range societies' de

tipa chefatura au prolO-estada; [4] sublinhar a impartancia de sis­

temas regionais que articulavam zonas ecologicas e tipos sociopoli­

ticos heterogeneos; [5] destacar a a<;ao de influencias societarias de

langa distancia.

a autro elementa respansavel pela refarmula~aa da imagem

tradicianal da Amazonia fai a cansalida~aa de uma antrapalagia

teoricamente renovada das forma<;oes sociais nativas. Aqui tambem

muito se deve a reordenamentos intelectuais mais amplos, notada­

mente: [I] aCIitica dos paradigmas classicos da teoria do parentesco,

na medida em que estes foram percebidos como dependentes de uma
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concep~ao regulativa e mecanicista da vida social; [2] arecusa muito

generalizada de urn conceito de sociedade como entidade ontologica­

mente fechada e internamente estruturada; [3] as tentativas insisten­

tes de escapar das dieotomias classicas, como as chamadas 'teorias

do Grande Divisor', a oposi~ao entre Natureza e Cultura, 0 anta­

gonismo entre abordagens materialistas e mentalistas, a antinomia

entre estrutura e processo, e assim por diante.

No que segue, assinalam-se as incidencias mais importantes

desses pontos sobre a antropologia recente da Amazonia indigena.

Ecologia humana

A mudan~a mais relevante na area da ecologia diz respeito a enfase

crescente na diversidade ambiental da Amazonia e nas correlalioes

entre essa diversidade e a atividade humana. Sabia-se ha bastante

tempo (Lathrap 1970; Meggers 1971) da diferenqa entre a var,ea,
as planicies aluviais dos rios de 'agua branca' que recebem as sedi­

mentos andinos, e a terra firme, 0 meio interfluvial mais pobre, de

solos drenados por rios de 'agua preta' ou de 'agua clara'. Mas

como Moran (1993,199\) e outros (Prance & Lovejoy [arg.] 198\)

tern insistido, a diversidade pedo16gica, floristiea e faunfstica da

Amazonia nao cabe nesta oposi~ao simples; sobretudo, nao e pos­

sivel continuar a subsumir na categoria geral de 'terra firme', que

caracteriza cerca de 98% da regiao, uma quantidade de ecossiste­

mas fortemente heterogeneos.

Alem disso, acumulam-se as evidencias de que varias zonas fora

da vafzea possuem solos mais ferteis do que se imaginava, e que algu­

mas deJas foram objelO de ocupaqao pre-historica intensa e prolon­

gada, como atestam os shios de ocorrencia de solos antropogenicos,

que representariam, apenas na Amazonia brasileira, no minimo I2%

de toda a terra fir me (Balee 1989b). Esses solos costumam ser favo­

recidos pelas popula~oes atuais, por sua alta fertilidade; sustentam,

J2j

.'



alem disso, associa<;5es vegetais de extrema importancia para a eco­

nomia indigena, como as matas de palmeiras, os castanhais e outras,

que representariam "velhas tlorestas de capoeira (arrested successional

forest) sobre sitios arqueol6gicos, incluindo tanto rocas pre-hist6ri­

cas como aldeias e acampamentos" (id. ibid.: 6). Em outras palavras,

boa por<;ao da cobertura vegetal da Amazonia ea resultado de mile­

nios de manipula<;ao humana. 4 William Balee, a pesquisador que tern

extraido as li<;5es mais importantes destas descobertas, observa que

a 'natureza' amazonica e parte e resultado de uma longa historia cul­

tural, e que as economias indigenas tomadas como exemplos de "res­

pastas adaptativas" (Hames & Vickers [org.] 1983) a urn ambiente

primevo e transcendente sao, na verdade, meta-adapta<;5es acultura,

ou ao resultado hist6rico de uma transforma<;ao cultural da natureza

(Balee 1988, 1989a, b, 1990, 1992, 1994). Ao contcario do que se ima­

ginaria, alias, as florestas antropogenieas apresentam maior biodiver­

sidade que as florestas nao-perturbadas (id. 1993", b).

A perspectiva adaptadonista da antropologia ecol6gica produ­

ziu estudos valiosos sobre certas dimens5es quantitativas das' prati­

cas de subsistencia amerindias; mas sell dit3.logo com a antropologia

social sempre foi minimo, vista serem duas abordagens tao inco­

mensur<lveis como a economia neoclassica e a economia politica

(Gregory 1982). Esta e rnais que uma mera analogia: pois as teorias

adaptacionistas pattern dos postulados marginalistas da escassez de

recursos e da otimiza<;ao do balan<;o custo / resultado (yield-co-effort
ratio), supondo uma racionalidade infusa de tipo evolucionario,

regida por parametros termodinamicos, ao passo que a anrropologia

social da Amazonia tende a sublinhar as determina<;5es estruturais

de regimes socioeconomicos fund ados na reciprocidade e na troca

de dons, e a destacar a natureza hist6rica, socialrnente constituida,

4. Ha mesmo quem estime, como Denevan (1992), que ja nao cxistiam quaisquer

tlorestas tropicais 'virgens' em I492, a que pode ser urn tanto exagerado.
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da interas:ao com 0 meio fisico (embora, como se vera adiante, algu­

mas formas de escassez nao-a~biental tenham sido sugeridas para

explicar as morfologias sociais amazonicas). A distancia entre as

duas abordagens, de qualquer forma, diminuiu significativamente

com 0 surgimento, apos a voga das teorias dos "fatores limitantes" e

depois do "forrageio arimo" (ver Hames & Vickers 1983; Roosevelt

1980; Sponsel 1986, para avalias:oes internas atradilSao; e Descola

198\, 1988a, para uma critica informada pelo outro paradigma), de

estudos sobre as estrategias de "manejo de recursos" implementadas

pelos povos indigenas (Posey & Balee [arg.] 1989), que dao grande

destaque as conceitualizalSoes nativas dos ecossistemas (Balee 1994)

e permitem, pela primeira vez, que a expressao 'ecologia cultural'

nao signifique mais apenas 'aspectos ecologicamente causados da

cultura', mas tambem 'aspectos culturalmente construidos da ecolo­

gia'. Hi problemas empiricos e teoricos pendentes nesta abordagem

- por exemplo, a questao do grau e da natureza (intencional ou nao)

da modelagem amhiental -, mas ela manifesta uma salutar, ainda

que incipiente, propensao da antropologia ecologica a admitir a cau­

salidade formal da cultura (au, para usarmos uma linguagem mais

moderna, a capacidade de "auto-selelSao cultural", ver Durham

1991). Isso parece ser parte de uma tendencia geral a se abandonar

a visao das sociedades como isolados em tete-a.-tete adaptativo com

a natureza, ern favor de uma conceplSao essencialmente historica

da ecologia humana, que comelSa a dar frutos na Amazonia (Balee

[org.] 1998; Heckenberger 1996).

Arqueologia

Foi do interior mesmo dos quadros do materialismo cultural que sur­

giu a rea<rao atualmente mais em evidencia aimagem da Amazonia

como regiao impropicia acomplexidade social. Trata-se da tese que

Anna Roosevelt (1980, '987, '99Ia, b, 1992, 1993) vern advogando

327

..



,
sabre as sociedades cia varzea, e que tern como antagonista princi­

pal as ideias de Betty Meggers sobre as limital'Des ambientais ao

desenvolvimento cultural na Amazonia, formuladas inicialmente

nos anos 50 (ver Meggers 1954, [957, 1971; Meggers & Evans 1954).

Defrontada com a sofistical.fao das culturas que deixaram os vestigios

ceramicos do baixo Amazonas - e com as descrii.foes dos primeiros

cronistas sabre as sociedades que encontrararn na varzea deste rio

-, Meggers procurou salvar a teoria de que a regiao nao poderia SliS­

tentar (e sobretudo gerar) formal'Des sociopoliticas estratificadas e

complexas, atrihuindo tais registros arqueologicos a uma in£1uencia

au mesma a uma migralYao andina.

Contra isso, Roosevelt argumenta que a vafzea foi capaz de

sustentar populac;5es muira densas, grac;as ao cultivo do milho e

autras plantas de semente (Roosevelt 1980) au a uma intensificac;ao

produtiva mais ampla (id. 199Ia). Ela sugere que 0 milho nao teria

sido difundido a partir dos Andes ou da Mesoamerica em direl'ao

aAmazonia, mas pode ter sido domesticado independentemente

nesta ultima regiao, e que, em geral, os Andes nao foram urn fator

de difusao cultural para a Amazonia, e sim 0 inverso: embora as

sociedades da varzea so tenham atingido urn nivel de complexidade

elevado bern mais tarde que °mundo andino, certos trac;os culturais

panamericanos (ceramica, sedentarismo, agricultura) teriam sur­

gido primeiro ali. As formac;5es pre-hist6ricas tardias da varzea, em

particular a sociedade que floresceu na ilha de Marajo entre 400 e

1300 AD, seriam chefaturas complexas ou mesmo Estados de origem

autoctone, exibindo estratificac;ao social, manufaturas especializadas,

sacerdotes, culto de ancestrais e outras caracteri~ticas 'avanc;adas'.

A autora conclui que as sociedades indigenas atuais sao "rema­

nescentes geograficamente marginais dos povos que sobreviveram

adizimac;ao ocorrida nas varzeas durante a conquista europeia" (id.

1992: 57; ver tambem id. [99Ib: IJo), tendo involuido ate urn nivel

anterior ao da formac;ao das chefaturas agrieolas, ao passarem a

ocupar 0 ambiente improdutivo da terra firme. Seria preciso assim,
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conclui ela, evitar a "proje,ao etnogrifica" (id. 1989) praticada por

aquela antropologia ecologica que toma a simplicidade regressiva

cia situal.rao indigena presente como representativa de limites inexo­

raveis cia natureza amazonica.

As pesquisas de Roosevelt deram grande impeto aarqueolo­

gia suI-americana; sua visao das chefaturas amazonicas do pre-his­

rorieo tardio e a mais sofisticada de que dispomos ate 0 momento,

e tern encontrado acolhida mesma entre antrop61ogos distantes do

contexto teorico em que ela foi produzida. 5 Ma~ a au tara naG foi

a prirneira a romper a continuidade entre as abordagens adaptacio­

nistas, que conferem aD ambiente fisico urn valor causal na inter­

pretacrao das fafmas sociais amaz6nicas, e a ideologia naturalizante

que, desde 0 seculo XVI, fez dos habitantes do Novo Mundo, em par­

ticular os amerindios cia floresta tropical, 0 tipo por excelencia do

'Homem Natural', incapacitado de atingir a autonomia eivilizacional

por sua sujei,ao a uma natureza hostil e limitante (Descola 1985). a
grande Donald Lathrap jii havia proposto a Amazonia como ber,o

de sociedades complexas e foco de difusao cultural, e formulado 0

argumento contra a "proje,ao etnografica" (1968, [970). Robert

Carneiro (ver 1995, para uma recapitula,ao) jii havia desmentido

Meggers no que respeita as limita<;6es pedologicas da Amazonia, e

proposto uma influente teoria sobre a emergencia da centraliza<;ao

politica, adaptada e utilizada, alias, por Roosevelt. E, ja em 19)2,

Levi-Strauss mencionava os "centros de civiHza<;ao" amazonieos e

sugeria 0 "falso arcaismo" de varios povos atuais (19)2a; ver tam­

bern id. 1993). Como observa Carneiro, Roosevelt comete nao pou­

cos anacronismos interessados, ao tomar 0 modelo Steward-Meggers

como se houvesse persistido, de fato, intacto ate hOje.

). Cf. p. ex. S. Hugh-Jones 1993 e Riviere '99), que aludem as teses de Roosevelt

sobre a varzea para sugerir que as hierarquias c1anicas do Noroeste amazonico

teriam tido, no passado, uma significalJao sociocconomica muito mais marcada.
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As teses de Roosevelt, ademais, apresentam alguns aspectos pro­

blematicos. 0 papel central concedido em Parmana (Roosevelt 1980)

ao argumento da mutas:ao tecnologica e ao cultivo do milho oa evolu­

s:ao das chefaturas desaparece em seu trabalho posterior sobre Maraj6

(id. 199Ia), a qual se ve, com isso, privado de qualquer hip6tese causal

especifica. Esta e exatamente a fraqueza que ela havia criticado, dez anos

antes, em varios outrOs autores. Ao insistir em urn contraste generico

entre a varzea e a terra firme como determinante da evolus:ao cultural

da Amazonia Cid. 1980, 1992),0 modelo se mostra tambem em atraso,

diante da visao mais diferenciada e menos miserabilista da terra firme a

que aludimos acima, e, nesse sentido, e urn exemplo do determinismo eco­

l6gico tradicional. Ele parece, as vezes, supor que 0 meio interfluvial era

desabitado antes da invasao europeia (Carneiro 1995),0 que e mais que

improvavel, ou entao, que todos os grupos que porventura ali viviam ou

vivem seriam marginais alijados do paraiso aluvial - como se houvesse

urn tropismo irresistivel de toda sociedade, seja qual for seu regime de

produs:ao e reprodus:ao sociais, em dires:ao a areas abstratamente mais

ferteis. 0 modelo, por fim, essencializa a distins:ao entre as chefaturas ripa­

rias (que a autora compara ao Vale do Indus, as cidades-estado min6icas

e micenicas, ou aos Ashanti - ver Roosevelt 1992) e os sistemas sociais

da terra firme, antigos ou contemporaneos. Seria mais avisado, conside­

rando-se 0 substrato cultural comum a toda a Amazonia, imaginar uma

dinamica de tipo gumsa/gumlao (Leach '954; ver Santos 1993: 226, para

essa analogia na Amazonia atual), sujeita a contras:oes e expans6es con­

junturais, articulando populas:oes da varzea e da terra firme em sistemas

regionais ecol6gica e sociopoliticamente heterogeneos.

A presens:a de desenvolvimentos 'complexos' alhures que na var­

zea, baseados na horticultura de mandioca, comes:a a ser comprovada

·arqueo!ogicamente (Heckenberger 1996).6 Se isto fortalece, sem

6. Por outro lado, conhecem-se cconomias da terra firme baseadas no cultivo

do milho, mas oeste caso, curiosamente, parece tratar-se antes de urn indicio de

"regressao agricola" que de avant;0 tecnol6gico (cf. Balee 1992).
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dlivida, a imagem de uma Amazonia pre-colombiana sociopolitica­

mente diferente da atual, vern entretanto minimizar 0 contraste entre

varzea e terra firme, e desmentir qualquer causalidade ecologica

direta. Parece cada vez mais claro que a emergencia e persistencia

de estruturas sociais 'simples' ou 'complexas' - valham 0 que vale­

rem estas caracteriza15oes, que evocam 0 velho evolucionismo social

- nao podem ser explicadas por fatores ambientais tornados em abs­

tra<;ao de dinamicas historicas e intera<;oes societarias de larga escala,

bern como de processos de decisao politica guiados por sistemas de

valores que respondem a bern mais que a desafios ou problemas

ambientais definidos de maneira extrinseca e objetivista.

Quanto aos ataques a "proje15ao etnografica", observe-se que

Roosevelt faz urn uso abundante - e bastante ingenuo - de analogias

etnograficas em suas proprias reconstru15oes, socorrendo-se da litera­

tura contempodnea para propor, por exemplo, que a sociedade mara­

joara era algo proximo a urn "matriarcado" (199Ia), 0 que pode ser

ideologicamente agradavel, mas Ie (pace Whitehead 1995) teorica­

mente problematico e etnologicamente improvavel.

Antropologia social

A contribui15ao principal da antropologia dos povos contempod.­

neos deu-se na area da organiza15ao social, que e tratada de modo

muito sumario na tradi~ao tipologica derivada do Handbook. Ste­

ward (1948; Steward & Faron 1959) atribuia adescendencia unili­

near urn papel de destaque, vendo a Amazonia ocupada par aldeias

mono- ou multilinhageiras. Levi-Strauss (1967a), por seu turno, nao

podia dizer grande coisa sobre os sistemas de parentesco sul-ame­

rkanos, no livro que fundou a teoria da troca matrimonial; muito

mal conhecidos aepoca, estes the apresentavam antes enigmas que

solu~5es (id. 1952a, b, 1956c). A partir de meados dos anos 70, a etno­

grafia entao ja acumulada suscitou uma avalia15ao dos paradigmas

))'



da descendencia e da alian~a no contexto suI-americana (Overing

Kaplan [org.] 1977; Murphy 1979). 0 reestudo das sociedades centro­

brasileiras, em particular, infirmou au qualificou as descri~oes ante­

dores em termos de grupas de descendencia, e, ao mesmo tempo,

minimizou as implica~oes matrimoniais dos dualismos onipresentes

nessas sociedades: a uxorilocalidade substituiu a descendencia como

principio explicativo, e os diversos sistemas de metades foram vis­

tos como regulando transa~oes principalmente onomasticas e ceri­

moniais (Mayhury-Lewis [org.] 1979). Na Guiana, Peter Riviere

(1969) e Joanna Overing (1975) identificaram uma combina~ao

entre alian~a simetrica, endogamia local e parentesco cognatico

que se revelou muito difundida na Amazonia; a alian~a simetrica

foi mesmo proposta como tra~o invariante da organiza~aosocial da

regiao (Riviere 1973). Lan~ando mao da teoria de Dumont sabre as

sistemas dravidianos, Overing dissociou, com grande sucesso anaIi­

tico, a alian~a matrimonial de todo construto de descendencia e do

paradigma de sociedade segmentar. Os desenvolvimentos posterio­

res neste campo (ver Riviere 1993) foram marcados pela explora~ao

dos c6digos culturais que faziam as vezes de prineipios organizat6­

rios das sociedades amazonicas (Seeger, DaMatta & Viveiros de

Castro 1979; Overing Kaplan 1981), por sinteses comparativas locais

e regionais (Arhem 1981a; Riviere 1984; Hornborg 1988), par tenta­

tivas de precisar as caracteristicas formais e as implica~oes sociologi­

cas dos regimes de alian~a amazonicos (Taylor 1983, 1989; Viveiros

de Castro 19930; Viveiros de Castro & Fausto 1993; Henley 1996), e

pela explora~ao de novas categorias teoricas capazes de substituir a

no~ao de descendencia para sociedades segmentares como os povos

Je e Tukano (Lea 1992, 1995; S. Hugh-Jones 1993, 1995)·

Por muito tempo, os etnologos tenderam a tomar a aldeia ou

comunidade local como sua unidade de analise mais abrangente. A

necessidade de descrever sociedades praticamente desconheeidas

impos, a principio, tallimita~ao, isso quando ela nao foi 0 simples

resultado de uma situa~ao objetiva: varios dos povos indigenas
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contempodneos estao recluzidos a uma 56 aldeia. Em outros casos, a

visao cia cornunidade local como urn microcosmo representativo cla

estrutura social do povo estudado parece ter-se devido a uma adesao

demasiado estreita as ideologias nativas, ou [oi 0 resultado de uma

posi~ao te6rico-filosOfica explicita (Clastres t974, 1977). Progressi­

vamente, contudo, passQu-se a destacar a importaneia de redes supra­

locais de comercio e alianc;a politico-matrimonial, e a aclotar uma

perspectiva mais centrada nos sistemas regionais que em seliS com­

ponentes (ver Colson 1983-84C, 198) para a Guiana; para 0 Vaupes,

C. Hugh-Jones 1979 e Jackson 1976, 1983; para 0 Alto Xingu, Menget

1978, 1993c e Bastos 1983; para os povos Pano, Erikson 1993b; para

os Aruaque sub-andinos, Renard-Casevitz 1993). A imagem poli­

tica associada ao miserabilismo ecol6gico do Handbook e ao volun­

tarismo filos6fico de Clastres tambem foi submetida a uma critica

severa (Descola 1988b).

Podem-se encontrar tres estilos analiticos principais, nos estu­

dos conternporaneos das sociedades amazonieas. Esta cIassifica'.rao

indica apenas enfases teoricas dentro de urn campo ternatico larga­

mente compartilhado, e varios etn610gos (inclusive alguns dos abaixo

citados) as combinam ou ernpregam alternativamente. A primeira

orienta'.rao e 0 que eu chamaria de economia polftica do controIe, desen­

volvida nos trabalhos de Terence Turner (1979a, b, 1984) e Peter

Riviere (1984, 1987), bastante influenciada pela distin~ao estrutu­

ral-funcionalista entre os 'dominios' domestico e politico-jural. Os

etn610gos do Brasil Central (ver Maybury-Lewis [arg.] 1979) recu­

saram, com efeito, a pertinencia etnografica do conceito de descen­

dencia, mas mantiveram 0 substrato analitico essencial do modelo

fortesiano, atribuindo a institui'.r0es cornunais como as metades e

as classes de idade a fun'.rao de media~o entre os dominios domes­

tico e publico.? A isto, Turner acrescentou 0 controle uxorilocal

7. Constate-se, alem disso, agrande influenciadotema do "cicio de desenvolvimento

do grupo domestico", e em particular do celebre artigo de Leach (1958) sobre 0 >
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dos homens mais velhos sobre os rnais jovens atraves das mulheres,

determinando a relac;ao sogro-genro como 0 motor estrutural das

sociedades centro-brasileiras e elaborando uma teoria sofisticada, de

inspira<;ao marxista, sobre a dialetica recursiva que gera e articula

hierarquicamente os dominios publico e domestico. Riviere, por seu

turno, generalizou 0 modelo, ao propor (em oposi<;ao as teorias dos

fatores limitantes) que 0 recurso crueialmente escasso na Amazo­

nia e 0 trabalha humano, 0 que geraria uma 'economia politica de

pessoas' fundada na distribui<;ao e controle das mulheres; a partir dai,

o autor procurou explicar as variac;5es morfol6gicas presentes nas

terras baixas amazonicas atraves de urn exame da correla<;ao entre os

modos de gestao dos recursos humanos e a presenc;a au ausencia de

institui<;5es supradomesticas.

A segunda orienta<;ao e a economia moral da intimidade presente

na obra recente de Overing e de seus ex-alunos (Overing 1991, 1992,

'993", b; Rensbaw 1986; Cow '989, '99Ia; McCallum 1989; Santos

1991; Belaunde 1992). Influenciada pela critica feminista aoposic;ao

publico/domestico (em alguns casos, especialmente pelas ideias de

Marilyn Strathern), essa vertente e responsavel por contribui<;6es

decisivas anossa compreensao da filosofia social e da pratica da socia­

bilidade cotidiana na Amazonia indigena. as trabalhos do grupo enfa­

tizam a complementaridade igualitaria entre os generos e 0 carater

intimo da economia nativa, recusando uma sociologia da escassez

objetiva (natural ou social) em favor de uma fenomenologia do desejo

como demanda intersubjetiva (Cow 1989). Essa orientac;ao tende a

valorizar as relac;oes internas ao grupo local- definidas pelo comparti­

lhamento e solicitude entre parentes - em relativo detrimento das rela­

c;oes interlocais, concebidas, nas ideologias nativas, como definidas

por uma reciprocidade sempre a beira da violt~ncia predat6ria, a qual

marca tambem as relac;oes entre humanos e nao-humanos. Pode-se

> parentesco trobriandes, na interpretalfao do sistema de parentesco jc elaborada

por esse grupo de pesquisadores.

334 Imagens da nature{a e da sociedade

.'



i'

"

dizer que ° estilo da economia moral da intimidade valoriza teorica­

mente a prodw;ao sobre a troca, as praticas de mutualidade sobre as

estruturas de reciprocidade, e a etica da consangtiinidade sobre a sim­

b6lica da afinidade. Apesar de sua rejei~ao ano~ao de sociedade como

totalidade a priori dotada de uma racionalidade estrutural transcen­

dente, este estilo, em sua visao essencialmente moral da soeialidade,

nao deixa de ter analogias curiosas com a concep~ao fortesiana da

Amity (Fortes '969, 1983), e/ou com a celebre etnodefini<;ao schnei­

deriana do parentesco como "solidariedade difusa e persistente"

(Schneider (968), Por fim, a critica cerrada aoposi<;ao publico/domes­

tico feita pe1a economia moral da intimidade traduziu-se, nao poucas

vezes, em uma redu~ao da sociedade ao nive1 domestieo, e em uma

assimila<;ao indevida da no<;ao de socialidade ade sociabilidade,

A terceira vertente e a que chamo (em causa pr6pria) de econo­

mia simo61ica da alteridade; ela e representada por etn6logos de ins­

pira<;ao estruturalista (p,ex, Albert 1985; Menget 198\; Viveiros de

Castro 1986a; Erikson 1986; Descola '986, 1993; Keifenheim 1992;

Vila<;a 1992; Taylor 1993a), Esta vertente produziu analises de siste­

mas multicomunitarios complexos como 0 dos Yanomami (Albert

198\) ou dos Jivaro (Descola 1982; Taylor 198\), analises que, ao

operarem com uma distin~ao entre as redes endogamicas locais e as

estruturas politico-rituais de articula~ao interlocal, nao deixam de

ser uma versao amazonica da concep~ao bidimensional da estrutura

social presente na etnologia centro-brasileira.8 Mas a inspira~ao do

grupo e claramente levi-straussiana. Interessados nas interre1a~oes

entre as sociologias e as cosmologias nativas, estes pesquisadores con­

centraram-se nos processos de troca simb6lica (guerra e canibalismo,

8. As seme1han<;as entre os mode1os bidimensionais da estrutura social avan<;ados

pclos etnologos do Brasil Central e da Amazonia nao dcvem ser exageradas; no

primeiro caso, ha uma preocupa<;ao marcada com a totalizaC;ao que nao se encontra

no segundo. Ademais, 0 lugar e a fun<;ao da alteridade nas topologias sociais amazo­

nicas e centro-brasileiras parecem ser muito diferentes.
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ca~a, xamanismo, rituais funerarios) que, ao atravessarem fronteiras

sociopoHticas, cosmol6gieas e ontol6gieas, desempenham urn papel

constitutivo na defini~ao das identidades coletivas. Isso desembo­

cou em uma critica da no~ao de Sociedade como monada fechada

e auto-subsistente, contraposta ja a monadas anaIogas que the servi­

riarn de espelho sociol6gico (Viveiros de Castro 1986a, 1993a), ja a

urna Natureza com fun<;ao de Gutro transcendente (Descola 1996)­

duas imagens conspicuas na etnografia regional. Esta vertente explo­

rou os significados rnultiplos da categoda da afinidade nas culturas

amazonicas (tema que aparece tambem em autores como Riviere ou

Overing, mas de forma emicamente negativa) sugerindo seu valor

de operador sociocosrnol6gieo central (Viveiros de Castro 1993a), e

buscando determinar a tensao entre identidade e alteridade que esta­

ria na base dos regimes soeiopolitieos amazonicos.

'\} A tentativa mais sistematica de confronta~aoentre as perspecti­

vas ecol6gicas e sociol6gicas sobre a re1a~ao entre natureza e soeie­

dade na Amazonia deve-se a urn representante desta ultima corrente,

Philippe Descola. Em seus estudos minuciosos sobre a ecologia e

a econornia dos Jivaro Achuar (Descola 1986, 1994a), povo que

nao pode ser considerado como urn sobrevivente regressivo da con­

quista europeia, 0 autor refutou varias teses caras ao determinismo

ecol6gico. Ele demonstrou, por urn lado, que a diferen~a entre os

potenciais produtivos dos meios ripario e interfluvial ocupados

pelos Achuar nao e relevante economica ou politicamente, e, por

outro lado, que certos limites socioculturais adura~ao do esfor~o de

trabalho, bern como as formas gerais da organiza~ao social e as con­

cep~5esdas rela~5es com 0 rnundo natural, levam a uma homeostase

das for~as produtivas em urn nivel 'baixo' de opera~ao, suficiente

entretanto para manter 0 grupo em condi~5es nutricionalmente

luxuosas. Em outros textos, Descola desenvolveu urn mode1o geral

de "ecologia simb6lica" que procura dessubstantivizar a oposi~ao

entre natureza e cultura, diferenciando-a em rnodos pratico-cogni­

tivos distintos conforme os regimes sociais em que se acha imersa

336 lmagens da naturera e da sociedade

"



(id. 1992, 1996). 0 autor contrastou, em particular, 0 modo "natu­

ralista" caracteristico da tradilfao Ocidental (onde vigora uma

reIalfao metonimica e natural entre natureza e sociedade), 0 modo

"totemico" privilegiado pelo estruturalismo classico (onde a reIa'1ao

epuramente diferencial e metaforica), e 0 modo "animico" que vigo­

raria nas culturas amazonicas (onde a relalfao natureza/cultura e
metonimica e social). A nOlfao de urn "modo animico" permitiria

eIucidar alguns problemas etnologicos tradicionais, como a ausencia

de domestica<;ao animal na Amazonia (id. 1994b).9 A teoria de Des­

cola dialoga com as ideias de Bruno Latour (1991), e nao deixa de ter

certas analogias com os trabalhos de Tim Ingold (p.ex. 1986,1992),

dois autores cuja presenlfa no contexto teorico da etnologia amazo­

nica apenas comelfa a se fazer sentir, e que oferecem alternativas

interessantes adesgastada antinomia entre abordagens naturalistas e

culturalistas, que marcou a etnologia amazonica por tanto tempo.

Hist6ria

A historia dos povos amazonicos e uma area em forte expansao

(Whitehead 1993b). Isso rellete uma tendencia teorica geral, mas

tambem, mais proximamente, 0 'exame de consciencia' provocado

peIo quinto centenario cia invasao da America. Os historiadores

profissionais come'1aram a se voltar para 0 tema; os etnologos dei­

xaram de se contentar com referencias a Fontes secundarias, debru­

lfando-se sobre materiais de arquivo na verdade bastante ricos. 0

conhecimento etnografico tern sido, por sua vez, aplicado sobre as

Fontes historicas, facultando hipoteses capazes de dar consistencia a

9. Sabre a questao das relalfoes com 0 mundo animal na Amazonia, deve-se consultar

tambem 0 importante trabalho de Erikson 1984. Sabre acritica aleitura 'totemizante'

das sociocosmologias amazonicas, cf. tambem Viveiros de Castro 1986a.
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informac;oes freqiientemente vagas e contradit6rias. Vma das conse­

qiiencias disto ea revalorizac;ao do conteudo etnogdJico das fontes

antigas (Forsyth 1983, 198;; Combes 1992; Viveiros de Castro 1993b;

Whitehead 1995), e 0 recuo da tendencia hipercriticista a interpreta­

las como mero registro dos preconceitos e interesses europeus. A

interdigita<;ao da antropologia e da hist6ria tern benefieiado principal­

mente a regiao do escudo da Guiana (Grenand 1982; Whitehead 1988,

19930,1994; Farage 1992; Dreyfus 19930; Arvelo-Jimenez & Biord

1994) e a zona pre-and ina (Renard-Casevitz 1992; Renard-Casevitz

etal. 1986; Santos 1988, '993; Combes & Saignes 1991; Taylor 1992),

mas outras areas comec;am a ser bern estudadas, como 0 noroeste

amazonieo (Wright '990, 1992) e 0 Brasil Central (Verswijver 1992;

Turner 1992), isso para nao falarmos dos povos que ha muito sao

objeto de interesse historico, como os Guarani.

A linha de estudos sobre a tradi<;ao oral tern produzido alguns

trabalhos sobre etnohist6ria em sentido estrito (Hill & Wright 1988;

Franchetto 1993; Hendricks 1993; Basso 199;) que demonstram a

importancia de uma consciencia propriamente historica nas culturas

amazonicas, problematizando a imagem tradicional que t~nde a sub­

mergir a memoria indigena no mundo intemporal do mito. As rela­

c;oes entre mito e historia, entretanto, tern sido analisadas quase exclu­

sivamente no quadro da experiencia indigena da situac;ao colonial

(Hill [org.] 1988); suas implica<;6es para a hist6ria cultural mais ampla

dos povos amazonicos ainda nao foram adequadamente exploradas.

A 'virada historica' da etnologia regionallevou ageneralizac;ao

do interesse pela interac;ao entre as sociedades indigenas e as estru­

turas sociopoliticas ocidentais. Ha muito privilegiado por algumas

tradic;oes teoricas nacionais (Ramos 1990), esse terna encontra-se,

hoje, alc;ado aribalta metropolitana, por uma antropologia que se

estima mergulhada em profunda crise p6s-colonial. Tal mudan<;a

de rumo analitico reflete, no caso da Amazonia, transformac;oes his­

toricas objetivas: a incorporac;ao macic;a da regiao aeconomia mun­

dial, a partir dos anos 70, nao se traduziu na extinc;ao au assimilac;ao
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generalizada dos povas nativos, como se antecipava; ao contrario,

eles estao em crescimento demografico, tern mantido sua distintivi­

dade sociocultural, e emergiram como atores politicos irnportantes

nos cemirios nacional e internaeional.

A resposta da antropologia a este processo foi uma bern-vinda

dissolul'ao da divisao tradieional do traballio entre as espeeialis­

tas em sociedades 'puras' e aqueles em sociedades 'aculturadas'.

Comet;a-se a escapar da antinornia entre uma concept;ao das socieda­

des indigenas como atualiza<;6es meca.nicas de principios estruturais

atemporais, a que nos obrigava a reconhecer que a transformat;ao

era algo teoricamente inexplica.vel, e uma concept;ao da mudan<;a

social como resultado inexoravel de determinat;6es externas as socie­

dades indigenas, 0 que simplesmente substituia a transcendencia

estrutural intrinseca por uma transcendencia historica extrinseca,

resultando em uma imagern ainda mais mecaniea, se possivel, das

sociedades nativas. A emergencia de abordagens que cansideram

conjuntamente as dinamicas locais e globais responsaveis pela traje­

taria dos povos indigenas assoeia, entao, a uma antropologia atenta

asubjetividade histarica das sociedades, uma atitude decididamente

presentista, ao passo que a divisao do trabalho acima referida era

dominada, ao contrario, por perspectivas igualmente ahistaricas, isto

e, par uma ideia das sociedades indigenas como entidades passivas

ou reativas, e por uma orienta<;ao para longe do presente: seja para

urn passado de plenitude adaptativa, seja para urn futuro de desagre­

gat;ao e anomia. Exemplos dessa nova capacidade de articular cosmo­

logia e histaria, etnicidade e ritual, economia politica e analise sim­

b6liea sao as traballios de Turner (1988, 1991a, 1992, 1993), Albert

(1988,1993), Gow (199[a, 1994), Gallais (1987-89,1993), Brown e

Fernandez (Brown 1991, 1993; Brown & Fernandez 1991) e Taussig

(1987), entre muitos outros.

Outro fator responsavel pela supera<;ao da antinomia foi a pra­

gressiva canvic<;ao de que as sociedades tamadas como exemplares

de uma condi<;ao pristina ao serem recentemente 'contatadas' pelo
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Estado naeional deviam aspectos fundamentais de sua demografia,

morfologia, economia e ideologia a uma longa hist6ria de interal.fao

direta e indireta com a franteira colonial (Turner 1992; Whitehead

19930). a mesma se diga do sentida e intensidade de proticas vis­

tas como manifestal.fao de adaptal.foes ambientais originarias, ou de

principios soeioculturais imanentes, como a guerra (Ferguson 1990,

1995) au uma ecanamia de ca,a e coleta (Balee 1992). Par autra lada,

e nao menos importante, uma consideral.fao teoricamente sofisti­

cada de povos a primeira vista irremediavelmente 'aculturados' tern

demonstrado que eles administram e mantem sua reflexividade socio­

cultural recorrendo a estrategias politicas e categorias cosmo16gieas

exatamente semelhantes as descritas pelos etnologos de sociedades

'tradicianais' (Gaw 199Ia).

Conclus6es

Quais as implica<;oes teoricas e ideologieas dessa nova imagem da

Amazonia, que faz dela uma regiao originalmente populosa, com

uma ecologia fortemente marcada pela intervenl.fao humana, e de

perfil saciapalitica 'complexa' - abrigando-nos a cancluir que 0

impacto da invasao e colonizal.fao europeias foi ainda mais destru­

tivo que 0 tradicionalmente admitidor Aceito praticamente todos os

seus elementos; mas confesso, tambem, urn certo desconforto diante

da enfase excessiva na distancia entre as soeiedades contemporaneas

e antigas. A reavalia<;ao 'para cima' do impacto cia conquista parece­

me perfeitamente justa; mas a conseqiiente maior vitimizac;ao das

populal.foes indigenas pode caucionar uma visao degeneracionista

das grupas arnais, que lhes nega qualquer capacidade de autodeter­

minal.fao hist6rica e, no limite, pode desembocar na absurda conclu­

sao (que nenhum de nos subscreveria, mas aos indios nao faltarn

inirnigos poderosos) de que as sociedades contempora.neas, sendo

nao-representativas da plenitude original, sao descartaveis, isto
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e, podem ser assimiladas asociedade nacional sem maiores perdas

para a humanidade. Se a proje<;ao etnografica tern certamente seus

perigos, nao se pode desprezar 0 risco inverso, 0 de uma 'perversao

arqueologica', sobretudo em urn momento em que os povos nativos

vern utilizando sua ligas:a,o historica com 0 passado para justificar

sua presen<;a na cena politica mundial, e assim assegurar seu futuro.

Creio, tambem, que e preciso muito cuidado antes de se atribuir

qualquer aspecto problematico das sociedades amerindias - via de

regra, algo de dificil redw;ao a explica~6es adaptalivas, ou algo poli­

ticamente incorreto segundo os canones atuais, como a guerra ou

o canibalismo - aos efeitos avassaladores do Ocidente9• Apesar de

seu radicalismo bem-intencionado, esse tipo de explica<;ao termina

por ver os povos indigenas como joguetes da logica onipotente do

Estado e do Capital, como eles 0 seriam, por outro lado, da razao

ecologica ou sociobiologica: presos entre a Historia europeia (ou

mundial) e a Natureza americana (ou humana), as sociedades nati­

vas se veem, com isso, reduzidas a puros reflexos de uma contingen­

cia ou de uma necessidade igualmente extrinsecas. Epreciso, talvez,

recordar que a historia destes povos nao come<;ou em 1492 (em

muitos casos, bern ao contrario, ela terminou ali), assim como nao

foi somente a partir daquela data que os indios passaram de uma

adapta<;ao d natureza ~ uma adapta<;ao da natureza - mesmo que os

efeitos da interven<;ao humana sobre 0 ambiente amazonico tenham

mudado dramaticamente de escala, e sobretudo de dire~ao (em lugar

de estimulando, destruindo a biodiversidade; ver Balee 1993b) com

a implanta<;ao das soberanias estatais. Sobretudo, nao se pode racio­

cinar como se, ate aquele momento, a Amazonia indigena Fosse 0

palco de uma trajetoria evolutiva exclusivamente determinada pela

intera<;ao entre tecnologia, popula<;ao e ambiente, interaerao 'natural'

depois truncada pela irrupc;ao da 'historia'.

9. Ver p. 246 supra.
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Nao resta nenhuma duvida que a varzea abrigava, aepoca da

invasao, populas:oes bastante densas; que esta regiao e mais propfcia

a cultura de cereais e leguminosas; e que as sociedades dali mostra­

vam maior centralizas:ao politica e espeeializas:ao economica que os

grupos contemporaneos. Epraticamente certo, ainda, que alguns dos

grupos atuais sejam descendentes dos povos da varzea, tendo fugido

das doens:as, missionarios e cas:adores de escravos internando-sc nas

matas interfluviais. Esta claro, por fim, que varias das (raras) socie­

dades cas:adoras-coletoras contemporaneas foram fors:adas a abando­

nar a agricultura devido a pressoes diretas ou indiretas da conquista

(Balee 199\), e e igualmente correta argumentar que atividades

como a guerra aumentaram de intensidade, ou mudararn de semido,

como efeito da invasao europeia (Turner 1992). Mas, se nao se pode

mais tomar a Amazonia como cenario dominado exclusivamente por

pequenas aldeias de cas:adores-horticultores igualitarios, tampouco

se deve exagerar pelo outro lado, atribuindo uma condis:ao vestigiaL

degenerativa e marginal aos povos da terra firme. Importa observar,

sobretudo, que fenomenos como a 'regressao agricola', ou, mais geral­

mente, os modos de vida indigenas atuais, nao sao urn evento evo­

lucionario, mas 0 fruto de urn conjunto de escolhas politicas (Rival

1998a), de decisoes hist6ricas de recusa aassimilas:ao pelos brancos,

escolhas e decisoes que privilegiaram certos valores (p. ex., a autono­

mia) em detrimento de outros (p. ex., 0 acesso as mercadorias).

Ha, por fim, urn problema intrigante com a nova visao de

uma Amazonia dominada por chefaturas agricolas. As evidencias

etnograficas convergem no sugerir: [I] a enorme importancia ideo16­

gica conferida acas:a nas cosmologias indigenas contemporaneas, e

isso mesmo no caso das sociedades entusiasticamente horticultoras.

numerosas na regiao; [2] a generalidade de uma conceps:ao das rela­

s:oes com a natureza que privilegia as interas:6es sociais e simb6licas

com 0 mundo animal, e na qual ° xamanismo euma instituis:ao cen­

tral - as semelhans:as, quanta a isso, entre as culturas amazonicas

e os povos cas:adores cia America do Norte e alhures sao notaveis
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(Descola 1996); (JJ a difusao de uma ideologia da preda,ao ontola­

gica como regime de constitui~aodas identidades coletivas (Viveiros

de Castro 19930). Tudo isso parece casar algo mal corn os regimes

ideo16gicos associados aagricultura e / au acentralizac;ao politica em

autras partes do muncio; e edificil imaginar que se trate apenas de

urn atavismo cognitivo manifestado por sociedades em 'regressao'.

Nesse caso, em lugar de se avaliar as culturas contemporaneas a par­

tir de urn padrao definido pela agricultura intensiva e a centralizac;ao

politica do passado pre-colombiano, talvez seja necessaria repensar

as bases culturais e as express6es sociopoliticas efetivas destas chefa­

turas antigas atuz de urn horizonte ainda atual. Alem disso, se aceitar­

mas (como e0 caso aqui) que 0 estado de homeostase produtiva evi­

denciado por Descola para os Achuar e intrinseco a esta sociedade,

nada devendo a qualquer involu,ao adaptativa pas-colombiana, e

se atentarmos para 0 quanto ele e semelhante ao que se constata em

varias outras sociedades contemporaneas, isso nos obriga a reabrir a

discussao sobre qual foi 0 tipo, exatamente, de mutas:ao extra-tecno­

16gica que teria levado aemergencia das sociedades da varzea.

Quanto as esperans:as de uma "nova sintese" te6rica, 0 auror

se confessa urn tantinho cetico. Em que pese aauspiciosa aproxima­

s:ao entre pesquisadores egressos de tradis:6es antagonicas - agora

unidos no desiderato muito atual de transcender as antinomias clas­

sicas entre natureza e cultura, hist6ria e estrutura, economia politica

da mudans:a e analise de monadas em equilibrio cosmol6gico, men­

talismo e materialismo etc. -, edif1cil nao notar a persistencia de

posturas caracteristicas de fases anteriores da disciplina. Assim, por

exemplo, as teorias do 'manejo de recursos' nao deixam de ser, elas

pr6prias, adaptaS:6es do ponto de vista adaptacionista a urn ambiente

intelectual que favorece os conceitos de hist6ria e de cultura; a cri­

tica de Roosevelt (199Ib) ao determinismo ecolagico de Meggers

nao faz muito mais que transformar fatores inibidores em fatores

estimulantes, mantendo a mesma conceps:ao reativa das sociedades

indigenas; e as teses de Descola sobre as autolimitas:6es hist6ricas de
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urn regime "animico" ou sobre a homeostase jivaro talvez nao sejam,

finalmente, tao distantes assim do deslocamento levi-straussiano do

par natureza / sociedade para 0 plano das cosmologias indigenas e

das ideias do mesmo Levi-Strauss, ou de Clastres, sobre a contenl.faO

estrutural que manteve as sociedades amazonicas longe do produti­

vismo, do despotismo e do progressivismo. Talvez seja realmente

este 0 caso; mas nao estou certo de que tal conc1usao seria epistemo­

logicamente pessimista. Pais e provavel que as perspectivas autapaie­

ticas e alopoieticas (Varela 1979) sobre a dicotomia natureza/socie-

dade sejam descril.foes alternativas que se implicam mutuamente, e

portanto, que qualquer sintese deva comel.far por reconhecer sua ~.

necessaria camplementaridade.
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Capitulo 7

PERSPECTIVISMO E MULTINATURALISMO

NA AMERICA INDIGENA



Perspectivismo e multinaturalismo
na America indigena

A relatividade do espafo e do tempo tern sido imagi­

nada como se dependesse da escolha de urn observador.

J!: perfeitamente legftimo incluir 0 observador, se efe

ftcilita as explicafoes. Mas edo corpo do observador

que precisamos, nao de sua mente.

A.N. Whitehead

Assim, a reciprocidade de perspectivas que vi como a

caracterfstica propria do pensamento mitieD pode rei­

vindicar urn dominio de aplicafiio muito mais vasto.

C. Levi-Strauss

Introdu~ao'

o tema deste ensaio eaquele aspecto do pensamento amerfndio que

manifesta sua "qualidade perspectiva" (Arhem 1993) ou "relativi­

dade perspectiva" (Gray 1996): trata-se da concep,ao, comum a mui­

tos povos do continente, segundo a qual 0 mundo ehabitado par dife­

rentes especies de sujeitos ou pessoas, humanas e nao-humanas, que

o apreendem segundo pontos de vista distintos. as pressupostos e

conseqiiencias dessa ideia sao irredutiveis (como mostrou Lima 1995:

425-38) ao nosso conceito corrente de relativismo, que aprimeira

I. As paginas que seguem tern sua origem em urn dialogo com Tania Stolze Lima.

A primeira versao do principal dos artigos aqui refundidos (Viveiros de Castro>

Brincando com 0 fotografo (Jpixuna, 1981) 347



vista parecem evocar. Eles se dispoem, a bern dizer, de modo exata­

mente ortogonal aoposis:ao entre relativismo e universalismo. Tal

resistencia do perspectivismo amerindio aos termos de nossos debates

epistemol6gicos poe sob suspeita a robustez e a transportabilidade das

partic;5es ontol6gicas que os alimentam. Em particular, como muitos

antropologos ja concluiram (embora por outros motivos), a distins:ao

c1assica entre Natureza e Cultura nao pode ser utilizada para descre­

ver dimens5es ou dominios internos a cosmologias nao-ocidentais

sem passar antes par uma critica etnol6gica rigorosa.

Tal critica, no caso presente, exige a dissociac;ao e redistribuic;ao

dos predicados subsumidos nas duas series paradigmaticas que tradi­

eionalmente se op5em sob os rotulos de Natureza e Cultura: univer­

sal e particular, objetivo e subjetivo, fisico e moral, fato e valor, dado

e construido, necessidade e espontaneidade, imanencia e transcen­

dencia, corpo e espirito, animalidade e humanidade, e outros tantos.

Esse reembaralhamento das cartas conceituais leva-me a sugerir a

> 1996c) foi escrita e publicada sincronicamente ao estudo de Tania sobre 0 perspec­

tivismo juruna, a que remeto 0 leitor (Lima 1996). 0 ensaio de Latour (1991) sobre

a noc;ao de modernidade foi uma fonte indireta, mas decisiva, de inspirac;ao para essa

primeira versao. Meses depois de ver publicado 0 artigo de 1996, Ii urn velho texto

de Fritz Krause (1931; referido em Boelscher 1989: 212 n. to) onde encontrei ideias

curiosamente convergentes com algumas das aqui expostas; elas serao discutidas em

outra oportunidade. A real convergencia ignorada no artigo de 1996, entretanto, e

com a teona desenvolvida par Roy Wagner em The invention of Ciliture, Bvro que

eu lera quinze anos antes (em 1981, ano de sua segunda edic;ao) mas apagara de todo

da memoria, certamente por estar ele acima de minha capacidade de compreensao.

Ao reh~-lo, em 1998, percebi que assimilara alguma coisa, afinal, visto haver rein­

ventado certos passos cruciais do argumento de Wagner (isto ficara mais claro no

cap. 8 infta). Peter Gow, Aparecida Vilac;a, Philippe Descola e Michael Houseman

contribuiram, como sempre, com sugest6es e comentarios, em varios estagios da

e1aborac;ao do texto. Por fim, os desenvolvimentos em curso das teses aqui expostas

(Viveiros de Castro em preparac;ao) devem as luzes de Bruno Latour e de Marilyn

Strathern muito mais do que e possivel registrar, porora.
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termo multinaturalismo para assinalar urn dos tra'.fos contrastivos do

pensamento amerindio em rela'.fao as cosmologias 'multiculturalistas'

modernas. Enquanto estas se ap6iam na implica'.fao mutua entre unici­

dade da natureza e multiplicidade das culturas - a primeira garantida

pela universalidade objetiva dos corpos e da substa.ncia, a segunda

gerada pela particularidade subjetiva dos espiritos e do significado'

-, a COnCeP'.faO amerindia suporia, ao contrario, uma unidade do espi­

rito e uma diversidade dos corpos. A cultura ou 0 sujeito seriam aqui

a forma do universal; a natureza ou 0 objeto, a forma do particular.

Essa inversao, talvez demasiado simetrica para ser mais que

especulativa, deve-se desdobrar em uma interpreta'.fao fenomeno­

logicamente rica das nO'.foes cosmologicas amerindias, capaz de

determinar as condi'.foes de constitui'.fao dos contextos que se pode­

riam chamar 'natureza' e 'cultura'. Recombinar, portanto, para em

seguida dessubstancializar, pois as categorias de Natureza e Cultura,

no pensamento amerindio, nao so nao subsumem os mesmos conteu­

dos, como nao possuem 0 mesmo estatuto de seus analogos ociden­

tais; elas nao assinalam regioes do ser, mas antes configura'.foes rela­

cionais, perspectivas moveis, em suma - pontos de vista.

Como esta daro, penso que a distin'.fao natureza/ cultura deve

ser criticada, mas nao para conduir que tal coisa nao existe (ja ha

coisas demais que nao existem). a "valor sobretudo metodolagico"

que Levi-Strauss (I962b: 327) veio a lite atribuir sera, aqui, enten­

dido como valor sobretudo comparativo. A florescente industria da

critica ao carater ocidentalizante de todo dualismo tern advogado

o abandono de nossa heran'.fa intelectual dicotomica; 0 problema e

bern real, mas as contrapropostas etnologicamente motivadas tem­

se resumido, ate agora, a desideratos pas-binarios antes verbais que

2. "Tal e a l6gica de urn discurso, comumente conhecido como 'ocidental', cujo fun­

damento ontol6gico reside em uma separa<;ao dos dominios subjetivo e objetivo, 0

primeiro concebido como 0 mundo interior da mente e do significado, 0 segundo,

o mundo exterior da materia e da substa.ncia" (Ingold 1991: 356).
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propriamente conceituais. Prefiro, enquanto espero, perspectivizar

nossos contrastes, contrastando-os com as distin~5es efetivamente

operantes nas cosmologias amerfndias.

Perspectivismo

o estimulo inicial para esta retlexao foram as numerosas referencias,

na etnografia amazonica, a uma concep~ao indigena segundo a qual

a modo como as seres humanos veem os animais e outras subjetivi­

dades que povoam 0 universo - deuses, espiritos, mortos, habitantes

de outros niveis cosmicos, plantas, fenomenos meteorol6gicos, aci­

dentes geograficos, objetos e artefatos -, eprofundamente difereme

do modo como esses seres veem as humanos e se veem a si mesmos.

Tipicamente, as humanos, em condi~5es normais, veem as

humanos como humanos e as animais como animais; quanto aos

espiritos, ver estes seres usualmente invisiveis e urn signa segura

de que as (condi~5es' nao sao normais. Os animais predadores e as

espiritos, entretanto, veem as humanos como animais de presa, ao

passo que os animais de presa veem as humanos como espiritos ou

como animais predadores: "0 ser humano se ve a si mesmo como

tal. A lua, a serpente, a jaguar e a mae da variola a veem, conwdo,

como urn tapir au urn pecari, que eles matam", anota Baer (1994:

224) sabre os Machiguenga. Vendo-nos como nao-humanos., e a si

mesmos que as animais e espiritos veem como humanos. Eles se

apreendem como, au se tornam, antropomorfos quando estao em

suas pr6prias casas au aldeias, e experimentam seus proprios h<ibitos

e caracteristicas sob a especie da cultura: veem seu aIimento como

alimento humano (as jaguares veem 0 sangue como cauim, os mor­

tos veem as grilos como peixes, as urubus veem as vermes da carne

padre como peixe assado etc.), seus atributos corporais (pelagem,

plumas, garras, bicos etc.) como adornos au instrumentos culturais,

seu sistema social como organizado identicamente as institui~oes
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humanas (com chefes, xamas, ritos, regras de casamento etc.). Esse

'ver como' refere-se literalmente a perceptos, e nao analogicamente a

conceitos, ainda que, em alguns casas, a enfase seja mais no aspecto

categorial que sensorial do fenomeno; de qualquer modo, os xamas,

mestres do esquematismo cosmico (Taussig 1987: 462-63) dedica­

dos a comunicar e administrar as perspectivas cruzadas, estao sem­

pre ai para tornar sensiveis as conceitos au inteligiveis as intuilfoes.

Em suma, as animais sao gente, ou se veem como pessoas. Tal con­

CeplfaO esta quase sempre assoeiada aideia de que a forma manifesta

de cada especie e urn envolt6rio (uma 'roupa') a esconder uma forma

interna humana, normalmente visivel apenas aos olhos da propria espe­

cie OU de certos seres transespecificos, como os xamas.3 Essa forma

interna e0 espirito do animal: uma intencionalidade ou suhjetividade

formal mente identica aconseiencia humana, materializavel, digamos

assim, em urn esquema corporal humano oculto sob a mascara animal.

Teriamos enta~, aprimeira vista, uma distinlfao entre uma essencia

antropomorfa de tipo espiritual, comum aos sere's animados, e uma apa­

reneia corporal variaveI, caracteristica de cada especie, mas que nao

seria urn atributo fixo, e sim uma roupa trocavel e descartavel. A nOlfaa

de 'roupa' e, com efeito, uma das expressoes privilegiadas da metamor­

JOse - espiritos, mortos e xamas que assumem farmas animais, bichos

que viram outros hiehos, humanos que sao inadvertidamente mudados

em animais -, processo onipresente no "mundo altamente transforma­

donal" (Riviere 1994) proposto pelas culturas amazonicas.4

3. Quando estao reunidos em suas aldeias na mata, p. ex., os animais despem as

roupas e assumem sua figura humana. Em outros casos, a roupa seria como que

transparente aos 01hos da propria especie e dos xamas humanos.

4. A oo<;ao de 'roupa' corporal foi registrada, entre outros, para os Makuna (Arhem

1993), os Yagua (Chaumeil '983: 125-27), as Piro (Gowcom.pess,), os Trio (Riviere

1994) ouosAlto-Xinguanos (Gregor 1977: 322; Viveiros de Castro '977: Tlh), Ela e

provavelmente panamericana, tendo urn grande reodimento, p. ex., na cosmologia

kwakiutl (Goldman '975: 62-63, I24-25, '82-86, 227-28).
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Essas conceps:oes sao consignadas em varias etnografias sul­

americanas, mas foram, via de regra, objeto de registros sucintos, e

parecem ser muito desigualmente elaboradas pelas cosmologias em

pauta.5 Elas se acham tambem, e ali com urn valor talvez ainda mais

pregnante, nas culturas da zona setentrional cia America do Norte e

da Asia, e mais raramente entre alguns cas:adores-coletores tropicais

de outros continentes.6 Na America do SuI, as sociedades do noroeste

amazonico mostram os desenvolvimentos mais completes (ver Arhem

1993 e 1996, em quem a caracteriza~ao que precede foi largamente

inspirada; Reichel-Dolmatoff 198\; S. Hugh-Jones 1996a). Mas sao

as etnografias de Vila~a (1992) sobre 0 canibalismo wari' e de Lima

(199\) sabre a epistemologia juruna que trazem as contribui~6es mais

diretamente afins ao presente trabalho, por ligarem a questao dos pon­

tes de vista nao-humanos e da natureza relacional das categorias cos­

mol6gicas ao quadro mais ample das manifestas:oes de uma economia

geral da alteridade (Viveiros de Castro 19933, 1996a).'

~. cr., para alguns exemplos: Baer 1994: 102, 119-224 (Machiguenga); Grenand

1980: 42 (Wayapi); Jara 1996: 68-73 (Akuriy6)j Osborn 1990: I~' (U'wa)j Viveiros

de Castro 1992a: 68 (Arawete); Weiss 1969: 1)8 (Campa).

6. Cf., p. ex., Saladin d'Anglure '990, Fienup-Riordan 1994 (Esquim6); Nelson

1983, McDonnell 1984 (Koyukon, Kaska); Tanner '979, Scott 1989, Brightman

1993 (Cree); Hallowell 1960 (Ojibwa); Goldman 197~ (Kwakiutl); Guedon J984

(Tsimshian)j Boelscher 1989 (Haida). Para a Siberia, cf. Hamayon 1990. cf., enfim,

Howell 1984, 1996 e Karim 1981, para os Chewonge Ma'Betisek da Malasia. 0 estu­

do de Howell 1984 foi urn dos primeiros a se demorar sobre 0 tema. ConceplJoes

semelhantes tambem foram registradas em uma cosmologia melanesia, ados Kaluli

(Schiefflin 1976: cap. ).

7· cf. caps. 2 e 4, supra. As nOlJoes de perspectiva e ponto de vista tern urn papel

decisivo em textos que escrevi ameriormeme, mas seu foco de aplicalJao era ali,

principalmente, a diml.mica intra-humana, em particular 0 canibalismo tupi, e seu

significado quase sempre analitico e ahstrato (Viveiros de Castro 1992a: 248-)1,

2)6-)9; '996a [cap. 4 supra]). Os estudos de ViialJa e, sobretudo, 0 de Lima mostra­

ram-me que era possivel generalizar essas nOlJoes. (N.B. A menlJao anOlJao de >
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Alguns esc1arecimentos iniciais sao necessarios. Em primeiro

lugar, 0 perspectivismo raramente se aplica em extensao a todos os

animais (alem de englobar outros seres); ele parece incidir mais fre­

qiientemente sobre especies como os grandes predadores e carnicei­

ros, tais 0 jaguar, a sucuri, os urubus ou a harpia, bern COmo sobre

as presas tfpicas dos humanos, tais 0 pecari, os macacos, os peixes,

os veados ou a anta. Pois uma das dimens5es basicas, talvez mesmo

a dimensao constitutiva, das invers5es perspectivas diz respeito aos

estatutos relativos e relacionais de predador e presa.8 A ontologia

amazonica da preda<;ao e urn contexto pragmatico e teorico alta­

mente propido ao perspectivismo.

Em segundo lugar, a 'personitude' e a 'perspectividade' - a

capacidade de ocupar urn ponto de vista - sao uma questao de

grau e de situa<;ao, mais que propriedades diacriticas fixas desta

ou dague1a especie. Alguns nao-humanos atualizam essas poten­

cialidades de modo mais completo que outros; certos deles, alias,

manifestam-nas com uma intensidade superior a de nossa pr6­

pria especie, e, neste sentido, sao 'mais pessoas' que os humanos

(Hallowell 1960: 69). AIi'm disso, a questao possui uma qualidade

a posteriori essencial. A possibilidade de que urn ser ate enta~ insig­

nificante revele-se como urn agente prosopom6rfico capaz de afe­

tar os neg6cios humanos esta sempre aberta; a experiencia pessoal,

pr6pria ou alheia, e mais decisiva que qualquer dogma cosmol6­

gico substantivo.

Nem sempre e 0 caso, aMm disso, que almas ou subjetivida­

des sejam atribuidas aos representantes individuais, empiricos, das

especies vivas; ha exemplos de cosmologias que negam a todos as

animais p6s-miticos a capacidade de conseiencia, ou algum outro

> perspectiva nas linhas finais do cap. J do presente livro nao constava das versoes

originais dos artigos ali fundidos).

8. Cf. Renard-Casevitz 1991: TO-II, 29-31; Vilap 1992: 49-51; Arhem 1993: II-12;

Howell 1996: 133.
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predicado espiritua1.9 Entretanto, a no<;ao de espiritos 'donos' dos

animais ('Maes da ca<;a', 'Mestres dos queixadas' etc.) e, como se

sabe, de enorme difusao no continente. Esses espiritos-mestres, inva­

riavelmente dotados de uma intencionalidade analoga ahumana, fun­

cionam como hip6stases das especies animais a que estao associados,

criando urn campo intersubjetivo humano-animal mesmo ali onde

os animais empiricos nao sao espiritualizados. Acrescente-se que a

distin<;ao entre os animais vistos sob seu aspecto-alma e os espiritos­

mestres das especies nem sempre e clara ou pertinente (Alexiades

1999: 194); de resta, esempre passivel que aquila que, aa taparmas

com ele na mata, parecia ser apenas urn bicho, revele-se como 0 dis­

farce de urn espirito de natureza completamente diferente.

Recordemos, por fim e sobretudo, que, se ha uma no<;ao virtual­

mente universal no pensamento amerindio, e aquela de urn estado

originario de indiferencia<;ao entre os humanos e os animais, des­

crita pela mitolagia:

[0 que eurn mito?] - Se voce perguntasse a um indio americano, i

muito provclvel que ele respondesse: euma historia do tempo em que

as homens e as animais ainda niio se distinguiam. Esta definifiio me

parece muito profunda (Levi-Strauss & Eribon 1988: 193)'

As narrativas miticas sao povoadas de seres cuja forma, nome e co'mpor­

tamento misturam inextricavelmente atributos humanos e nao-huma­

nos, em urn contexto comum de intercomunicabilidade identico ao

que define 0 mundo intra-humano atual. a perspectivismo amerindio

conhece entao no mito urn lugar, geometrico par assim dizer, onde a

diferen<;a entre os pontos de vista eao mesmo tempo anulada e exacer­

bacia. Nesse discurso absoluto, cada especie de ser aparece aos outros

seres como aparece para si mesma - como humana -, e entretamo age
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como se ja manifestando sua natureza distintiva e definitiva de animal,

planta ou espirito. De certa forma, todos os personagens que povoam

a mitologia sao xamas, 0 que, alias, e afirmado por algumas culturas

amazonicas (Guss 1989: )2). Discurso sem sujeito, disse Levi-Strauss

do mito (1964: 19); discurso 's6 sujeito', poderiamos igualmente dizer,

desta vez falando nao da enuncia<;ao do discurso, mas de seu enunciado.

Ponto de fuga universal do perspectivismo, 0 mito fala de urn estado

do ser onde os corpos e os nomes, as almas e as a<;oes, 0 eu e 0 OutrO se

interpenetram, mergulhados em urn mesmo meio pre-subjetivo e pre­

objetivo. Meio cujo fim, justamente, a mitologia se prop6e a contar.

Tal fim - tambem no sentido de finalidade - e, como sabemos,

aquela diferencia<;ao entre cultura e natureza analisada na monumen­

tal tetralogia de Levi-Strauss (1964, 1966, 1967, 1971). Este processo,

porem, e 0 ponto foi relativamente pouco notado, nao fala de uma

difereneia<;ao do humano a partir do animal, como e 0 caso em nossa

mitologia evolucionista moderna. A condifiio original comum aos

humanos e animais niio i a animalidade, mas a humanidade. A grande

divisao mitica mostra menos a cultura se distinguindo da natureza

que a natureza se afastando da cultura: os mitos contam como os

animais perderam os atributos herdados ou mantidos pelos huma­

nos (Levi-Strauss 1985: '4, 190; Brightman 1993: 40,160). Os humanos

sao aqueles que continuaram iguais a si mesmos: os animais sao ex­

humanos, e nao os humanos ex-animais. IO

10. A noc;ao de que 0 sujeito - os homens, os indios, meu grupo - que distingue e0

termo historicamente estavel da distinc;ao entre 0 'eu' e 0 'outro' - os animais, os

brancos, os outros indios - aparece tanto no caso da diferenciac;ao interespedfica

quanto no da separac;ao intra-especifica, como se pode ver nos diferentes mitos ame­

rindios de origem dos Brancos (cf., p. ex., DaMatta '970, 1973; S. Hugh-Jones 1988;

Levi-Strauss 1991; cf. tambem cap. 3 supra, e Viveiros de Castro 2000). Os outros

foram 0 que somos, e nao, como para nos, sao 0 que fomos. E assim se percebe quao

pertinente pode ser a noc;ao de "sociedades frias": a historia existe sim, mas ealgo

que so acontece aos outros, ou por causa deles.

.'



Em algumas etnografias amaz6nicas, encontra-se claramente

formulada a ideia de que a humanidade e a materia do plenum pri­

mordial, ou a forma originaria de virtualmente tudo, nao apenas

dos animais:

A mitologia dos Campa e, em larga medida, a historia de como, um a

um, os Campa primordiais fOram irreversivelmente transfOrmados nos

primeiros representantes de varias especies de animais e plantas, bem

como de corpos celestes ou de acidentes geograficos. [...J 0 desenvolvi­

mento do universo, portanto, fOi um processo de diversificafiio, e a huma­

nidade e a substancia primeva apartir da qual emergiram muitas, senGO

todas as categorias de seres e coisas no universoj os Campa de hoje siio

os descendentes dos Campa ancestrais que escaparam atransfOrmafGo

(Weiss 1972: 169-70).

Assim, se nossa antropologia popular ve a humanidade como erguida

sobre alicerces animais, normalmente ocultos pela cultura - tendo

outrora sido 'completamente' animais, permanecemos, 'no fundo',

animais -, 0 pensamento indigena conclui ao contrario que, tendo

outrora sido humanos, os animais e outros seres do cosmos conti­

nuam a ser humanos, mesmo que de modo nao-evidente.

Em suma, para os amerindios "0 referendal comum a todos os

seres da natureza nao e 0 homem enquanto especie, mas a humani­

dade enquanto eondi<;ao" (Deseola 1986: 120). Esta distin<;ao entre

a especie e a condil!ao humanas deve ser sublinhada. ll Ela tern uma

conexao evidente com a ideia das roupas animais a esconder uma

'essencia' humano-espiritual comum, e com 0 problema do sentido

geral do perspeetivismo.

II. A distinlfao e amiloga as de Wagner (1981: 133) au Ingold (1994), entre a humani­

dade como especie (au humankind) e como ideal moral (au humanity).
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Xamanismo

a perspecttvlsmo amerindio esta associado a duas caracteristicas

recorrentes na Amazonia: a valorizas:ao simb61ica cia cas:a, e a impor­

tancia do xamanismo. 12 No que respeita acac;a, sublinhe-se que se

trata de uma ressonancia simb6lica, nao de uma dependencia eco16­

gica: horticultores aplicados como os Tukano ou os Juruna - que

alem disso sao principalmente pescadores - nao diferem muito dos

grandes ea~adoresdo canada e Alasea, quanto ao peso eosmol6gieo

eonferido apreda~ao animal (venat6ria ou halieutiea), asubjetiva­

craa espiritual dos animais, e ateoria de que 0 universo epovoado de

intencionalidades extra-humanas dotadas de perspectivas pr6prias. 13

Nesse sentido, a espiritualizac;ao das plantas, meteoros e artefatos

talvez pudesse ser vista como secundaria ou derivada diante cia

espiritualizal.fao dos animais: 0 animal parece ser 0 prot6tipo extra­

humano do Outro, mantendo uma relal.fao privilegiada com outras

figuras prototipicas da alteridade, como os afins. 14

ideologia de ea~adores,esta etambem e sobretudo uma ideologia

de xamas. A nOl.fao de que os nao-humanos atuais possuem urn lado

prosopom6rfico invisivel eurn pressuposto fundamental de vadas

dimens5es da pratica indigena; mas ela vern ao primeiro plano em urn

contexte particular, a xamanismo. a xamanismo amazonico pode ser

12. A re!as:ao entre 0 xamanismo e a cas:a euma questao chissica. cf. Chaumeil1983:

231-)2 e Crocker I985: I7-25.

13. A importancia da re!as:ao venatorio-xamanistica com 0 mundo animal, em socie­

dades cuja economia e baseada na horticultura e na pesca mais que na cas:a, suscita

problemas interessantes para a historia cultural da Amazonia (Viveiros de Castro

I996b - cf. cap. 6 supra).

14. cf. Erikson 1984: 110-12; Descola 1986: 317-30; Arhem 1996. Registre-se, entre­

tanto, que nas culturas da Amazonia ocidental, em especial naque!as que fazem

uso de alucin6genos, a personificas:ao das plantas parece ser ao menos tao saliente

quanta ados animais, e que, em areas como 0 Alto Xingu, a espiritualizas:ao dos

artefatos desernpenha urn grande pape! cosmologico.

3\7
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definido como a habilidade manifesta por certos individuos de cruzar

de1iberadamente as barreiras corporais e adotar a perspectiva de subje­

tividades alo-especificas, de modo a administrar as re1as:oes entre estas

e os humanos. Vendo os seres nao-humanos como estes se veem (como

humanos), os xamas sao capazes de assumir 0 papel de interlocutores

ativos no dhl1ogo transespedfico; sobretudo, eles sao capazes de vol tar

para contar a historia, alga que as leigas dificilmente padem fazer. 0

encomro ou 0 interca.mbio de perspectivas eurn processo perigoso, e

uma arte politica - uma diplomacia. Se 0 'multieulturalismo' ocidental

e0 relativisma como poHtica publica, 0 perspectivismo xamanico ame­

rindia e0 multinaturalismo como politica cosmica.

a xamanismo eurn modo de agir que implica urn modo de conhe­

cer, ou antes, urn certa ideal de conhecimento. Tal ideal e, sob varios

aspectos, a apasta polar da epistemalagia abjetivista favorecida pela

modernidade ocidental. Nesta ultima, a categoria do objeto [ornece

o telas: conhecer eobjetivar; epoder distinguir no objeto 0 que Ihe e
intrinseco do que pertence ao sujeito cognoscente, e que, como tal, [oi

indevida e /ou inevitavelmente projetado no objeto. Conhecer, assim,

edessubjetivar, explicitar a parte do sujeita presente no ohjeto, de

modo a reduzi-Ia a urn minimo ideal. Os sujeitos, tanto quanto os obje­

tos, sao vistas como resultantes de processos de objetival.fao: 0 sujeito

se constitui ou reconhece a si mesmo nos objetos que produz, e se

conhece objetivamente quando consegue se ver 'de fora', como urn

'isso'. Nosso jogo epistemol6gico se chama objetival.fao; 0 que nao foi

objetivado permanece irreal e abstrato. A forma do Outro ea coisa.

o xamanismo amerindio pareee guiado pelo ideal inverso.

Conhecer epersonificar, tomar 0 ponto de vista daquilo que deve

ser conhecido - daquilo, ou antes, daquele; pais 0 conhecimento

xamanico visa urn 'alga' que e urn 'alguem', urn outro sujeito ou

agente. A forma do Outro e a pessoa. 15

'). Observo que esse modo de exprimir 0 contraste nao eapenas semelhamc acele­

bre oposilJao entre 'dom' e 'mercadoria'. Entendo que se trata do mesmo contraste, >
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Para usar urn vocabulario em voga, eu diria que a personifica<;ao

ou subjetiva<;ao xamanicas reflerem uma propensao a universalizar a

"atitude intencional" destacada por Dennett (1978) e outros filasofos

modernos da mente (ou fil6sofos da mente moderna). Sendo mais pre­

ciso - vista que os indios sao perfeitamente capazes de adotar as atitu­

des ('fisica" e "funcional" (op.cit.) em sua vida cotidiana -, diria que

estamos diante de urn ideal epistemol6gico que, longe de buscar redu­

zir a (intencionalidade ambiente' a zero a fim de atingir uma repre­

sental.rao absolutamente objetiva do mundo, toma a decisao oposta:

o conhecimento verdadeiro visa areve1a<;ao de urn maximo de inten­

cionalidade, par via de um processo de "abduqao de agencia" (Gell

1998) sistematico e de1iberado. Eu disse acima que 0 xamanismo era

uma arte politica. a que estou dizendo, agora, eque ele euma arte

poHtiea. 16 Pois a boa interpreta<;ao xamanica eaquela que consegue

ver cada evento como sendo, em verdade, uma afao, uma expressao

de estados ou predicados intencionais de algum agente (id. ibid.:

16-18). a sucesso interpretativo ediretamente proporcional aordem

de intencionalidade que se consegue atribuir ao objeto ou noema. 17

Urn ente ou urn estado de coisas que nao se presta asubjetiva<;ao, ou

> formulado em termos nao-economicistas: "se, em uma economia mercamil, as

coisas e as pessoas assumem a forma social da coisa, entao em uma economia do dam

elas assumem a forma social da pessoa" (Strathern 1988: IH; cf. Gregory 1982: 4I).

16. A defini<;ao te6rico-antropol6gica da 'arte' como envolvendo 0 processo de

abdu<;ao de agencia esta magistralmente exposta par Alfred Gell em Art and

agency (1998).

17. Estou me referindo aqui ao conceito de Dennett sobre a n-ordinalidade dos siste­

mas intencionais. Urn sistema intencional de segunda ordem e aquele onde 0 obser­

vador atribui nao apenas cren<;as, desejos e outras inten<;oes aa abjeto (primeira

ardem), mas tambem cren<;as etc. a respeito de outras cren<;as etc. A tese cognitivista

mais aceita sustenta que apenas 0 Homo sapiens exibe intencionalidade de ordem

igual ou superior a dois. Observe-se que meu principio xamanistico de 'abdu<;ao de

urn maximo de agencia' vai de encontro, evidentemente, aos dogmas da psicologia

fisicalista: "Os psic6logos tern freqiientemente recorrido ao principio conhecido >

Ji9
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seja, adetermina<;ao de sua re1a<;ao social com aquele que conhece, e
xamanisticamente insignificante - eurn residuo epistemico, urn 'fator

impessoal' resistente ao conhecimento preciso. Nossa epistemologia

objetivista, escusado dizer, toma 0 rumo oposto: e1a considera a ati­

tude intencional do sensa-comurn como uma mera fic<;ao comada,

algo que adotamos quando 0 comportamento do objeto-alvo ecom­

plicado demais para ser decomposto em processos fisicos elementa­

res. U rna explicas:ao cientifica exaustiva do mundo deve poder redu­

zir toda a<;ao a uma cadeia de eventos causais, e estes a intera<;oes

materialmente densas (nada de 'aqao' adistancia).

Em suma, se no mundo naturalista da modernidade urn sujeito

e urn objeto insuficientemente analisado, a conven<;ao interpretativa

amerindia segue 0 principia inverso: urn objeto eurn sujeito incom­

pletamente interpretado. Aqui, eprecise saber personificar, porque e
precise personificar para saber. a objeto da interpretac;ao ea contra­

interpreta<;ao do objeto. 18 Pois este deve, ou ser expandido ate atin­

gir sua forma inteneional plena - de espirito, de animal em sua face

humana -, au, no minimo, ter sua rela<;ao com urn sujeito demons­

trada, isto e, ser determinado como algo que existe Una vizinhan<;a"

de urn agente (Gell op.cit.). No que respeita a esta segunda opqao,

a ideia de que os agentes nao-humanos percebem-se a si mesmos e

> pelo nome de 'canon de parcim6nia de Lloyd Morgan', que pode ser vista como urn

caso particular da navalha de Occam. Esse prindpio reza que se deve atribuir a urn orga­

nismo 0 minimo de inte1igencia, ou consciencia, ou racionalidade sufieientespara darcon­

ta de seu comportamento" (Dennett op.cit.: 274). Com efeito, 0 chocalho doxama eurn

instrumemo de tipo inteiramente diferente da navalha de Occam; esta pode servir para

escrever artigos de logica, mas nao emuito boa, p. ex., para recuperar almas perdidas.

18. Como observa Marilyn Strathern, a proposito de urn regime epistemologico

semelhante ao amerindio: "[EstaJ conven<;ao requer que as objetos de interpreta<;ao

- humanos au nao - sejam entendidos como outras pessoas; com efeito, 0 proprio

ato de interpreta<;ao pressupoe a personitude [personhood] do que esta sendo inter­

pretado. [...J 0 que se encontra, assim, ao se fazer interpreta<;oes, sao sempre con­

tra-interpreta<;oes..." (1999: 239)·
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a seu comportamento sob a forma da cultura humana desempenha

urn papel crucial. A tradw;ao da 'culmra' para os mundos das subjetivi­

dades extra-humanas tern como corohirio a redefinis:ao de varios even­

tos e objetos 'naturais' como sendo indices a partir dos quais a agencia

social pode ser abduzida. 0 caso mais comum e a transformac;ao de

algo que, para as humanos, e urn mero fato bruto, em urn artefato ou

componamento altamente civilizados, do ponto de vista de outra espe­

cie: 0 que chamamos 'sangue' e a 'cerveja' do jaguar, 0 que temos por

urn barreiro lamacento, as antas tern por uma grande casa cerimonial,

e assim por diante. Os artefatos possuem esta ontologia interessante­

mente ambfgua: sao obj etos, mas apontam necessariamente para urn

sujeito, pois sao como ac;oes congeladas, encarnas:oes materiais de

uma intencionalidade nao-material (Gell 1998: 16-18,67). E assim,

o que uns chamam de 'natureza' pode bern ser a 'cultura' dos outros.

Eis ai uma lic;ao que a antropologia poderia aproveitar. 19

Animismo

o leitor tera advertido que meu 'perspectivismo' evoca a nos:ao

de 'animismo', recentemente recuperada por Descola (1992,1996)

para designar urn modo de articulas:ao das series natural e social

que seria 0 simetrico e inverso do totemismo. Afirmando que toda

conceitualizas:ao dos nao-humanos e sempre referida ao dominio

social, Descola distingue tres modos de "objetivas:ao da natureza":

o totemismo, onde as diferens:as entre as especies naturais sao utili­

zadas para organizar logicamente a ordem interna asociedade, isto

e, onde a relas:ao entre natureza e cultura e de tipo metaf6rico e mar­

cada pela descontinuidade intra- e inter-serial; 0 animismo, onde as

"categorias e1ementares da vida social" organizam as re1as:oes entre os

humano;e--asespecies naturais, definindo assim uma cominuidade

19. Wagner (I98I) foi urn dos poueos que soube faze-lo.
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de tipo sociomorfico entre natureza e cultura, fundada na atribui<;ao

de "disposi<;6es humanas e caracterfsticas soeiais aos seres naturais"

(id. 1996: 87-88); e 0 naluralismo, tipico das cosmologias ocidentais,

que sup6e uma dualidade ontol6gica entre natureza, dominio da

necessidade, e cultura, dominio da espontaneidade, regi6es separa­

das por uma descontinuidade metonimica. 0 ((modo animico" seria

caracteristico das sociedades onde 0 animal e"foco estrategico de

objetiva~ao da natureza e de sua socializa~ao" (id. 1992: 115), como

na America indigena, reinando soberano naquelas morfologias

sociais desprovidas de segmenta<;ao interna elaborada. Mas ele pode

se apresentar em coexistencia ou combina<;ao com 0 totemismo, ali

onde tais segmenta<;6es existem, como no caso dos Bororo e seu dua­

lismo aroelbope (Crocker 1985).

A teoria de Descola emais urn exemplo da insatisfa<;ao generalizada

com a enfase unilateral na metafora, no totemismo e na l6gica classi­

ficatoria que marcaria a imagem levi-straussiana do pensamento sel­

vagem. Tal insatisfa<;ao suscitou varias tentativas recentes de explo­

ra<;ao da face oculta da Iua estruturalista, que buscavam resgatar 0

sentido radical de conceitos como f{participa<;ao" ou "animismo",

afastados pelo intelectualismo de Levi-Strauss.zoNao obstante, esra

20. Para ficarmos no ambito americanista, recordem-se, entre outros: a rccusa do

privilegio da metafora par Overing (1985), em favor de urn literalismo relativista

que parece se apoiar na nocrao de crencra; a teoria da sinedoque dialetica como

anterior e superior aanalogia metaf6rica, proposta par Turner (1991b), autor que,

como outros especialistas (Seeger '98,; Crocker 1985), tern procurado contestar as

interpretacroes do dualismo natureza/cultura dos Jee Bororo em termos de uma

oposicrao estatica, privativa e discreta; 0 conccito de" dualismo triildico dual" ou de

"dualismo dimlmico" de Peter Roe (1990), que 0 autor estima ser uma caracteristica

"---- ~istintivada arte e do pensamento amazonicos (0 que certamente seria abonado par

Levi-Strauss: cf. cap. 8 infra); au a retomada que fiz (Viveiros de Castro 1992a) do

contraste entre totemismo e sacriffcio aluz do conceito dc1euziano de clevir, que

procura dar conta da centralidade dos proccssos de predacrao ontologica nas >
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claro que muitas das proposis:5es de Descola (como ele seria 0 pri­

meiro a admitir) ja estao presentes na obra desse autor. Assim, as

"categorias elementares de estruturas:ao da vida social" que organiza­

riam as relas:5es entre humanos e nao-humanos sao essencialmente,

nos casos amazonicos discutidos por Descola, as categorias de

parentesco, e em particular as categorias da consangiiinidade e da

afinidade. Ora, ern 0 pensarnento selvagem le-se a observas:ao que ja

citei alhures (cap. 2 supra):

Entre as populafoes onde as classijicafoes totemicas e as especiali­

rafoes funcionais tem urn rendimento muito redurido, isto quando

niio estiio completamente ausentes, as trocas matrimoniais podem

ftrnecer um modelo diretamente aplicavelamediafiio da nature1a

e da cultura (Levi-Strauss I962b: 170).

Isso e uma prefiguras:ao concisa do que muitos etn6grafos vieram

a escrever, mais tarde, sobre 0 papel da afinidade como operador

cosmol6gico na Amazonia. Ao sugerir, outrossim, a distribuis:ao

complementar desse modelo de troca entre natureza e cultura e dos

sistemas totemicos, Levi-Strauss parece estar visando algo muito

semelhante ao modelo anfmico aqui discutido. Outra convergen­

cia: Descola menciona os Bororo como exemplo de coexistencia

entre animismo e totemismo; mas poderia ter citado tambem 0 caso

dos Ojibwa, onde a coabitas:ao dos sistemas totem e manido (Levi­

Strauss I962a: 25-33), que serviu de matriz para a oposis:ao geral

entre totemismo e sacriffcio (id. 1962b: 295-302), pode ser direta­

mente interpretada no quadro da distins:ao totemismo / animismo. 21

~ologias tupi, bern como do carater diretamente social (e nao especularmente

classificatorio) da imerat;ao das ordens bumana e extra-humanas.

21. Para uma discussao conjuma dos pares totemismolsacriffcio e aroe / hope, cf.

Viveiros de Castro 1991: gg, 91 n':' II.
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Vou concentrar meu comentario no contraste entre animismo e

naturalismo; ele e urn born ponto de partida para a apreensao cia

diferens:a caracteristica do perspectivismo amerindio. Torno 0 con­

traste em sentido ligeiramente diferente do original, pais penso que

a descris:ao do naturalismo moderno exclusivamente em termos de

"dualismo ontologico" ealga incompleta. Quanta aD totemismo, ele

me parece urn fenomeno heterogeneo, antes classificat6rio que ooto­

16gico: nao eurn sistema de relafoes entre natureza e cultura, como

as Dutros dais mados, mas de correlafoes puramente 16gicas e dife­

renciais. Fiquemos assim, por ora, com 0 animismo e 0 naturalismo.

a animismo pode ser definido como uma ontologia que postula

a carater social das relas:oes entre as series humana e nao-humana:

o intervalo entre natureza e sociedade eele proprio social. 0 natura­

lismo esti fundado no axioma inverso: as relac;6es entre sociedade e

natureza sao elas proprias naturais. Com efeito, se no modo anfmico

a distinc;ao natureza/cultura einterna ao mundo social, pois huma­

nos e animais acham-se imersos no mesmo meio sociocosmieo (e

neste sentido a natureza eparte de uma socialidade englobante), na

ontologia naturalista a mesma distinc;ao einterna anatureza (e neste

sentido a sociedade humana eurn fenomeno natural entre outtos). a
animismo tern a sociedade como polo nao-marcado, 0 naturalismo, a

natureza: esses palos funcionam respectiva e contrastivamente como

a dimensao do universal de cada modo. Animismo e naturalismo sao,

portanto, estruturas assimetricas e metonfmicas (0 que os distingue

do totemismo, estrutura metaf6rica e eqliipolente).22

22. Digo que essas estruturas sao assimetricas porgue, no caso do naturalismo por

exemplo, a n0l:rao de natureza nao necessita da noc;ao de cultura para ser definida,

mas a reciproca nao e verdadeira. Em outras palavras, em nossa oOlologia a inter­

face natureza/sociedade e natural porgue a distinl:rao ela propria evista como 'cul­

tural', i.e, construfda, e assim, subordinada (cf. Searle 1995:227: "Nao poderia haver

uma oposil:rao entre cultura e bioJogia, porgue se houvesse, a biologia ganharia sem­

pre"). Nas ontoJogias amerindias, ao contnirio, a dita interface esocial porgue a >
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Em nossa ontologia naturalista, a interface sociedade/natureza e
natural: as humanos sao organismos como as outros, corpos-objetos

em interaliao 'ecologica' com outros corpos e forlias, todos regula­

dos pelas leis necessarias cia biologia e da fisica; as 'forlias produtivas'

aplicam as forlias naturais. Relalioes sociais, isto e, relalioes contra­

tuais ou institufdas entre sujeitos, so podem existir no interior da

sociedade humana. Mas, e este e0 problema clo naturalismo - quao

'nao-naturais' sao essas relalioes? Dada a universalidade cia natu­

reza, 0 estatuto do mundo humano e social eprofundamente insta­

vel, e, como mostra nossa tradiliao, perpetuamente oscilante entre 0

monismo naturalista (de que a sociobiologia ou a psicologia evolu­

cionaria sao dois dos avatares atuais) e 0 dualismo ontologico natu­

reza/ coltura (de que 0 culturalismo ou a antropologia simbolica

sao algumas das express6es contemporaneas). 23 A afirmaliao deste

ultimo dualismo e seus correlates (corpo/mente, razao pura/razao

pratica etc.), porem, s6 faz reforliar 0 carcher de referencial ultimo

da nOliao de Natureza, ao se revelar descendente em linha direta da

oposiliao teol6gica entre esta e a nOliao de Sobrenatureza, de etimo­

logia transparente. Pois a Cultura e 0 nome moderno do Espfrito

- recorcle-se a distinliao entre as Naturwissenschafien e as Geisteswis­

senschafien -, ou pelo menos 0 nome do compromisso incerto entre a

Natureza e a Gralia. Do lado do animismo, serfamos tentaclos a dizer

que a instabilidade esta no polo oposto: 0 problema aqui e admi­

nistrar a mistura cle cultura e natureza presente nos animais, e nao,

como entre nos, a combinaliao de humanidade e animalidade que

constitui os humanos; a questao ecliferenciar uma natureza a partir

> distinl;fao evista como 'natural', i.e, dada. Aqui, ea categoria da natureza que

exige a definic;ao previa da cultura. (Para 0 contraste entre 0 'dado' e 0 'inato', cf.

-.Wagner 1981, e sua aplicac;ao no cap. 8 infra.)
23. Cf. Strathern 1980 e Latour 1991, para essa instabilidade; em Malik 2000 acha-se

uma boa exposic;ao popular da tensao entre monismo e dualismo na consciencia

moderna.
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do sociomorfismo universal, e urn corpo 'particularmente ' humano

a partir de urn espirito 'publico', transespedfico.

Muito bern. Mas erealmente possivel, e sobretudo interessante,

definir 0 animismo como uma proje~ao das diferen~as e gualidades

internas ao mundo humano sobre 0 mundo nao-humano, isto e,
como urn modelo "sociocentrico" onde categorias e rela<;oes intra­

humanas sao usadas para mapear a universa (Descola 1996)! Tal

interpreta~ao projetivista eexplicita em algumas glosas da teoria:

"se os sistemas totemicos tomam a natureza por moclelo cia socie­

dade, entao os sistemas animicos tomam a sociedade por modelo cia

natureza" (Arhem 1996: 18i). 0 problema aqui, abviamente, e0 de

evitar uma indesejavel proxirnidade com a acep~ao tradicional cia

termo 'animismo', ou com a redu~ao das 'classifica~6esprimitivas'

a emana~5es da morfologia social; mas e tambern 0 de ir alem de

outras caracteriza~6esclassicas da rela~ao sociedade/ natureza, nota­

darnente a que devemos a Radcliffe-Brown, em seu primeiro artigo

sobre 0 totemisrno. 24

Ingold (1991, 1996) mastrau como as esquemas de prajel'aa

metaf6rica ou de modeliza~ao social da natureza escapam do redu­

cionismo naturalista apenas para cairem em urn dualismo natureza /

cultura que, ao distinguir entre uma natureza 'realmente natural'

e uma natureza 'culturalmente construida', reve1a-se como uma

tipica antinomia cosmol6gica, viciada pela regressao ao infinito. A

no~ao de modelo ou analogia supoe a distin<;ao previa entre urn

24. Cf. Radcliffe-Brown '929: '30-31, onde, entre outros argumentos dignos de

nota, distinguem-se as processos de personificafao das especies c fenbmenos natu­

rais (que "perrnitcm conceber a natureza como se fosse uma socicdade de pessoas,

fazendo dela uma ordem social ou moral"), como as que se acham entre as Esqui­

mas ou Andamaneses, dos sistemas de classificafao das especies naturais, como as

encontrados na Australia, e que configuram urn "sistema de solidariedades sociais"

entre homem e natureza. Isto evoca de perto a distins:ao animismoltotemisJl1o cle

Descola, bern como 0 contraste manido/ totem explorada par Levi-Strauss.
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dominio onde as re1ac;6es sociais sao constitutivas e literais e outro

onde elas sao representativas e metaf6ricas. Em outras palavras, a

ideia de que humanos e animais estao ligados por uma soeialidade

comum depende contraditoriamente de uma descontinuidade onto­

16gica primeira. 0 animismo, interpretado como projec;ao da sociali­

dade humana sobre 0 mundo nao-humano, nao passaria da metafora

de uma metonimia, permanecendo cativo de uma leitura 'totemica'

ou classificat6ria.25

Entre as quest6es que restam a resolver, portanto, esta a de

saber se 0 animismo pode ser descrito como urn uso figurado de cate­

gorias do dominio humano-social para conceitualizar 0 dominio dos

nao-humanos e suas re1ac;6es com 0 primeiro. 1sso redunda em inda­

gar ate que ponto 0 perspectivismo, que poderia ser visto como uma

especie de corolario do 'animismo' de Descola, exprime realmente

urn antropocentrismo. 0 que significa, afinal, dizer que os animais

sao pessoas?

Outra questao: se 0 animismo depende da atribuic;ao aos ani­

mais das mesmas faculdades sensiveis dos homens, e de uma mesma

forma de subjetividade, isto e, se os animais sao 'essencialmente'

humanos, qual entao a diferenc;a entre os humanos e os animais? Se

os animais sao gente, por que nao nos veem como gente? Por que,

justamente, 0 perspectivismo? Cabe tambem perguntar se a noc;ao

de formas corporais contingentes (as 'roupas') pode ser de fato des­

crita em termos de uma oposic;ao entre aparencia e essencia (Descola

1986: 120; Arhem 1993: 122; Riviere 1994; S. Hugh-Jones 1996a).

E, por fim, se 0 animismo e urn modo de objetivac;ao da natu­

reza onde 0 dualismo natureza/cultura nao vigora, 0 que fazer com

as abundantes indicac;6es a respeito da centralidade dessa oposic;ao

~--- 25- Nota desta edifiio. Hoje, penso que 0 argumento de Ingold eeloqiiente, mas,

em ultima analise, insatisfat6rio, especialmente em seu momenta propositivo, que

nao discuto aqui. Reservo para outra oportunidade a fundamentac;ao desse juizo

(Viveiros de Castro em preparac;ao).
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nas cosmologias sul-americanas? Tratar-se-ia apenas de mais uma

'ilusao totemica', se nao de uma proje~ao ingenua de nosso dualismo

ocidental? Epossive1 fazer urn uso mais que sinoptico dos concei­

tos de Natureza e Cultura, ou e1es seriam apenas "rorulos genericos"

(Desco!a 1996: 84) usados nas Mito16gicas para organizar as multi­

plos contrastes semanticos dos mitos americanos, contrastes estes

irredutlveis a uma dicotomia unica e fundamental?

Etnocentrismo

Em urn texto muito conhecido, Levi-Strauss observa que, para os

selvagens, a humanidade cessa nas fronteiras do grupo, concep'Xao

que se exprimiria exemplarmente na grande difusao de auto-etnoni­

mos cujo significado e 'os humanos verdadeiros', e que implicam

portanto uma defini'Xao dos estrangeiros como pertencentes ao domi­

nio do extra-humano. 0 etnocentrismo nao seria assim 0 triste privi­

legio dos ocidentais, mas uma atitude ideologica natural, inerente

aos coletivos humanos. 0 autor ilustra a reciprocidade universal de

tal atitude com uma anedota:

Nas Grandes Antilhas, alguns anos apos a descoberta da America, en­

quanto os espanhois enviavam comissiJes de inquirito para investigar se

os indfgenas tinham ou nao uma alma, estes se dedicavam a afOgar

os brancos que aprisionavam, a jim de verijicar, por uma demorada

obserVafao, se sellS cadd-veres eram ou nao sujeitos aputrefafao. (Levi­

Strauss 19Pc: 384)

Levi-Strauss extrai dessa parabola a li'Xao paradoxal: "0 barbaro

e, antes de mais nada, 0 homem que ere na existencia da barbarie".

Alguns anos depois, ele iria recontar 0 easo das Antilhas, mas dessa

vez sublinhando a assimetria das perspectivas: em suas investiga'Xoes

sobre a humanidade do Outro, os brancos apelavam para as ciencias
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sociais, os indios, para as ciencias naturais; e se os primeiros con­

cluiam que os indios eram animais, os segundos se contentavam

ern desconfiar que os brancos fossern divindades (id. 1955a: 82-83).

''.4 ignorance egale", conclui 0 autor, a ultima atitude era mais digna

de seres humanos.

A anedota revela algo mais, como veremos. Por ora, observe-se

que seu 'ponto' geral esimples: os indios, como os invasores euro­

peus, consideravam que apenas 0 grupo a que pertenciam encarnava

a humanidade; os estt:angeiros estavam do outro lado da fronteira

que separa os humanos dos animais e espiritos, a cultura da natureza

e da sobrenatureza. Matriz e condic;ao de possibilidade do etnocen­

trismo, a oposi<;ao natureza/cultura aparece como urn universal da

apercepc;ao social. Em suma, a resposta aquestao dos investigadores

espanhois era positiva: os selvagens, realmente, tern alma.26

No tempo em que Levi-Strauss escrevia essas linhas, a estrate­

gia para se fazer valer a plena humanidade dos selvagens, e assim

indistingui-Ios de n6s, era mostrar que e1es faziam as mesmas distin­

<;oes que nos: a prova de que eles eram verdadeiros humanos e que

consideravam que somente e1es eram humanos verdadeiros. Como

nos, eles distinguiam a cultura da natureza, e tambem achavam que

os Naturvo"lker sao os outros. A universalidade da distin<;ao cultural

entre natureza e cultura atestava a universalidade da Cultura como

Natureza do humano.

Agora, porem, tudo mudou. Os selvagens nao sao mais etno­

centricos, mas cosmocentricos; em lugar de precisarmos provar

que eles sao humanos porque se distinguem dos animais, trata-se

agora de mostrar quao pouco humanos somos nos, que opomos huma­

nos e nao-humanos de urn modo que eles nunca fizeram: para eles,

natureza e cultura sao parte de urn mesmo campo sociocosmico.

~
26. Note-se que a quesdio quinhentista e a versao teologica do chamado "proble-

ma das outras mentes", que entretem cabe~as filosOficas desde os prim6rdios da

modernidade.
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Os amerindios nao somente passariam ao largo do Grande Divisor

cartesiano que separou a humanidade da animalidade, como sua

concep~ao social do cosmos (e cosmica da sociedade) anteciparia

as li~5es fundamentais da ecologia, que apenas agora estamos em

condic;6es de assirnilar (Reichel-Dolrnatoff 1976; Wagner 1977),

Antes, ironizava-se a recusa, por parte dos indios, de conceder os

predicados da hurnanidade a outras hornens; agora se sublinha que

eles estendem tais predicados muito ah~m das fronteiras da especie,

em urna dernonstrac;ao de sabedoria "ecos6fica" (Arhern 1993) que

devemos emular, tanto quanto permitam os limites de nosso objeti­

vismo. 27 Outrora, era precise contestar a assimila~ao do pensamento

se1vagem ao animismo narcisico, estagio infantil do naturalismo,

mostrando que 0 totemismo afirmava a distin~ao cognitiva entre

o homem e a natureza. Hoje, 0 animismo ede novo imputado aos

selvagens, mas desta vez ele elargamente proclamado (nao par Des­

cola, apresso-me a sublinhar) como reconhecimento verdadeiro, ou

ao menos 'valido', da mesti~agem universal entre sujeitos e objetos,

humanos e nao-humanos, a que nos modernos sempre estivemos

cegos, por conta de nosso habito tolo, para nao dizer pecaminoso,

de pensar por dicotomias. Da hubris moderna, salvem-nos assim os

hibridos primitivos e pos-modernos.

27.0 mesmo Levi-Strauss ilustra essa reviravolta, em urn esplendido paragrafo de

sua homenagem a Rousseau: "ComelJou-se por separar 0 homem da natureza, e por

constitui-lo em reino soberano; acreditou-se assim apagar sua caracteristica mais

inquestionavel, a saber, que ele eantes de mais nada urn ser vivo. A cegueira diante

dessa propriedade comum abriu caminho para todos os abusos. Nunca como agora,

ao cabo dos quatro ultimos scculos de sua hist6ria, pode 0 homem ocidental se dar

conta de como, ao se arrogar 0 direito de separar radical mente a humanidade da

animalidade, concedendo aprimeira tudo aquilo que negava asegunda, ele abria

urn cicio maldito, e que a mesma fronteira, constantemente recuada, servia-lhe para

_~ afastar homens de outros homens e para reivindicar, em beneficio de minorias cada

vez mais restritas, 0 privilegio de urn humanismo que jil nasceu corrornpido, par ter

ido buscar no arnor-proprio seu principia e seu conceito" (1962C: 53)'
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Duas antinomias, partanta, que sao de fato uma 56: au os ame­

rindios sao etnocentricamente avaros oa extensao do conceito de

humanidade, e op6em totemicamente natureza e cultura; au des

sao cosmocentricos e animicos, e naG professam tal distin~ao, seoda

meSilla modelos de tolera.ncia relativista, ao admitir a multiplicidade

de pontos de vista sabre 0 mundo. Em suma: fechamento sabre si,

au "abertura ao Outro" (Uvi-Strauss [991: 16)?

Penso que a solw;ao para essas antinomias nao esta em esco­

Iher urn lado, sustentando, por exemplo, que a versao mais recente

ea justa e relegando a Dutra as trevas pre-p6s-modernas. Trara-se

rnais bern de mostrar que tanto a tese como a antitese sao razoaveis

(ambas correspondem a intuis;6es etnogriificas s61idas), mas que elas

apreendem os mesmos fenomenos sob aspectos distintos; e tambem

de mostrar que ambas sao imprecisas, por pressuporem uma con­

cep~ao substantivista das categorias de natureza e cultura (seja para

afirma-las ou para nega-las) inaplicavel as cosmologias amerindias.

A primeira coisa a considerar e que as palavras indigenas que

se costumam traduzir por 'ser humano', e que entram na composi­

C;ao das tais autodesigna~oes etnod~ntrieas, nao denatam a huma­

nidade como especie natural, mas a condi~ao social de peSS03, e,

sobretudo quando modificadas par intensificadores do tipo 'de ver­

dade', 'realmente " 'genuinos', funcionam, pragmatica quando nao

sintaticamente, menos como substantivos que como pronomes. Elas

indicam a posiC;ao de sujeito; sao urn marcador enunciativo, nao

urn nome. Longe de manifestarem urn afunilamento semantico do

nome comum ao proprio (tomando 'gente' para nome da tribo),

essas palavras fazem 0 oposto, indo do substantivo ao perspectivo

(usando 'gente' como a expressao pronominal 'a gente'). Por isso,

as categorias indigenas de identidade coletiva tern aquela enorme

variabjlidade de escopo caracteristica dos pronomes, marcando con­

trast;{ra e contextualmente desde a parentela imediata de urn Ego

ate todos os humanos, ou todos os seres dotados de consciencia; sua

coagula<;ao como etnonimo parece ser, na maioria dos casas, urn
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artefato produzido no contexto cia interas:ao com 0 etn6grafo. Nao

e, tampouco, por acaso que a maioria dos etnonimos amerindios que

passaram aliteratura nao sao autodesignac;oes, mas names (frequen­

temente pejorativos) conferidos por outros povos: a objetiva<;ao

etnonfmica incide primordial mente sabre as Dutras, naG sabre quem

est" em posic;ao de sujeito (ver Urban 1996: 32-44). Os etnonimos

sao names de terceiros, pertencem acategoria do celes ', nao acatego­

ria do 'n6s'.28 1S50 econsistente, alias, com uma difundida evitac;ao

cia auto-refer(~ncia no plano cia onomastica pessoal: os names naG

sao pronunciados por seus portadores, au em sua presenc;a; nomear

eexternalizar, separar (d)o sujeito.

Assim, as autodesignac;oes coletivas de tipo 'gente' significam

'pessoas', nao 'membros da especie humana'; e elas sao pronomes

pessoais, registrando 0 ponto de vista do sujeito que esta falando,

e nao nomes pr6prios. Dizer entao que os animais e espiritos sao

gente e dizer que sao pessoas,· eatribuir aos nao-humanos as capa­

eidades de intencionalidade conseiente e de agencia que facultam a

ocupa~ao da posi~ao enunciativa de sujeito. Tais capacidades sao rei­

ficadas na alma ou espirito de que esses nao-humanos sao dotados.

E sujeito quem tern alma, e tern alma quem ecapaz de urn ponto de

vista. As almas ou subjetividades amerindias, humanas ou nao-huma­

nas, sao assim categorias perspectivas, deiticos cosmol6gieos cuja

28. Vma variante dessa recusa de auto-objetiva9ao onomastica se acha naqueles

casas ou momentos em que, quando 0 coletivo em posi9ao de sujeito se toma como

parte de uma pluralidade de coletivos analogos a si, a termo auto-referencial signi­

fica 'os outros', sendo usado primordialmente para identificar as coletivos de que 0

suj~ito se exclui. A alternativa asubjetiva9ao pronominal euma auto-objetiva9ao

igualmente relacional, onde 'eu' so pode significar '0 outro do outro': cf. 0 achuar

dosAchuar, ou 0 nawa dos Pano (Taylor 198,: 168; Erikson 1990: 80-84). A logica

da auto-etnonimia amerindia exigiria urn estudo especifico. Para outros casos ilus­

trativos, d.: Vilafa 1992: 49-)1; Price 1987; Viveiros de CastrO 1992a: 64-6,. Para

uma analise iluminadora de urn caso norte-americano semelhante aos amazonicos,

cf. McDonnell 1984: 41-43.
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analise pede menos uma psicologia substaneialista que uma prag­

matica do signa (Viveiros de Castro 1992b; Taylor 1993b; 1996).29

Toda ser a que se atribui urn ponto de vista sera entao sujeito,

espirito; au melhor, ali oode estiver 0 ponto de vista, tambem estara a

posil!ao de sujeito. Enquanto nossa cosmologia construcionista pode

ser resumida oa formula saussureana: a ponto de vista cria 0 objeto

- 0 sujeito seuda a condic;ao originaria fixa de code emana 0 ponto

de vista -, 0 perspectivismo amerindio procede segundo 0 principia

de que 0 ponto de vista aia 0 sujeito; sera sujeito quem se encontrar

ativado au 'agenciado' peIa ponto de vista. 3D Epor isso que termos

como wari' (Vilaqa 1992), dene (McDonnell 1984) au masa (Arhem

1993) significam 'gente', mas podem ser ditos par - e portanto ditos

de - classes muito diferentes de seres; ditos pelos humanos, desig­

nam os seres humanos, mas ditos pe10s queixadas, guaribas ou casto­

res, e1es se auto-referem aos queixadas, guaribas ou castores.

Sucede que esses nao-humanos colocados em perspectiva de

sujeito nao se 'dizem' apenas gente; e1es se veem morfol6gica e cul­

turalmente como humanos, conforme explicam os xamas e, mais

geralmente, professam as leigos. Jl A espiritualizaqao simb6lica dos

animais implicaria sua hominizac;ao e culturalizac;ao imaginarias;

29. Assim, Taylorescreve sobre 0 conceito jivaro de wakan, 'alma': "Essencialmente,

wakan eautoconsciencia [...] uma representac;ao da reflexividade [...J. Wakan epor­

tanto comum a muitas entidades, e de forma nenhuma urn atributo exclusivamente

humano: ha tantos wakan quanto coisas a que se possam, contextualmeme, atribuir

reflexividade"(I99JC: 66o).

JO. "Tal e 0 fundamemo do perspectivismo. Ele nao exprime uma dependencia

perame urn sujeito definido previamente; ao contrario, sera sujeito aquele que ace­

der ao pomo de vista ..." (Deleuze 1988: 27). A formula de Saussure (da mais pura

estirpe kamiana), esta logo no comec;o do COUTS (1916: 2J).

31. ef., p. ex., Brown, sobre os conceitos aguaruna de wakan, alma humana, e aents,

'pessoa' ou alma de entes nao-humanos, que 0 autor estima fundamentalmente seme­

lhames, definindo ambos como "uma essencia oculta e permanente que, quando se

faz vislvel, tern a forma e as caracteristicas de urn ser humano"(I986: 54-55).

373

.'



I

o cadter antropocentrico do pensamento indigena, assim, parece

inquestionavel. Mas ereie que se trata de alga completamente dife­

rente. TodD ser que ocupa vicariamente 0 ponto de vista de referen­

da, estancia em posis:ao de sujeito, apreende-se sob a especie cia

humanidade. A forma corporal humana e a cultura - os esquemas

de percep'Yao e ac;ao 'encorporados'32 em disposic;5es especificas

~ sao atributos pronominais do mesma tipo que as autodesignac;oes

adma discutidas. Esquematismos reflexivos au aperceptivos ("reifi­

cac;6es" sensu Strathern 1988), tais atrihutos sao 0 modo mediante 0

qual todo agente se apreende, e nao predicados literais e constituti­

VDS cia especie humana projetados 'metaforicamente', au seja, impro­

priamente, sabre as nao-humanos. Esses atributos sao imanentes ao

ponto de vista, e se deslocam com ele. 0 ser humano - naturalmente

- goza da mesma prerrogativa, e portamo, como diz a enganadora

tautologia de Baer (ver supra p. 350), "ve-se a si mesmo como tal".

Deixemos claro: os animais e outros entes dotados de alma nao

sao sujeitos porque sao humanos (disfar~ados),mas 0 contrario - eles

sao humanos porque sao sujeitos (potenciais). Isto significa dizer que

a Cultura ea nature{a do Sujeito; ela ea forma pela qual todo agente

experimenta sua propria natureza. 0 animismo nao euma projes:ao

figurada das qualidades humanas substantivas sobre os nao-humanos;

o que ele exprime euma equivalencia real entre as relas:6es que huma­

nos e nao-humanos rnantern consigo mesmos: os lobos veern os lobos

como os hurnanos veem os humanos - como humanos. a homem

pode bern ser, eclaro, urn "lobo para 0 hornem"; mas, em outro sen­

tido, 0 lobo eurn homem para 0 lobo. Pois se, como sugeri, a condis:ao

comum aos humanos e animais ea humanidade, nao a animalidade, e
porque humanidade ea nome da forma geral do Sujeito.

)' 32. Traduzo 0 verba ingles to embody e seus derivados, que hoje gozam de uma fena­

menal papularidade no jargao antropologico (d. Turner 1994), pela neologismo

'encorporar', vista que nem 'encarnar' nem 'incorporar' sao realmente adequadas.
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A atribuic;ao de consciencia e intencionalidade de tipo humano (para

naa falarmos oa forma corporal enos habitos culturais) aos seres

nao-humanos costuma sec indiferentemente denominada de 'antro­

pocentrismo' ou de 'antropomorfismo'. Penso, porem, que esses dais

rotulas devem ser tornados como designando atimdes cosmo16gicas

antag6nicas. a evolucionismo popular ocidental, por exemplo, e
ferozmente antropocentrico, mas nao me parece ser particularmente

antropom6rfico. Por seu turno, 0 animismo indigena pode ser quali­

ficado de antropom6rfico, mas certamente nao de antropocentrico.

Pais, se uma legiao de seres Dutros que as humanos sao 'humanos'

- entao nos as humanos naD somas assim tao especiais. 0 velho nar­

cisismo primitivo euma balela. Para se achar urn verdadeiro caso de

narcisismo, e preciso ir aos modernos. Ao jovem Marx, por exemplo,

que assim escreveu sobre 0 'homem' (i.e. 0 Homo sapiens):

Ao criar um mundo ohjetiyo por meio de sua atiyidade prdtica, ao

trahalhar a nature1a inorganica, a homem proya a si mesmo ser

uma espicie consciente ... Sem dUYida, as animau tamhim produ­

{em ... Mas um animal so produ{ 0 que necessita imediatamente

para si mesmo au sua prole. Ele produ{ unilateralmente, ao passo

que a homem produ{ uniyersalmente... Um animal so produ{ a si

mesmo, enquanto 0 homem reprodu{ 0 todo da nature{a... Um ani­

malfOrma as couas em confOrmidade com 0 padrao e as necessida­

des de sua espicie, ao passo que 0 homem produ{ em confOrmidade

com as padroes de outras especies (Marx 1961 [1844]: 75-76 apud

Sahlins 1996).

Seja hi 0 que Marx quisesse dizer com essa proposiiJao de que 0

homem "produz universalmente", leio-a como se estivesse afir­

mando que 0 homem e 0 animal universal: uma ideia interessante.

(Se 0 homem e 0 animal universal, entao as outras especies animais

sao, cada uma, humanidades particulares?). Embora isso parerra ir

ao encontro da noc;ao amerindia de que a humanidade e a forma
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universal cia agenda, 0 juizQ de Marx e, na verdade, sua inversao

absoluta. Ele esta dizendo que as humanos podem ser qualquer ani­

mal, que temos rnais Ser que qualquer autra especie; os indios, ao

contrado, dizem que qualquer animal pode ser humano, que ha mais

Ser em urn animal do que parece. 0 Homem e0 animal universal

em dais sentidos inteiramente diferentes: a universalidade eantro­

pocentrica no caso de Marx, e antropom6rfica no casa indigena.

Afirmei, mais acima, que 0 animismo cleve ser vista como expri­

rnindo a equivalencia 16gica das rela~5es reflexivas que cada especie,

a humana inclusive, entretl~m consigo mesma. Considere-se, com

efeiro, este paragrafo de Marie-Franl5oise Guedon sabre a cosmolo­

gia dos Tsirnshiarn da Costa Noroeste:

De acordo com os mitos principais, 0 mundo, para 0 ser humano, tem 0

aspeeto de uma comunidade humana circundada por um dominio espiri­

tual, 0 que inclui um reino animalonde rodos os seres levam a vida de

acordo com suas caracteristicas e interftrem na vida dos demais seres.

Comudo, se nos transfOrmdssemos em um animal - em um salmao, por

exemplo -, descohririamos que a gente salmao e, para si mesma, 0 que

os seres humanos sao para nos, e que, para os salmiies, os humanos apa­

recemos como naxnoq [espiritos], ou talvet como ursos devoradores de

salmiJes. Esse processo de tradufaO atravessa varios niveis. Assim, par

exemplo, as falhas do algodoeiro que caem no Rio Skeena sao 0 salmao

da gente salmao. Nao sei 0 que os salmiies seriam para as folhas, mas sus­

peito que sao vistas por estas como 0 somos pelos salmiies (1984: 141).

Portanto, se os salm5es parecem aos salm5es 0 que os humanos pare­

cern aos humanos - e isto e0 animismo~, os salm5es nao parecem

humanos aos humanos, nem os humanos aos salm5es - e isto e0

perspectivismo. Mas entao, talvez 0 animismo e 0 perspectivismo

tenham uma rela<;ao com 0 totemismo mais profunda que a prevista

no rnodelo de Deseola.
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Por que os animais (ou outros) veem-se como humanos? Preci­

samente, sugiro, porque os humanos os veem como animais, vendo­

se a si mesmos como humanos. Os pecaris nao se podem ver como

pecaris (e, quem sabe, especular que os humanos e demais seres sao

pecaris debaixo de suas roupas especificas) porque esta e a forma

pela qual sao vistos pelos humanos. Se os humanos veem-se como

humanos e sao vistos como nao-humanos - como animais ou espiri­

tos - pelos nao-hurnanos, entao os animais devem necessariamente

se ver como humanos. Tal tors;ao assimetrica do animismo perspec­

tivista contrasta interessantemente com a simetria exibida peIo tote­

mismo. No primeiro caso, uma corre1as;ao de identidades reflexivas

(urn humano esta para si mesmo como urn determinado animal para

si mesmo) serve de substrato arelas;ao entre a serie humana e a serie

animal; no segundo, uma correlas:ao de diferens:as (urn humano esta

para urn animal como urn outro humano para urn outro animal) arti­

cuIa as duas series. Urna correlas:ao de diferens;as produz uma estru­

tura simetrica e reversivel, ao passo que uma correlas:ao de identi­

dades produz a estrutura assimetrica e pseuprojetiva do animismo.

Isso se da, penso, porque 0 que 0 animismo afirma, final mente, nao

etanto a ideia de que os animais sao semelhantes aos humanos~ mas

sim a de que eles - como nos - sao diftrentes de si mesmos: a dife­

rens:a e interna ou intensiva, nao externa ou extensiva. Se todos tern

alma, ninguem e identico a si. Se tudo pode ser humano, entao nada

e humano inequivocamente. A humanidade de fundo torna proble­

matica a humanidade de forma.

Multinaturalismo

A ideia de mundo que compreende uma multiplicidade de posi~6es

subjetivas traz logo amente a nos:ao de relativismo. E de fato, men­

s:5es diretas ou indiretas ao relativismo sao freqiientes nas descris:5es

das cosmologias amerindias. Tome-se, ao acaso, este juizo de Kaj
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Arhem, etn6grafo dos Makuna. Apos ter descrito com minueia 0 uni­

verso perspectivo desse povo do Noroeste amazonico, Arhem con­

elui: a no,ao de multiplos pontos de vista sabre a realidade imp!ica

que, no que concerne aos Makuna, ~'qualquerperspectiya eigualmente

wi/ida e Yerdadeira", e que fCuma representafiio wrdadeira e correta do

mundo niio eXzSte" (1993: 124; grifo meu).

Arhem tern razao, par certo; mas s6 em certo sentido. Pois e

altamente provavel que, no que concerne aos humanos, os Makuna

diriam, muito ao contrario, que s6 existe uma vera e justa represen­

talXao do mundo. Se comelXarmos aver, por exemplo, os vermes que

infestam urn cadaver como peixes grelhados, ao modo dos urubus,

s6 poderemos conduir que algo anda muito errado conoseo. Pois

isso signifiea que estamos virando urubu, 0 que nao eonsta normal­

mente dos pIanos de ninguem: esinal de doen<;a, ou pior. As perspec­

tivas devem ser mantidas separadas. Apenas os xamas, que sao como

andr6ginos no que respeita aespeeie, podem faze-las comunicar, e

isso sob concli<;oes especiais e controlaclas.33

Mas ha uma questao bern mais importante aqui. A teoria pers­

peetivista amerindia esta de fato, como afirma Arhem, supondo uma

multiplicidade de representafoes sobre 0 mesmo mundo? Basta con­

siderar 0 que dizem as etnografias, para pereeber que e 0 exato

inverso que se passa: tados os seres veem Crepresentam') 0 mundo

da mesma maneira - 0 que mucla e0 mundo que eles veem. Os ani­

mais utilizam as mesmas eategorias e valores que as humanos: seus

mundos, como 0 nosso, giram em taroo da calXa e da pesea, da cozi­

nha e das bebidas fermentadas, das primas cruzadas e da guerra, dos

33. No mesmo espirito de Arhem, Signe Howell afirma que "as Chewong sao rela­

tivistas; para eles, cada especie e diferente, mas igual" (1996: 133). Isso tambern e

verdadeiro; mas seria provavelmente mais verdadeiro se invenessernos a enfase: cada

especiec igual (no sentido de que nao existe urn pontO de vista absoluto, independente

de tada 'especificidade '), mas diferente (pais tal igualdadc nao significa que umdado

tipo de ser possa assumir indiferentemente 0 ponto de vista de outras especies).
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ritos de inicias:ao, dos xamas, chefes, espiritos etc. (Guedon op.cit.:

142). Se a lua, as cobras e as ons:as veem os humanos como antas ou

porcos selvagens, eporque, como n6s, elas camem antas e porcos sel­

vagens, comida propria de gente. 56 poderia ser assim, pais, sendo

gente em seu proprio departamento, os nao-humanos veem as coisas

como 'a gente' ve. Mas as coisas que eles veem sao outras: 0 que para

nos esangue, para 0 jaguar ecauim; 0 que para as almas dos mottos e
urn cadaver padre, para nos emanclioca pubando; 0 que vemos como

urn barreiro lamacento, para as antas euma grande casa cerimonial...

A ideia, aprimeira vista, soa ligeiramente contra-intuitiva, pais

quando comec;amos a pensar sabre ela parece transformar-se em

seu contrario, como naquelas ilusoes de otiea figura-fundo. Gerald

Weiss, par exemplo, descreve 0 mundo dos Campa como "urn mundo

de aparencias relativas, onde diferentes tipos de seres veem as mes­

mas coisas diferentemente" (1972: 170). Mais uma vez, isso e, em

certo sentido, verdadeiro. Mas 0 que Weiss nao consegue 'ver', eque

o fato de diferentes tipos de seres verem as mesmas coisas diferen­

temente emeramente uma conseqiiencia do fato de que diferentes

tipos de seres veem coisas diferentes da mesma maneira. Pois 0 que

conta como "as mesmas coisas''[ Mesmas em rela<;ao a quem, a que

especie? 0 espectro da coisa-em-si ronda a formula<;ao de Weiss.

operspectivismo nao i um relativismo, mas um multinaluralismo.

o relativismo cultural, urn multiculturalismo, supoe uma diversi­

dade de representa<;6es subjetivas e pareiais, incidentes sobre uma

natureza externa, una e total, indiferente a representa<;ao; os ame­

rindios propoem 0 oposte: uma unidade representativa au fenomeno­

logiea puramente pronominal, aplicada indiferentemente sobre uma

diversidade real. Vma so 'cultura', multiplas 'naturezas'; epistemolo­

gia constante, ontologia variavel- 0 perspectivismo eurn multinatu­

ralismo, pais uma perspectiva nao e uma representa<;ao.

Vma perspectiva nao e uma representa<;ao porque as repre­

senta<;oes sao propriedades do espirito, mas 0 ponto de vista esta

no corpo.34 Ser capaz de ocupar 0 ponto de vista e sem duvida
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uma potencia da alma, e as nao-humanos sao sujeitos na medida

em que tern (au sao) urn espirito; mas a diferen'$a entre as pontos

de vista - e urn ponto de vista nao e senao diferen'$a - nao esta na

alma. Esta, formalmente identica at raves das especies, s6 enxerga

a mesma coisa em toda parte; a diferen'$a deve entao ser dada pela

especiHcidade dos corpos. Isso permite responder as perguntas fei­

tas acima: se as nao-humanos sao pessoas e tern almas, em que se

distinguem dos humanos? E par que, sendo gente, nao nos veem

como gente?

Os animais veem da mesma forma que nos coisas diyersas do

que vemos porque seus corpos sao diferentes dos nossos. Nao estou­

me referindo a diferen'$as de fisiologia - quanto a isso, as amerin­

dios reconhecem uma uniformidade basica dos corpos -, mas aos

afetos, afec'$6es au capacidades que singularizam cada especie de

corpo: 0 que ele come, como se move, como se comunica, onde vive,

se egregario au solitario... A morfologia corporal eurn signa pode­

roso dessas diferen'$as de afec'$ao, embora possa ser enganadora,

pois uma Figura de humano, par exemplo, pode estar ocultando

uma afec'$ao-jaguar. 0 que estou chamanda de corpo, partanto, nao

e sinonimo de fisiologia distintiva au de anatomia caracteristica; e

urn canjunto de maneiras au modos de ser que constituem urn habi­

tus. Entre a subjetividade formal das almas e a matedalidade subs­

tancial dos organismos, ha esse plano central que ea corpo como

feixe de afec'$6es e capacidades, e que e a origem das perspectivas.

Longe do essencialismo espiritual do relativismo, 0 perspectivismo

e urn maneirismo corporal.

A diferen'$a dos corpos, entretanto, so e apreensivel de urn

ponto de vista exterior, para outrem, uma vez que, para si mesmo,

cada tipo de ser tern a mesma forma (a forma generica do humano):

as corpos sao a modo pelo qual a alteridade eapreendida como tal.

34. "0 ponto de vista esta no corpo, diz Leibniz..." (Deleuze 1988: 16).
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NaG vemos, em condic;oes normais, os animais como gente, e reci­

procamente, porque nossos carpas respectivos (e perspectivas) sao

diferentes. Assim, se a Cultura eit perspectiva reflexiva do agente

objetivada no conceito de alma, pode-se dizer que a Natureza e0

ponto de vista do agente sabre os Dutros corpos-afecc;6es; por outras

palavras, se a Cultura ea natureza do Sujeito, a Natureza ea fOrma

do Outro enquanto corpo, isto e, enquanto alga para Dutrem. A cultura

tern a forma do pronome-sujeito 'eu'; a natureza ea forma por exce­

lenda cia 'nao-pessoa' ou do objeto, ~ndicada peID pronome impes­

saal 'ele'(Benveniste 1966a: 256).

Se a carpa e a que faz a diferen<;a aas alhas amerindias,

entaD se compreende, afinal, por que as metodos espanh6is e

antilhanos de averiguac;ao da humanidade do outro, na anedota

narrada por Levi-Strauss, mostravam aquela assimetria. Para os

europeus, tratava-se de decidir se as outros tinham uma alma;

para as indios, de saber que tipa de corpo tinham as outros. 0

grande diacritico, a shio da diferen<;a de perspectiva para as euro­

peus e a alma (as indios sao homens au animais?); para os indios,

e 0 corpo (as europeus sao homens ou espiritos?). Os europeus

nao duvidavam que os indios tivessem corpos - animais tambem

as tern; os indios, que os europeus tivessem aimas - animais tam­

bern as tern. 0 que os indios queriam saber era se 0 corpo daque­

las 'almas' era capaz das mesmas afec<;oes e maneiras que as seus:

se era urn corpo humano au urn corpo de espirito, imputrescivel

e prateifarme. Em suma: a etnacentrisma eurapeu consiste em

negar que outros corpos tenham a mesma alma; 0 amerindio, em

duvidar que autras aimas tenham a mesma corpo.

o estatuta do humano na tradi<;ao acidental e, como subli­

nhau Ingold (1994, 1996), essencialmente ambigua: par urn lada,

a humanidade (humankind) e uma especie animal entre outras, e a

animalidade urn dominio que inclui os humanos; por outro, a Huma­

nidade (humanity) e uma candi<;ao moral que exclui os animais.

Esses dais estatutos coabitam no conceito problematico e disjuntivo
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de 'natureza humana'.35 Dito de outro modo, nossa cosmologia ima­

gina uma continuidade fisica e uma descontinuidade metafisica entre

os humanos e os animais, a primeira fazendo do hornem objeto das

ci(~ncias da natureza, a segunda, das cieneias da cultura. 0 espirito

e nosso grande diferenciador: e 0 que sobrep5e as humanos aos ani­

mais e amateria ern geral, 0 que singulariza cada humano individual

diante de seus semelhantes, 0 que distingue as culturas ou periodos

historieos enquanto conscieneias coletivas au espiritos de epoca. 0

corp0, ao contrario, e a grande integrador, 0 veieulo da 'participa­

<;ao moderna': ele nos conecta ao resto dos viventes, unidos todos

por urn substrato universal (0 ADN, a quimiea do carbona etc.) que,

par sua vez, remete anatureza ultima de todos os 'corpos' materiais. 3(,

Os amerindios, em contrapartida, imaginam uma continuidade

metafisiea e uma descontinuidade fisica entre os seres do cosmos,

a primeira resultando no animismo - a 'participa<;ao primitiva' -,

a segunda, no perspectivismo. 0 espirito, que nao e aqui substancia

imaterial mas forma reflexiva, e 0 que integra; 0 corp0, que nao e
substancia material mas afec<;ao ativa, 0 que difereneia.

operspeetivisrno niio i urn relativismo, mas um relacionahmlO. Veja­

mos uma outra discussao do suposto relativisma amazonico: aquela

feila por Renard-Casevilz (1991) em seu livro sobre a milologia

machiguenga. Comentando urn mito ern que as protagonistas huma­

nos visitam diversas aldeias habitadas par gentes estranhas que cha-

3'). Para nos, a especie humana e a condit;ao humana coincidem necessariamenre

em extensao, mas a primeira tern primazia omologica; por isso, rccusar a condio:;ao

humana a outrem termina, cedo ou tarde, em uma reCllsa de sua conspecificidadc.

No caso indigena, e a condiS-ao que tern primazia sobre a especie, e a segunda eatri­

bllida a todo ser que se postula compartilhar da primeira.

36. A prava a contrario da fllnt;aO singularizadora do espirito em nossa cosmologia

esta em que, quando se quer llniversali7.a-lo, nao ki outro recurso - a sobrenatureza

estando haje fora do jogo - senao 0 de idemifica.-lo aestrutura e funcionamento do

cerebra. 0 espirito so pode ser universal (natural) se for corpo.
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mam "peixe", "cutia" ou "arara" (comida humana) as cobras, morce­

gos ou bolas de fogo de que se alimentam, a autora se da conta que 0

perspectivismo indigena nao e exatamente urn relativismo cultural:

o milO afirma que existem normas transculturais e transnacionais, em

vigor em lOda parte. Essas normas determinam os mesmos gostos e des­

gostos, os mesmos yalores dietiticos e as mesmas proibifiJes ou ayersiJes.

[...] Os mal-entendidos miticos decorrem de vis6es def~sadas, niio de

gostos bdrbaros ou de um uso improprio da linguagem (op.cit.: 25-26j

grifo meu).

Mas isso nao impede a autora de ver aqui algo perfeitamente banal:

Essa posifao em perspectiya [mise en perspective] eapenas a aplicafiio

e transposifao de prciticas sociais universais, tais como 0 Jato de que a

mae e 0 pai de X sao os sogros de Y ... A yariabilidade da denominafiio

em funfiio do lugar ocupado explica como A pode ser ao mesmo tempo

peixe para X e cobra para Y (op.cit.: 29).

o problema eque tal generaliza<;ao da relatividade posicional

propria da vida em sociedade, com sua aplica~ao as diferen~as inte­

respedficas au intergenericas, tern a conseqih~ncia paradoxal de fazer

da cultura humana (i.e. machiguenga) alga natural, ista e, absaluto:

todo rnundo come 'peixe' , ninguern come'cobra'.

A analogia feita par Casevitz, entre as posi~6es de parentesco e a

que passa por peixe au cobra para diferentes tipos de ser, e entretanto

rnuito interessante. Fa~amos urn experirnento mental. as termos de

parentesco sao relatores, ou operadores logicos abertosj des perten­

cern a~a classe de names que definem alga em termos de suas rela­

~6es com outra coisa (as lingiiistas certamente tern urn rotulo para

essas palavras, talvez 'predicadas de dais lugares', au alga assim). Ja
conceitos como 'peixe' OU 'arvore', par outro lado, sao substantivos

'proprios', fechados au bern circunscritos, aplicando-se a urn objdo
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ern virtude de suas propriedades auto-subsistentes e autonomas. Ora,

o que parece ocorrer no perspectivismo indfgena e que substfmcias

nomeadas por substantivos como 'peixe', 'cobra') 'rede' ou 'canoa'

sao usados como se fossem relatores, algo entre 0 nome e 0 pronome,

o substantivo e a deitico. (Ha, supostamente, uma diferenc;a entre

nomes de natural kinds como 'peixe' e nomes de artefatos como

'rede' - ver adiante.) Alguem e urn pai apenas porque existe outrem

de quem ele e a pai: a paternidade e uma relac;ao, ao passo que a pei­

xidade ou a serpentitude e uma propriedade intrinseca dos peixes e

cobras. 0 que sucede no perspectivismo, entretanto, eque alga tam­

him so e peixe porque existe alguem de quem este alga e a peixe.

Mas se dizer que os grilos sao as peixes das mortos (ver cap. I,

supra) ou que os lameiros sao a rede das antas e realmente como

dizer que Nina, filha de minha irma Isabel, e minha sobrinha - a

argumento de Renard-Casevitz -, entao, de fato, nao ha nenhum

relativismo envolvido. Isabel nao euma mae para Nina, do ponto de

vista de Nina, no sentido usual, subjetivista, da expressao. Ela ea

mae de Nina, ela e real e objetivamente sua mae, e eu sou de fato seu

tio. A relac;ao e interna e genitiva - minha irma ea mae de alguem,

de quem sou 0 tio, exato como os grilos dos vivos sao as peixes dos

mortos -, e nao uma conexao externa, representacional, do tipo "X

epeixe para alguem", que implica que X e apenas representado como

peixe, seja la 0 que for 'em si mesmo'. Seria absurdo dizer que, desde

que Nina e filha de Isabel mas nao minha, entao eta nao e uma 'filha'

para mim - pois de fato ela 0 e,jilha de minha irma, precisamente.

Em Process & reality, Whitehead observa: "a expressao 'mundo real'

e como 'ontem' ou 'amanha' - ela muda de sentido conforme 0

ponto de vista" (apud Latour t994: 197). Assim, urn ponto de vista

n~e uma opiniao subjetiva; nao ha nada de subjetivo nos conceitos

de 'ontem' e 'amanha', como nao ha nos de 'minha mae' au 'teu

irmao'. 0 mundo real das diferentes especies depende de seus pon­

tos de vista, porque 0 'mundo' e composto das diferentes especies,

e0 espa'.r0 abstrato de divergencia entre elas enquanto pontos de
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vista: nao ha pontos de vista sabre as coisas - as coisas e os seres e
que sao pantas de vista (Deleuze 1969: 203). A questaa aqui, par­

tanto, naG esaber "como as macacos veem 0 muncio" (Cheney &

Seyfarth 1990), mas que muncio se exprime atraves dos macacos, de

que muncio eles sao 0 ponto de vista.

Imagine-se que todas as 'substancias' que povoam os mundos

amerindios sejam desse tipo. Suponha-se que, assim como dais indi­

viduos sao irrnaos porgue tern os mesmos pais, eles sejam conspeci­

ficas porgue tern 0 mesma peixe, a mesma cobra, a mesma canoa

e assim por diante. Entende-se, entao, por que os animais sao tao

freqiientemente concebidas como ligadas par afinidade aas huma­

nos, nas cosmologias amazonicas. 0 sangue dos humanos e0 cauim

do jaguar exatamente como minha irma ea esposa de meu cunhado,

e pelas mesmas razoes. Os numerosos mitos amerindios que poem

em cena casamentos interespecificos, demorando-se nas dificeis rela­

s:oes entre os genros ou cunhados humanos e seus sogros ou cunha­

dos animais, nao fazem senao combinar as duas analogias em uma s6.

Vemos assim como 0 perspectivismo tern uma relas:ao estreita com

a troca. Ele nao apenas pode ser tornado como uma modalidade de

traca (a "reciprocidade de perspectivas" de nossa epigrafe), mas a

troca mesma deve ser definida nestes termos - como troca de perspec­

tivas (Strathern 1988, 1992a, b).

Teriamos, com isso, uma ontologia integralmente relacional, na

qual as substancias individuais ou as formas substanciais nao sao a

realidade ultima. Aqui naa haveria distin<;ao entre qualidades prima­

rias e secundarias - para evocarmos urn tradicional contraste filo­

s6fico -, ou entry 'fatos brutos' e 'fatos institueionais' - para evo­

carmOs a duali<Hlde advagada em urn livro recente de Searle (1995).

Falemos urn pouco desse livro de Searle. Ali, 0 autor opoe 0 que

chama de fatos au objetos brutos, cuja realidade e independente

da consciencia - como a gravidade, as montanhas, as arvores e os

bichos Ctodos os natura! kinds pertencem a esta classe) -, aos fates
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e objetos ditos institucionais, cuja existencia, identidade e proposito

derivam de significados culturais espedficos a eles atribuidos pelos

humanos - coisas como 0 casamento, 0 dinheiro, os machados ou

os computadores. Note-se que 0 livro em pauta se intitula The cons­

truction of social reality, e nao The social construction of reality, como

o de Berger & Luckmann. Os fatos brutos nao sao construidos, os

fatos institucionais sim (as afirma<;6es sobre os fatos brutos inclu­

sive). Nesta versao modernizada do velho dualismo natureza/cul­

tura,o relativismo cultural valeria para os objetos culturais, ao passo

que 0 universalismo natural aplicar-se-ia aos objetos naturais.

Se por acaso topasse com minha exposi<;ao do perspectivismo

amerindio, Searle diria, provavelmente, que 0 que estou dizendo

eque, para os indios, todos os fatos sao do tipo mental ou institu­

cional, e que todos os objetos, mesmo as arvores e os peixes, sao

como 0 dinheiro ou as canoas, no sentido de que sua {mica reali­

dade (enquanto dinheiro ou canoas, nao enquanto peda<;os de papel

ou de pau) se deve aos significados e usos que os humanos lhes

atribuem. Isto nao seria senao urn relativismo - uma forma, alias,

extremada, absoluta de relativismo.

Vma das implica<;6es da ontologia animico-perspectiva amerin­

dia, com efeito, ea de que nao existem fatos naturais autonomos,

pois a 'natureza' de uns e a 'cultura' de outros (ver supra). Se a

formula de uma regra constitutiva ou de urn fato institucional e"X

conta como Y no contexto C" (Searle 1969: 51-52), enrao os fatos

indigenas que nos interessam aqui sao, realmente, deste tipo: "San­

gue conta como Cauim no contexto ] aguar". Mas estes fatos insti­

tucionais (as 'Y' da formula de Searle) sao aqui universais, 0 que

eSG_a.pc(a alternativa de Searle, onde os fatos brutos sao universais,

as institucionais, particulares. E impossivel reduzir 0 perspecti­

vismo a urn tipo de relativismo construcionista (que definiria todos

os faws como de tipo institucional e concluiria que eles sao cultural­

mente variaveis). 0 que temos aqui eurn caso de universalismo cul­

tural, cuja contrapartida eurn relativismo natural (tomo a expressao

386 PerspectiYlsmo e multinaturalismo

.'



(

~i,
Ii
Ii
I',
"

de Latour 1991: 144). Esemelhante divergencia face a nossa conju­

ga<;ao cia natureza com 0 universal e cia cultura com 0 particular que

chama de multinaturalismo.

Todos se recordam do dito de Wittgenstein: "se urn leao pudesse

[alar, nao serfamos capazes de entende-lo". Esta euma dec1ara<;ao

relativista. Japara as indios, eu diria, os leaes - no caso, os jagua­

res - nao apenas podem [alar, como somas perfeitamente capazes

de entender 0 que eles di{em; 0 que eles querem direr com isso, entre­

tanto, eDutra hist6ria. Mesmas representa<;5es, outros objetos; sen­

tida {inico, referencias multiplas. 0 problema dos indios nao eurn

problema fregeano.

ocalpa selvagem

A ideia de que 0 corpo aparece como 0 grande diferenciador nas

cosmologias amazonieas - isto e, como aquilo que s6 une seres do

mesmo tipo na medida em que os distingue de outros - permite reto­

mar sob nova luz algumas quest6es chissicas da etnologia regional.

Assim, 0 tema ja antigo da impordncia da corporalidade nas

sociedades amazonicas (Seeger, DaMatta & Viveiros de Castro

1979) ganha urn fundamento cosmol6gico. E possivel, par exemplo,

entender melhor por que as categorias de identidade - individuais,

coletivas, etnieas o,cosmol6gicas - exprimem-se tao freqiiente­

mente por meio de idiomas corporais, em particular pela alimenta­

I'ao e pela decoral'ao corporal. A pregnancia simb6lica universal dos

regimes alimentares e culinarios - do "cru e cozido" mitol6gieo e

levi-straussiano aideia dos Piro de que sua "comida legitima" e 0

que os fat, literalmente, diferentes dos Brancos (Gow 199Ia); das

abstinencias alimentares definidoras dos "grupos de substancia"

do Brasil Central (Seeger 1980) aclassifical'ao basica dos seres em

termos de seu regime alimentar (Baer 1994: 88); da produtividade

.'



conceitual da comensalidade, semelhan~a de dieta e condi~ao reIa­

tiva de presa-objeto e predador-sujeito (Vila~a 1992) aonipresen~a

do canibalismo como horizonte predicativo de toda rela'Xao com 0

Dutro, seja ela matrimonial, manducatoria au guerreira (Viveiros de

Castro 1993a) -, essa universalidade manifesta justamente a ideia

de que 0 conjunto de maneiras e processos que constituem os carpas

e0 lugar de emergencia da diferen~a.

o meSilla se diga do intenso usa semi6tico do corpo na defini­

'.faa cia identidacle pessoal e na eircula'1ao dos valores soeiais (Turner

1995). A conexao entre tal sobre-explora~ao do corpo (particular­

mente de sua superficie visfvel) e 0 recurso restrito, no socius ama­

zonico, a objetos capazes de servir como suporte de rela'.foes - ista

e, uma situas:ao oode a troca social naG emediada por objetivas:oes

materiais densas como as que caracterizam as economias do dom

au cia mercadoria - foi sagazmente destacada por Turner, que mos­

trou como 0 corpo humano deve entao aparecer como 0 prot6tipo

do objeto social. Mas a enfase amerindia na constru~ao social do

corpo nao pode ser tomada como culturaliza~ao de urn substrata

natural, e sim como produ~ao de urn corpo distintivamente humano,

entenda-se, naturalmente humana. Tal processo parece exprimir

menos a vontade de 'desanimalizar' ° corpo por sua marca~ao cultu­

ral que a de particulari'{ar urn corpo ainda 1emasiado genirico, diferen­

ciando-o dos corpos de outros coletivos humanos tanto quanta de

outras especies. 0 corpo, sendo 0 lugar da perspectiva diferenciante,

deve~maximamente diferenciado para exprimi-Ia completamente.

o corpo humano pode ser visto como lugar de confrontac;ao

entre humanidade e animalidade, mas nao porque carregue uma

natureza animal que deve ser velada e controlada pela cultura

(Riviere 1994). Ele e0 instrumento fundamental de expressao do

sujeito e ao mesmo tempo 0 objeto por excelencia, aquilo que se da

a ver a outrem. Por isso, a objetivac;ao social maxima dos corpos,

sua maxima particularizaC;ao expressa na decorac;ao e exibiC;ao ritual,

e ao mesmo tempo sua maxima animaliza~ao (Goldman 1975: 178;
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S. Hugh-Jones 1979"4[-142; Seeger 1987: caps. I e 2; Turner I99Ib,

1995), quando eles sao recohertos por plumas, cores, grafismos,
mascaras e outras proteses animais. a homem ritualmente vestido

de animal e a contrapartida do animal sohrenaturalmente nu: 0

primeiro, transformado em animal, revela para si mesma a distin­

tividade 'natural' do seu carpo; 0 segundo, despido de sua forma

exterior e se revelando como humano, mostra a semelhanc;a 'sobre­

natural' dos espiritos. 0 modelo do espirito e 0 espirito humano,

mas 0 modelo do carpo sao as carpas animais; e se a cultura e a

forma generica do eu e a natureza a do ele, a objetivac;ao do sujeito

para si mesma exige a singularizac;ao dos carpas - 0 que naturaliza

a cultura, ista e, a 'encorpora' -, enquanto a subjetivas:ao do objeto

implica a comunicas:ao dos espiritos - 0 que culturaliza a natureza,

isto e, a sobrenaturaliza. A problemMica amerindia da distins:ao

natureza/cultura, nesses termos, antes de ser dissolvida em nome

de uma comum soeialidade animica humano-animal, deve ser relida

aluz do perspectivismo somatico.

Como urn argumento importante em favor da ideia de que 0

modelo do corpo sao as corpos animais, recordaria que nao ha prati­

camente nenhum exemplo, na etnologia e na mitologia amazonicas,

de animais 'vestindo-se' de humanos, isto e, assumindo um corpo

humano como se fora uma roupa. Todos as corpos, 0 humano inclu­

sive, sao concebidos como vestimentas ou envolt6rios; mas jamais se

veem animais assu)pindo a veste humana. 0 que se acha sao huma­

nos vestindo roupas animais e tornando-se animais, ou animais des­

pindo suas roupas animais e revelando-se como humanas. A forma

humana e como urn corpo dentro do corpo, 0 corpo nu primordial

- a 'alma' do corpo.J7

37. Note-se tambem que as celebres mascaras duplas da Costa Noroeste norte-ame­

ricana, quando trazem uma face humana e outra animal, tern invariavelmente a

primeira como a face oculta interior.



E importante observar que esses carpas amerfndias nao sao

pensados sob 0 modo do Jato, mas do ftito. Par isso a enfase nos

metodos de fabrica~ao continua do corpo (Viveiros de Castro 1979),

a conceps:ao do parentesco como processo de assemelhamento ativo

dos individuos (Gow 1989, 1991a) pela partilha de fluidos corporais,

sexuais e alimentares - e nao como herans:a passiva de uma essen­

cia substancial-, a teoria da memoria que inscreve esta na "carne"

(Viveiros de Castro 1992a: 201-07), e mais geralmente uma teoria

do conhecimento que 0 situa no corpo (McCallum 1996). A Bildung

amerindia incide sabre 0 corpo antes que sobre 0 espirito: nao ha
mudans:a espiritual que nao passe par uma transformas:ao do corpo.

por uma redefini~aode suas afec~6es e capacidades.

o carater performado mais que dado do corpo, conceps:ao que

exige que se a diferencie 'culturalmente' para que ele possa diferen­

dar 'naturalmente " tern uma evidente conexao com a metamorfose

interespeeifica, possibilidade -sempre afirmada pelas cosmologias

amerindias. Nao devemos nos surpreender com urn pensamento

que poe as corpos como grandes diferenciadores e afirma ao mesmo

tempo sua transformabilidade. Nossa cosmologia supoe a distinti­

vidade singular dos espiritos, mas nem par isso declara impossivel

a comunicas:ao (embora 0 solipsismo seja urn problema eonstante)

ou desacredita da transformas:ao espiritual induzida por processos

como a educas:ao e a conversao religiosa; na verdade, eprecisamente

porque os espiritos sao diferentes que a conversao se faz necessaria

(o~uropeus queriam saber se os indios tinham alma para poder

modifica.-Ia). A metamorfose corporal ea contrapartida amerindia

do tema europeu da conversao espiritual.

A relativa raridade de exemplos inequivoeos e elaborados de pos­

sessao espiritual no complexo amerindio do xamanismo pode estar.

portanto, associada aprevalencia do tema oposto, a metamorfose cor­

poral. 0 problema da eonversao religiosa dos indigenas poderia tClm­

bern reeeber alguma luz dai. A experiencia indigena da 'aeulturalJ30'
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parece focalizar mais a incorpora<;ao e encorpora<;ao de priticas

corporais ocidentais - alimenta<;ao, vestuario, sexo interetnico, a

linguagem como capacidade somatica - que a ideia de uma assimi­

la<;ao espiritua1.38 As teorias amropol6gicas sobre a mudan<;a socio­

cultural tendem a recusar, desnecessario dizer que com razao, as

ideias etnogeneticas ocidentais sobre a mesti<;agem e a assimila<;ao

racial como conduzindo aperda da distintividade etnico-cultural.

as processos de acultura<;ao sao definidos, ao contrario, em termos

de mudan<;as ideol6gicas, isto e, como processos essencialmente

mentais que afetam primeiro que tudo as 'cren<;as' nativas; a acul­

tura<;ao e pensada aimagem da conversao religiosa, justo como a

'cultura' e pensada aimagem da religiao (ver cap. 3 supra). Conse­

qiientemente, e por mais que conceitos como 0 de habitus venham

tentando matizar essa tendencia, as mudan<;as corporais envolvidas

na acultura<;ao sao concebidas como efeito de mudan<;as no plano

das 'representa<;oes coletivas', antes que como sua causa. Penso que

os indios pensam diferentemente, ate porque seu 'pensamento' esta

diferentemente associado ao seu 'corpo'.

A metamorfose amerindia, advirta-se, nao eurn processo tranqiiilo,

e muito menos uma meta. Se 0 solipsismo e0 fantasma que amea<;a

perenemente nossa cosmologia - traduzindo 0 medo de nao nos

reconhecermos em nossos semelhantes, par eles na verdade nao a

serem, dada a singularidade potencialmente absoluta dos espfritos

- a possibilidade da metamorfose exprime a temOr 0posto, 0 de nao

se poder mais difereneiar 0 humano do animal, e, sobretudo, ° temor

de se ver a alma humana que insiste sob 0 corpo animal que se come

(Goldman 197\: 183; Brightman 1993' 206 e ss; Erikson 1997: 223).39

38. Ver os desenvolvimentos reccntes dcsta sugestao em Vilac;a 1999.

39. "0 maior perigo da vida esta no faw de que a comida do homem consiste quase

inteiramente em almas" (Birket-Smith citando um xama esquim6, apud Bodenhorn

'988: ,).

39'
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Ista se traduz em uma das recorrencias etnognificas mais importan­

tes do perspectivismo: a humanidade passada dos animais se soma

asua atual espiritualidade oculta pela forma visivel para produzir

urn difundido complexo de restric;6es au precaurroes alimentares,

que ora declara incomestiveis certos animais miticamente consubs­

tanciais aos humanos, ora exige a dessubjetivac;ao xamanistica do

animal antes que se 0 cansuma, neutralizando seu espirito, transubs­

tanciando sua carne ern vegetal, au reduzindo-o semanticamente a

autros animais fienDS pr6ximos do humano - tudo isso sob pena

de retaliac;ao em forma de doenc;a, concebida como contrapredac;ao

canibal, levada a efeito pelo espirito da presa tornada predador, em

uma inversao mortal de perspectivas que transforma 0 humano em ani­

ma1.40 0 fantasma do canibalismo e0 equivalente amerindio do pro­

blema do solipsismo: se este deriva da incerteza de que a semelhanc;a

dos corpos garanta a comunidade real dos espiritos, aquele suspeita

que a semelhanc;a dos espiritos possa prevalecer sobre a diferenc;a

real dos corpos, e que todo animal que se come permanec;a, apesar

dos esforc;os xamanisticos para sua dessubjetivaC;ao, humano. 0 que

nao impede, naturalmente, que tenhamos entre nos solipsistas mais

ou menos radicais, nem que varias soeiedades amerfndias sejam deli­

berada e mais ou menos literalmente canibais.

No canibalismo amaz6nico, 0 que se visa eprecisamente a incorpo­

rac;ao do aspecto subjetivo do inimigo, que e, por isso, hiper-subjeti­

vado, e nao sua dessubjetivac;ao, como e° caso dos corpos animais

(ver Viveiros de Castro 1992a, 1996a [cap. 4 supra] e Fausto 2001).

Como disse, boa parte do trabalho do xama consiste na transforma­

C;ao dos animais mortos em corpas puramente naturais, desespiri­

tualizados e assim possiveis de serem consumidos sem riscos. Em

contraste,o que define as espiritos e, entre outras coisas, 0 fato de

40. Cf. Viveiros de Castro 1978 (cap. 1 supra); Crocker 1985; Overing 1985, 1986;

Vilas:a 1992; Arhem 1993; S. Hugh-Jones 1996a, entre muitos outros.
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serem supremamente incomestiveis; isso as transforma em comedo­

res par excelencia, au seja, em antrop6fagos. Par isso, ecomum que

as grandes animais predadores sejam formas diletas de manifesta­

c;ao dos espiritos. Entende-se, ademais, par que as animais de presa

veem as humanos como espiritos, par que as predadores nos veem

como animais de presa, e por que animais tidos par incomestiveis

sejam freqiientemente assimilados a espfritos.

A noc;ao de metamorfose esta diretamente ligada adoutrina das rou­

pas animais, varias vezes aqui referida. Como conciliar essa ideia

de que 0 corpo e0 shio da perspectiva diferenciante com 0 tema da

aparencia e da essencia, sempre evocado para interpretar 0 animismo

eo perspectivismo? Aqui me parece haver urn equivoco importante,

que e0 de tomar a 'aparencia' corporal como inerte e falsa, a 'essen­

cia' espiritual como ativa e verdadeira (ver as observac;6es definiti­

vas de Goldman [975: 63, 124-25, 200). Nada mais distante, penso,

do que os indios tern em mente ao falarem dos corpos como rou­

pas. Trata-se menas de a carpo ser uma roupa que de uma roupa ser um

corpo. Nao esquec;amos que nessas sociedades inscrevem-se na pele

significados eficazes, e se utilizam mascaras animais (ou pelo menos

conhece-se seu prindpio) dotadas do poder de transformar metafisi­

camente a identidade de seus portadores, quando usadas no contexto

ritual apropriado. Vestir uma roupa-mascara emenos ocultar uma

essencia humana sob uma aparencia animal que ativar os poderes

de urn corpo outro.41 As roupas animais que os xamas utilizam para

41. Peter Gow (com.pess.) afirma que as Piro concebem a ato de vestir uma roupa

como urn animar a roupa. A enfase seria menos, como entre nos, no fato de cobrir 0

corpo que no gesto de encher a roupa, ativa-la. Em outras palavras, vestir uma raupa

madifica a roupa mais que a carpo de quem a veste. Goldman (op.cit.: 183) observa

que as mascaras kwakiutl "ficam excitadas" durante 0 grande Festival de Inverno; e

Kensinger (199'1: 2'1 'I) lembra que, para os Cashinahua, as penas de passaros (usadas

como adorno corporal) pertencem acategoria dos 'remedios'.
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se deslocar pelo cosmos nao sao fantasias, mas instrumentos: elas

se aparentam aos equipamentos de mergulho ou aos trajes espaciais,

nao as mascaras de carnaval. 0 que se pretende ao vestir urn escafan­

dro e poder funcionar como urn peixe, respirando sob a agua, e nao

se esconder sob uma forma estranha. Do mesmo modo, as roupas

que, nos animais, recohrem uma <essencia' interna de tipo humano

nao sao meros disfarces, mas seu equipamento distintivo, dotado das

afec<;6es e capacidades que definem cada animal. 42 E verdade que

"as aparencias enganam" (Hallowell 1960; Riviere 1994); mas minha

impressao e que as narrativas amerindias que tematizam as roupas

animais mostram tanto ou mais interesse no que essas roupas fazem

do que no que escondemY Alem disso, entre urn ser e sua aparen­

cia esta. 0 seu corpo, que e mais que esta - e as mesmas narrativas

mostram como as aparencias sao sempre 'desmascaradas' por urn

comportamento corporal inconsistente com elas. 44 Ern suma: nao

ha duvida que os corpos sao descartaveis e trocaveis, e que "atras"

deles estao subjetividades formal mente iclenticas a humana. Mas esta

idida nao e semelhante a nossa oposi'.(ao entre aparencia e essencia;

42. '''Roupa', oeste seotido, nao significa meramente uma cobertura do corpo, pois

se refere tambem ahabilidade e capacidade de desempenhar certas tarefas" (Riviere

in Koelewijn 1987: 306).

43. Riviere (1994) apresenta urn mito interessante, no qual fica claro que a roupa

e menos forma que funC;ao. Urn sogro-jaguar oferece a seu genro humano roupas

de onc;a. Diz 0 milO: "0 jaguar dispunha de tamanhos diferentes de roupa. Roupa

para pegar anta, roupa para pegar queixada [...] roupa para pegar cUlia. Todas essas

roupas eram mais ou menos diferentes e todas tinham garras." Ora, os jaguares nao

mudam de tamanho para cac;ar presas de tamanhos diferentes, eles apenas modulam

seu comportamento. Essas roupas do mito estao adaptadas as suas fuol5oes especi­

ficas, e da forma-jaguar s6 permanecem, pois s6 importam, as garras, instrumento

de sua funC;ao.

44. Como observa Fienup-Riordan ([994: 50) sobre os mitos esquim6 de transforma­

CIao animal: "as visitantes invariavelmente traem sua identidade animal por algum

trac;o peculiar de sell comportamemo durante a visita..."
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ela manifesta apenas que a permutabilidade objetiva dos corpos esta

fundada na equivalencia subjetiva dos espiritos.

Urn outro tema classico cia etnologia sui-americana que pode­

ria ser interpretado nesse quadro e0 da descontinuidade sociol6gica

entre os vivos e os mortos (Carneiro da Cunha 1978). A distins:ao

fundamental entre as vivos e os mortos passa pelo corpo e nao, pre­

eisamente, pelo espirito; a morte e uma catastrofe corporal que

prevalece como diferenciador sobre a comum 'animalXao' dos vivos

e dos mortos. As cosmologias amerindias dedicam igual ou maior

interesse acaracterizalXao do modo como as mortos veem 0 mundo

que avisao dos animais, e, como no caso destes, comprazem-se ern

sublinhar as diferenlXas radicais em relas:ao ao mundo dos vivos. Os

mortos, a rigor, nao sao humanos, estando definitivamente separa­

dos de seus corpos. Espirito definido por sua disjun~ao com urn

corpo humano, urn morto eentao atraido logicamente pelos corpos

animais; par isso, morrer e se transformar em animal,4'> como ese

transformar em outras figuras da alteridade corporal, notadamente

os afins e os inimigos. Dessa forma, se 0 animismo afirma uma con­

tinuidade subjetiva e social entre humanos e animais, seu comple­

mento somatico, 0 perspectivismo, estabelece uma descontinuidade

objetiva, igualmente social, entre humanos vivos e humanos mortos.

(As religi6es fundadas no culto de ancestrais parecern fazer a postu­

lalXaO inversa: a identidade espiritual atravessa a barreira corporal da

morte, os vivos e os mortos sao semelhantes na medida em que mani­

festam 0 mesmo espirito - ancestralidade sobre-humana e possessao

espiritual, de urn lado, animalizalXao dos mortos e metarnorfose cor­

poral, do outro.)

Apcs ter examinado 0 componente diferenciante do perspecti­

vismo amerindio, resta-me atribuir uma funlXao cosrnolcgica aunidade

45· Exs.: Schwartzman 1988: 268 (Panara); Vilas:a '992: 247-)) (Wari'); Turner 1995:

1)2 (Kayap6); Pollock '985b: 95 (Kulina); Gray 1996: '57-78 (Arakmbut); Alexiades

1999: '34, '78 (Ese Eja); Weiss 1972: 169 (Campa).
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transespecifica do espirito. E aqui, penso, que se pode propor uma

definil.fao relacional de uma categoria, a de 'Sobrenatureza', hoje em

descredito, mas cuja utilidade me parece inquestionavel. 46 A parte

seu uso muito comodo para rotular dominios cosmograficos de tipo

'hyper-ouranios', ou para definir uma terceira categoria de entidades

intencionais - pois decididamente ha varios seres nas cosmologias

indigenas que nao sao nem humanos nem animais (refiro-me aos

'espiritos') -, essa no~ao pode servir para designar urn contexto rela­

clonal espeeifico e uma qualidade fenomenologica propria, distinta

tanto da intersubjetividade caracteristica do mundo social como das

rela~5es 'interobjetivas' com os corpos animais.

Seguindo a analogia com a serie pronominal (Benveniste '966a,

b), ve-se que, entre 0 eu reflexivo da cultura (gerador do conceito

de alma ou espirilO) e 0 ete impessoal da natureza (marcador da rela­

l.fao com a alteridade corp6rea), ha uma posil.fao faltante, a do tu, a

segunda pessoa, au 0 outro tornado como outro sujeito, cujo ponto

de vista serve de eco latente ao do eu. Cuido que esse conceito pode

auxiliar na determinal.fao do contexto sobrenatural. Contexto anor­

mal no qual 0 sujeito e capturado por urn outro ponto de vista cosmo­

16gieo dominante, onde e1e e0 tu de uma perspectiva nao-humana,

46. A no'!ao esta desacreditada desde, pelo menos, Durkheim. a argumento con­

tra ela emais ou menos 0 seguinte: como os 'primitivos' nao estao de posse do

conceito de necessidade natural, i.e, da Natureza como dominio regulado pelas

leis da ffsica, nao ha sentido em falar de Sobrenatureza para eles, pois nao existe

urn dominio supra-fisico de causalidade. Talvez. Mas muitos daqueles que fazem

obje9ao a este conceito continuam a usar a no<;5.o de natureza para designar urn

dominio das cosmologias indigenas, e nao veem grandes problemas com a oposi9ao

Natureza/Cultura, seja como distin<;ao supostamente 'emica', seja como divisoria

ontologica 'etica'. Como observei mais acima, muitas das fun<;oes tradicionais da

Sobrenatureza teologica foram absorvidas pelo moderno conceito de Cultura. Par

fim, se a oposi9ao Natureza/Cultura pode ser vista como tendo urn "valor sobre­

tudo metodologico", par que a no<;5.o de Sobrenatureza tambem nao teria direito

ao mesmo habeas corpus?
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a Sobrenature{a ea fOrma do Outro como Sujeito, implicando a objeti­

va<;ao do eu humano como urn LU para este Outro.

A situa<;ao sobrenatural tipica no mundo amerindio e0 encon­

tro, na floresta, entre urn humano - sempre sozinho - e urn ser

que, visto primeiramente como urn mere animal ou uma pessoa,

revela-se como urn espirito ou urn morto, e fala com 0 homem (a

dinamica dessa comunicac:;ao e excelentemente analisada por Taylor

[I993b]).4' Esses enconlros costumam ser letais para 0 interlocutor,

que, subjugado pela subjetividade nao-humana, passa para 0 lado

dela, transformando-se em urn ser da mesma espede que 0 locutor:

morto, espirito ou animal. Quem responde a urn tu dito por urn

nao-humano aceita a condi<;ao de ser sua 'segunda pessoa', e ao assu­

mir, por sua vez, a posic:;ao de eu ja 0 fara como urn nao-humano.

(Apenas os xamas, pessoas multinaturais por defini<;ao e oficio, sao

capazes de transitar entre as perspectivas, tuteando e sendo tuteados

pelas agendas extra-humanas sem perder sua propria condi<;ao de

sujeito.) A forma canonica desses encontros sobrenaturais consiste,

entao, na intui<;ao subita de que 0 outro e humano, entenda-se, que

ele e0 humano, 0 que desumaniza e aliena automaticamente 0 inter­

locutor, transformando-o em presa - em animal. E este, enfim, seria

o verdadeiro significado da inquietac:;ao amerindia sobre 0 que se

esconde sob as aparencias. As aparencias enganam porgue nunca

se pode estar certo sobre qual e0 ponto de vista dominante, isto e,

que mundo esra em vigor quando se interage com outrem. Tudo

eperigoso; sobretudo quando tudo egente, enos talvez nao sejamos.

47. Veja-se a que as Achuar estudados por Taylor recomendam, como metoda de

prOter;ao ao se encontrar urn iwianch, urn famasma au espirito, na floresta. Deve-se

dizer ao iwianch: "Eu tambem sou uma pessoaJ... ". Ou seja, deve-se aflrmar 0 pro­

prio ponto de vista; quando 0 humano diz que tambem euma pessoa, 0 que ele esta

dizendo e que ele e 0 eu, nao 0 outro: a verdadeira pessoa aqui sou eu.
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Nota final

E importante atentar para 0 fato de que os dais pontos de vista C05­

m61ogicos aqui contrastados - 0 que chamei de (ocidental' e 0 que

chamei de 'amerfndio' - sao, do nosso ponto de vista, incompossf­

veis. Urn compasso cleve tef uma de suas pernas £irrne, para que a

Dutra possa girar-Ihe avolta. Escolhemos a perna correspondente a
natureza como nosso suporte, deixando a Dutra descrever 0 circulo

da diversidade cultural. as indios parecem ter escolhido a perna do

compasso cosmico correspondente ao que chamamos 'cultura', sub­

metendo assim a nossa 'natureza' a uma inflexao e varia~ao conti­

nuas. A ideia de urn compasso capaz de mover as duas pernas ao

meSilla tempo - urn relativismo finalizado - seria assim geometrica­

mente contradit6ria, au filosoficamente instavel.

Mas nao devemos esquecer em primeiro lugar que, se as pontas

do compasso estao separadas, as pernas se articulam no vertice: a

distinc;ao entre natureza e cultura gira em torno de urn ponto onde

ela ainda nao existe. Esse ponto, como Latour (199 I) tao bern argu­

mentou, tende a se manifestar em nossa modernidade apenas como

pratica extra-te6rica, visto que a Teoria e 0 trabalho de purificac;ao

e separaC;ao do "mundo do meio" da pratica em dominios, substan­

cias ou prindpios opostos: em Natureza e Cultura, por exemplo.

o pensamento amerindio - todo pensamento mitopratico, talvez

- toma 0 caminho oposte. Pois 0 objeto da mitologia esta situado

exatamente no vertice onde a separaC;ao entre Natureza e Cultura se

radica. Nessa origem virtual de todas as perspectivas, 0 movimento

absoluto e a multiplicidade infinita sao indiscerniveis da imobilidade

congelada e da unidade impronunciavel.

Em segundo lugar, e por fim: se os indios tern razao, entao a dife­

renc;a entre os dois pontos de vista niio euma questao cultural, e muito

menos de mentalidade. Se os contrastes entre relativisrno e perspec­

tivismo ou entre multiculturalismo e multinaturalismo forem lidos a
luz, nao de nosso relativismo multicultural, mas da doutrina indigena,
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efor~oso concluir que a reciprocidade de perspectivas se aplica a ela

mesma, e que a diferen~a ede mundo, nao de pensamento:

Talve{ venhamos a descohrir, um dia, que a mesma logica opera no

pensamento mitico e no pensamento cientifico, e que 0 homem sempre

pensou igualmente bem. 0 progresso - se i que 0 termo poderia entao

se apticar - nao tivera portanto a consciencia por teatro, mas 0 mundo,

onde uma humanidade dotada de faculdades constantes eflcontrara-se,

no decorrer de sua longa historia, continuamente as voltas com flOVOS

objetos (Levi-Strauss 1955b: 255)·
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Capitulo 8

ATUALIZAgAO E CONTRA-EFETUAgAO DO VIRTUAL:

o PROCESSO DO PARENTESCO
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odado de la'

Todo homem i dais, e 0 autro i 0 mais verdadeiro.

J.L. Borges

Atualiza<rao e contra-efetua<rao do virtual:

o processo do parentesco

4°)

1. As teses principais deste capitulo foram originalmente apresentadas no encontro

de americanistas em homenagem a Peter Riviere, ocorrido em Linacre College,

Oxford, em dezembro de 199~L Varias das comunicalfoes ao encontro (inclusive

uma versao inglesa modificada do presente texto) estao reunidas em urn Festschrift

recentemente dado aluz (Rival & Whitehead [orgs.] 2001). Advirto que muitos

argumentos formulados no cap. 2 supra aparecem, aqui l repetidos; inexistindo uma

versao em ingles daquele texto, foi-me necessario retomarseu conteudo no encontro

de Oxford e na publicas:ao do Festscllrifi. Agrades:o a Peter Cow, Aparecida Vilas:a,

Claude Levi-Strauss, Marcela Coelho de Souzal Michael Houseman, Bruce Albert,

Cristiane Lasmar e Anne-Christine Taylor pelos comentarios e as crlticas.

o dom nao edado - adverte-nos 0 autar do Ensaio. Nao edado, peIo

menos, ao antrop61ogo, que cleve comecrar por observar 0 que edado,

e "0 dado eRama, eArenas, e0 frances medio, e0 melanesia de tal ou

tal ilha, e nao a prece OU 0 direito em sin (Mauss 1923-24: 276). Parece

que aprendemos bern a licrao; bern demais, dir-se-ia, vista que a prece,

o direito, a dam e objetos similares (uma lista cornpleta se confundiria

Em geral, urn estado de coisas nao atualira um vir­

tual caotica sem the tomar de empristimo urn pOlen­

cial que se distribui no sistema de coordenadas. [...]

Mesmo 0 sistema mars fechado tern sempre um fio

que sobe ati 0 virtual, e i por ete que desce a aranha.

G. Deleuze & F. Guattari

Yapii-do e sua filha (Ipixuna, 19811
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com 0 inventario conceitual da antropologia) sao hoje considerados nao

simplesmente como constructos ideais, mas como essencias imaginarias,

senao malevolas. Mesmo a carater 'dado' desse leone disciplinar, a Mela­

nesio, acha-se sob suspeita. 0 dado, como urn todo, bateu em retirada.

Mas que seja 0 melanesio 0 dado do antrop610go, como queria

Mauss (que teve 0 cuidado de acrescentar: de tal ou tal ilha), ou coisa

alguma, como vamos dando a impressao de crer, resta em aberto

a questaO de saber 0 que seria 0 dado do melanesio. Tal questao, con­

venhamos, nao eirrelevante. Se everdade que" a antropologia pro­

cura elaborar a ciencia social do observado" (Levi-Strauss '954: 379),

entao uma de nossas tarefas principais consiste em elucidar 0 que,

para os povos que estudamos, faz as vezes de dado - de fato inato

que circunscreve e condiciona a agencia humana -, e 0 que, correlati­

vamente, e percebido como construivel ou feito, isto e, como perten­

cendo aesfera da a<;ao e da responsabilidade dos agentes. Por coin­

cidencia, devemos a urn especialista na Melanesia uma formulac;ao

espeeialmente rica desse problema (Wagner '981).

o presente artigo transporta a 'problema do dado' para a Amazo­

nia indigena. Apoiando-me no contraste proposto por Roy Wagner,

em A invenfdo da cultura, entre os modos pelos quais diferentes tradi­

c;6es pressup6em 0 contraste entre 0 'dado' e 0 'construido', esboc;o

aqui as contornos do que poderia vir a ser uma teoria geral da sociali­

dade amazonica, a partir de seu conceito de parentesco.

o que se segue foi extraido de urn livro inacabado (Viveiros

de Castro em preparac;ao), onde se discute, entre outras coisas, a

tendeneia na antropologia contemporanea de se insistir no carater

socialmente construido - no sentido pratico-processivo mais que

te6rico-discursivo da expressao - do nexo de parentesco.2 Embora

2. cr. Hacking 1999 para urn exame equilibrado (ou talvez equilibrista) do tema da

'construo:;ao social'; sua discussao se concentra no sentido discursivo-conceitual

da expressao, estreitamente relacionado ao sentido pratico-processivo mas com cono­

talJoes distintas.
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aprecie e acolha a fecundidade dessa ideia, entendo tambem que

nenhuma dimensao da experiencia humana e (dada como) inteira­

mente censtruida; algo sempre deve ser (construido como) dado.

As constrw;oes indigena e ocidental do dado, entretanto, dife­

rem radicalmente. Jaexplorei parte dessas diferencras no contexte das

transformacroes que uma perspectiva amazonica imp5e ao dualismo

natureza/cultura (Viveiros de Castro I996c; ver cap. 7 supra); a dis­

cussao se estende aqui ao parentesco e, mais geralmente, as catego­

rias basicas da socialidade indigena. Digo a discussao se estende, mas

deveria dizer se restringe, uma vez que estaremos observando - e

deslocando - uma manifestacrao espedfica do dualismo cosmol6gico

anteriormente analisado, 0 modo pelo qual ele investe e polariza °
campo das relacroes sociais. as termos do problema, ponanto, sao os

mesmos, como nao deixa de se-Io a solucrao proposta.

A rela~ao entre a abordagem adotada em meu artigo de 1996 sobre

o perspectivismo indigena e as ideias de Wagner passou-me, entao,

completamente despercebida (ver cap. 7 supra, n~ I). 0 presente

texto reconhece tal rela~ao e a leva adiante. Reservando para outra

oportunidade uma aprecia~ao de meus pontos de divergencia com

a semi6tica wagneriana, gostaria aqui, ao contrario, de sublinhar

minha proximidade a ela. Pois a critica do argurnento construcio­

nista que esbo~o a seguir nao se deve confundir com certos ataques

recentes de que ele vern sendo objeto, com referencia ao parentesco,

ao genero, as erno~6es, a pessoa etc. Tais rea~6es reduzem-se a uma

afirrna~ao da estabilidade transcultural de categorias e experiencias

caracteristicas da modernidade ocidental, afirma~ao que termina,

via de regra, na restaura~ao da velha divisao do trabalho ontol6­

gico entre natureza e cultura. Em outras palavras, 0 dado do mela­

nesio eirnaginado como exatamente 0 mesmo que 0 nosso, 'dados'

certos universais - ja fisico-materiais (a natureza), ja psico-cogni­

tivos (a natureza humana), ja s6cio-fenomenologicos (a condi~ao

hurnana). Ao contrario dessas rea~5es, penso, como Wagner - se
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bern 0 compreendo -, que 0 que e pre-hist6rico e generico e que

urn dado e sempre pressuposto, mas nao sua especifica9aoj 0 que e
dado eque hayed sempre algo construido como dado.

o foco desta analise euma dicotomia central na teoria e pratica do

parentesco ocidental: a distin9ao, consagrada por Morgan, entre

consangiiinidade e afinidade. Meu argumento, em sfntese, eque 0

parentesco amazonico distribui diversamente os valores que asso­

ciamos a tal distin,ao, atribuindo it afinidade a fun,ao do dado na

matriz relacional cosmica, ao passo que a consangiiinidade ira cons­

tituir a provincia do construido, daquilo que toca aintenllao e allao

humanas atualizar.

o tratamento teorico concedido pela antropologia as no<;6es de

consangiiinidade e afinidade oscila entre dois extremos bern conheci­

dos. Muitos antropologos tem-nas por urn dado, urn universal formal

do parentesco, vendo portanto sua pr6pria tarefa como consistindo

na simples determina<;ao dos conteudos variaveis da distinllao: que

tipos de parentes sao definidos (construidos) como consangiiineos

ou afins "em tal au tal ilha". Outros antropologos, em contrapartida,

estimam que a distinllao ela mesma eurn constructo ocidental, e por­

tanto inaplicavel a outros mundos relacionais. A disciplina, pensam

eles, deveria livrar-se dessa dicotomia e da nOllao culturalmente espe­

cifica de 'parentesco' que the esta associada.

Recuso essa alternativa. Por urn lado, sou estruturalista demais

para achar que a distin<;ao que nomeamos 'consangiiinidade/afini­

dade' nao seja uma das dimens6es constitutivas do parentesco humano.

Por outro lado, porern, penso que ea forma (au compreensao) mais

que apenas 0 conteudo (ou extensao) dessas nOll6es que varia crucial­

mente. Nao etanto quem eurn consangiiineo ou urn afim que difere

de urn mundo relacional para outro, mas, antes de mais nada e sobre­

tudo, 0 que eurn consangiifneo ou urn afim. Os conceitos amazonicos

de afinidade e consangiiinidade nao s6 determinam outros referentes

que os nossos, como envolvem outros componentes.
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Mas se e assim, dir-se-a, entao para que aplicar os termos

'consangtiinidade' e 'afinidade', e mesmo 0 de 'parentesco', ao

mundo amazonico? Precisamente, penso, para poder enxergar

a diferen~a que liga esse mundo ao nosso. Suponho que ha uma

re1alSao entre, digamos, nosso conceito de parentesco e 0 que vou

chamar de parentesco no contexto amazonico. Mas tal relalSaO nao

e de identidade, nem de equivalencia, nem exprime urn fundo

comum - e menos ainda urn "ar de familia", nO'.rao wittgeostei­

niana cuja aplicalSao aqui seria uma petilSao de principio, pois e1a

ja traz implieada IOda a nossa concep~aode parentesco. Seguindo

nisso, como se vera, a 1i'.rao indigena, deve-se imaginar urn coo­

ceito de rela~ao que nao tenha a identidade como prot6tipo. Em

outras palavras, e desnecessario apelar para algum tipo de coisa­

em-si, uma Essencia que esteja 1a como referente lilt,imo da rela­

'.rao entre os conceitos amazonico e ocidental. A entre-expressao

anal6gica desses conceitos nao exprime outra coisa que suas rela­

s:oes diferenciais aos outros conceitos de seus respectivos pianos

de imanencia (Deleuze & Guattari 1991); suas dissonancias sao

tao ou mais significativas que suas ressonancias. A decisao de dar

o mesmo nome a dois conceitos ou multiplicidades diferentes nao

se justifica, entao, por causa de suas seme1han<;as, e apesar de suas

diferen<;as, mas 0 contrado: a homonimia visa ressaltar as diferen­

s:as, a despeito das semelhans:as. A intens:ao, justamente, e fazer

parentesco querer dizer outra coisa.

A afinidade potencial

Ha muito que os antrop610gos atentam para as profundas ressonan­

cias simb6licas da no~ao de afinidade na America do Sui indigena;

desde, pelo menos, urn antigo texto de Levi-Strauss, oode se aproxi­

mavam certos aspectos da vida social dos Nambikwara ados Tupi­

namba e se observava, em conclusao: "um certo la<;o de parentesco,
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a relal.rao de cunhado, possuia urn significado que, para muitas tribos

sui-americanas, transcendia de muito a simples expressao de uma

rela,ao [de afinidade matrimonial]" (1943: 398).

Tais ressonancias simb6licas, e verdade, nao excluem dissonan­

cias te6ricas. A afirmalfao de Levi-Strauss contrasta claramente, por

exemplo, com a atitude dubitativa de Peter Riviere quanto a se saber

"se a nOlfao de afinidade, tal como 0 termo e geralmente compreen­

dido, e aplicavel na regiao da Guiana" (1984: 69)' Levi-Strauss est.

dizendo que a afinidade indigena significa mais que a nossa nOl.fao;

Riviere esta sugerindo que ela significa menos, visto que no con­

texto guianense ela s6 se aplicaria quando 0 casamento se da com

urn estrangeiro (urn membro de outro grupo local). Nas sociedades

fortemente endogamicas dessa regiao, urn casamento ideal nao pro­

duziria afinidade, pois simplesmente reafirma conexoes cognaricas

previas e nao acarreta mudanlfas nas atitudes de parentesco entre

os envolvidos. Dessa forma, a afinidade nao s6 significaria menos,

mas poderia mesmo nada significar, pelo menos para "algumas tri­

bos" sul-americanas.

Como reconciliar as duas opinioes? Sua aparente discordancia

nao se deve, creio, a diferenl.fas etnograficas entre os grupos indige­

nas em questao (que certamente as ha, e nao pequenas). Na verdade,

penso que ambos os autores estao exprimindo uma mesma situa­

Ifao. A similaridade pode ser vista ao estendermos a observal.faO de

Riviere sobre a afinidade ser nOl.fao aplicavel apenas a casamentos

entre estranhos. Pois a afinidade amazonica pode se aplicar a rela­

l.foes com estranhos mesmo se nenhum casamento acontece; e mais,

ela se aplica sobretudo aqueles estranhos com os quais 0 casamento

nao e uma possibilidade pertinente. E assim reencontramos 0 ponto

de Levi-Strauss a respeito dos usos extra-parentesco do idioma da

cunhadez. Recorde-se que lOvajar, a palavra tupinamba que signifi­

cava 'cunhado' e 'inimigo', exprimia tanto a alianl.fa amigave1 dentro

como a inimizade mortal fora, e muito provave1mente vice-versa.

Ela aproximava e opunha de urn s6 golpe.
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Em trabalhos anteriores sobre 0 parentesco amazonico, obser­

vei que as terminologias de tipo dravidiano tao comuns nessa regiao

divergem, sob aspectos importantes, do esquema eponimo descrito

por Louis Dumont para a india do Sul.' A diferen<;a principal eque

as categorias da consangiiinidade e da afinidade, na Amazonia, nao

formam uma oposis:ao Udistintiva" ou "equistatutaria" como no

modelo tamil proposto por esse antrop610go. 0 padrao concentrico

das classificas:oes sociopoliticas amazonicas, e da linguagem cogna­

tica em que elas sao usualrnente expressas, inflete 0 arranjo diarne­

tral da terminologia, eriando urn desequilibrio pragmarieo e ideo16­

gico - por vezes mesrno terminol6gico - entre as duas categorias. A
rnedida que passarnos da area proximal as regioes distais do campo

reladonal, a afinidade vai progressivamente prevalecendo sobre a

consangiiinidade, acabando por se tornar 0 modo generico da rela­

s:ao social. Antes que a caixa diagramatica dravidiana, corn suas

categorias simetricamente distribuidas em torno de urn meridiano,

a estrutura amazonica evocaria aquelas caixas chinesas (ou bonecas

russas), com a eonsangiiinidade alojada dentro da afinidade. Em

poucas palavras, a afinidade engloba hierarquicamente seu contra­

rio, a consangiiinidade.

Essa tor<;ao do modelo dravidiano foi produzida ao se apli­

car, por assim dizer, a teoria de Dumont sobre si mesma, fazendo

com que os conceitos de hierarquia e englobamento do contrario

investissem a estrutura eqiiipolente do dravidianato. Mas Dumont

estava perfeitamente dente da possibilidade de que as duas cate­

gorias de parentesco se articulassem dessa forma. Com efeito, ele

sustentava que a principal diferens:a entre as configuras:oes de

parenteseo da india do Sui (dravidiana) e do norte (indo-ariana)

reside no fato de que, se a primeira nao se organiza em termos de

3. Cf. Viveiros de Castro 199P (ver cap. 2 supra), 1998; Viveiros de Castro &

Fausto 1993.

.'



oposic;6es hierarquicas, a segunda 0 faz. Na india do Norte, ele

escreveu, a noc;ao de bhai, 'irmao', conecta efetivamente 0 paren­

tesco e a casta, "ao tomar significados progressivamente mais

amplos quando se passa das relac;6es imediatas a drculos cada vez

mais vastos". Com isso, "e1a engloba reiteradamente no nivel mais

elevado 0 que era seu contraTio no nive1 mais baixo". Nas termi­

nologias dravidianas, em contrapartida, "nao achamos nada desse

tipo, as categorias (principais) [...] formam uma nitida oposi<;ao

distintiva" (Dumont 1983: 166).

Dumont jamais parece ter considerado a terceira possibilidade,

que seria 0 inverso do caso norte-indiano: a afinidade englobando

reiteradamente a consangiiinidade "quando se passa das relac;oes ime­

diatas a cfrculos cada vez mais vastos". Esse seria justarnente, sugeri,

o caso na Amazonia, sobretudo naquelas sociedades local mente

endogamicas e cognaticas, em que a 'alianc;a prescritiva' nao se

ap6ia em nenhurn esquema de descendencia, como os Trio (Riviere

1969), os Piaroa (Overing Kaplan 1975), os Jivaro (Taylor 1983), os

Yanomami (Albert 1985) e outros povos (Viveiros de Castro J993a

(ver cap. 2 supra); id. [org.] 1995).

A sugestao nao era inaudita. Bruce Albert (op.cit.), embora

nao tivesse usado 0 conceito de oposic;ao hierarquica, chegara a alga

bern pr6ximo dessa conclusao; e muito do que vim a escrever sabre

o regime da afinidade amazonica foi apenas uma extrapala~aosiste­

matica de sua analise. 4 Antes disso, porem, a ideia central havia sido

formulada com perfeita concisao par Joanna Overing, a prop6sita

dos Piaroa e sociedades congeneres:

4- Em minha tese de 1984 sobre os Arawete, a nos:ao de afinidade potencial. no

sentido que vim a the dar mais tarde (ver adiante), encontrava-se rawavelmcnte

desenvolvida; mas foi sem duvida a tese de Albert sobre os Yanomami que soube

mostrar todo 0 seu akance socio16gico e a sua importancia comparativa (citanc!o.

inclusive, os materiais arawete). Cf. Albert op.cit.: 542-44.
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Devemos distinguir entre as sociedades que enfati{am a descendencia,

aguelas que enfati{am tanto a descendencia como a alianra, e par jim

aquelas que utili{am apenas a alianra como principia bdsico de organi­

{araO (1975: 2).

Tal tricotomia chamava a atens;ao para urn caso deixado a descoberto

pelos dois prot6tipos etnograficos da epoca: os sistemas africanos da

antropologia britanica (descendencia) e as estruturas australianas e

sul-asiaticas do estruturalismo frances (descendencia mais alianc;a).

Pode-se ler aqui, com efeito, uma distins;ao formulavel em termos levi­

straussianos, entre os sistemas 'pos-elementares' nos quais a alianc;a e

aneilar aperpetua~ao dos grupos de unifilia~ao (as rela~6es tern urn

papel apenas regulativo, estando subordinadas a termos constituidos

de modo independente), os sistemas elementares nos quais 0 "metodo

de classes" prevalece (termos e relas;6es sao mutuamente constituti­

vos), e, finalmente, as estruturas amazonicas 'pre-elementares' em

que vigora 0 "metodo de relac;6es" (as relas;6es subordinam e cons­

tituem os termos).5 Mas esses contrastes tambem poderiam ser mais

simplesmente traduzidos no vocabuhirio dumontiano, e lidos como

distinguindo entre as sociedades onde a eonsangiiinidade engloba a

afinidade, aquelas onde os dois prindpios estao em oposis;ao equis­

tatutaria, e aquelas onde a afinidade engloba a eonsangiiinidade. Tal

leitura exige que se interprete a "descendencia" e a "alianc;a" da for­

mulac;ao de Overing como sendo apenas as elaboras;6es institucionais

de, respectivamente, a consangtiinidade e a afinidade tomadas como

os dois estados basicos do nexo de parentesco. Admitido isso, dizer,

entao, que em uma dada sociedade a alians;a prevalece sobre a descen­

dencia como principia institucionale0 mesmo que dizer que, ali, a afi­

nidade predomina sobre a consangiiinidade como principio relacional.

'j. As noc;6es de "metodo de classes" e "metodo de re1ac;6es" sao usadas em Levi­

Strauss I967a.

4"
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Nos trabalhos supracitados, 0 que fiz foi tentar extrair todas as

conseqiiencias etnograficas possiveis (e algumas talvez nem tanto)

dessa ideia da afinidade como principio dominante. Escolhi chamar

tal principio "afinidade potencial", distinguindo assim entre a afini­

dade como valor genirico e a afinidade como maniftstafiio particular

do nexo de parentesco. A distin<;ao significa que a afinidade potencial,

valor generico, niio e urn componente do parentesco (como 0 e a afini­

dade matrimonial, efetiva), mas sua condi~ao exterior. Ela e a dimen­

sao de virtualidade de que 0 parentesco e0 processo de atualiza<;ao.

o batismo do conceito (Viveiros de Castro 1993a) nao foi la muito

feliz. Eu contrastava a "afinidade potencial" nao somente com a

"afinidade efetiva", matrimonialmente criada (a relac;ao de cunha­

dos, p.ex.), mas tambem com 0 que chamei de "afinidade virtual"

(os cognatos cruzados, p.ex., que sao afins terminol6gicos no dra­

vidianato). Urn dos problemas e que 'potencial' e 'virtual' eram tra­

tados como sinonimos na literatura, e aplicados indiferentemente

aos afins cognaticos que chamei "virtuais" (os afins potenciais nao

tinham existencia te6rica de direito). Talvez uma expressao mais

apropriada fosse 'meta-afinidade', par analogia com a noc;ao de

"metagermanidade" cunhada por R. Jamous (1991) para caracteri­

zar a matriz de parentesco dos Meo da India do Norte. 0 paralelo

e relevante, uma vez que a metagermanidade mea (ligada ao exem­

pia do bhai evocado na citac;ao de Dumont, supra) e 0 equivalente

consangiiineo da afinidade potencial amazonica. Taylor (2000: 312

n? 6) propos recentemente uma permutac;ao, no contexto jivaro,

dos qualifieativos 'virtual' e 'potencial' que me pareee defensaveL

e que teria para mim a vantagem de aproximar a afinidade, como

valor generico, do conceito de virtual desenvolvido par Gilles

Deleuze, e utilizado no presente artigo. Emretanto, como rninha

distinc;ao potencial/virtual foi mais ou menos absorvida, nesses

termos, pela literatura (ver Barry et al. 2000: 721), sinto-me obri­

gada a hond-la, ou pelo menos a continuar usando 'potencial' no
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mesmo sentido em que 0 empreguei ate agora (ate porque ainda

acho 0 adjetivo 'potencial' cheio de, como direi, potencial). 'Vir­

tual', entretanto, nao mais me parece apropriado para designar a afi­

nidade cognchica. Tentarei, em outra oportunidade, resolver essa

indecisao e imprecisao vocabulares.

Fui compelido a fazer tal diferen<;a por causa das considera<;oes a

seguir. A questao inicial era simples: saber 0 que acontecia quando

se passava da esfera das rela<;oes internas ao grupo local ou aldeia a
esfera das rela<;oes interlocais. No modelo d'As estruturas elementares

(Uvi-Strauss 1967a), a unifilia,ao e0 principio que responde pela

composi<;ao interna das unidades de interca.mbio, enquanto a alian<;a

articula as conexoes entre elas e assim gera a forma e a continuidade

do sistema global. Em sua interpreta,ao da morfologia social piaroa,

Overing deu 0 passo deeisivo que foi trazer a alian<;a para 0 interior

das unidades mesmas, transformando-a em principio de constitui<;ao

e perpetua,ao de grupos locais (as parentelas endogamicas e locali­

zadas comuns na Guiana e alhures). Esse deslocamento abriu todo

urn novo horizonte de entendimento dos universos de parentesco

amazonicos, alem de permitir uma reconceitualiza<;ao geral dos

chamados sistemas de troca restrita. Se resolvia varios problemas,

entretanto, ele criava outros. Em lugar de grupos de descendencia

ligados por f6rmulas globais de alian,a, tfnhamos grupos locais fun­

dados na alian,a matrimonial- mas ligados pelo que? Se a afinidade

era urn mecanismo interno, entao como se exprimiriam as rela<;6es

externas, supralocais, visto que nao poderiam se-Io por dispositivos

de unifilia<;ao, inexistentes ou rudimentares ern boa parte da Ama­

zonia, e tampouco por simples consangtiinidade, esta concentrando­

se igualmente no grupo local? Se adotassemos a visao tradicional

da 'sociedade primitiva' como fundada no parentesco, seria precise

conc1uir que a Sociedade, em inumeros casos amazonicos, coincide

com a comunidade local: 0 grupo local seria urn grupo total. a que

pareceria consistente corn "xenofobia tipica" (Riviere 1984: 61) de
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muitos povos indigenas, que veem gente nao-aparentada e rnem­

bros de outros grupos como seres de escassa e dlibia humanidade.

o exterior, nessa visao, seria pura negatividade, ausencia de rela~ao.

A socialidade termina onde a sociabilidade acaba.6

Urna solu~ao avan~ada pelos amazonistas consistiu em demonstrar

que nenhurn gmpo local de intra-alian,a eurna ilha. A despeito de sua

vontade de autarquia, cada comunidade esta (ou estava) no centro de

uma teia de rela~6es corn outros coletivos; tais rela~6es sao plenamente

reconheeidas, mesmo se ambiguamente estimadas, pela ideologia e pra­

tica nativas. Contudo, tal enfase nos quadros sociol6gicos mais vastos

- 0 (conjunto mwticomunitario', 0 (aglomerado', 0 'nexo' etc. - em que

as quase-monadas locais estao imersas nao resolve todos os problemas,

pois que permanece inspirada por uma preocupa~ao teorica tradicional

com a totaliza~ao morfol6gica. Mesmo urn comercio ligeiro com a etno­

grafia amazonica leva qualquer urn a se dar conta de que os 'quadros

sociol6gicos mais vastos' sao, naquela regiao, rea/mente vastos, incluindo

muito mais que apenas outros grupos locais da mesma familia etnica ou

lingtiistica - e nao me refiro aqui a outras 'tribos' ,ou aos grandes e hete­

rogeneos sistemas regionais pre-colombianos. Os quadros sociol6gicos

vao tao longe quanto as sociologias nativas vao; e estas mobilizam uma

varia multidao de Outros, humanos como nao-humanos, multidao que

nao enem distribuive1, nem totalizavel de modo evidente.7

6. Para a diferenc;a entre 'sodalidade' e 'sociabilidade'. noc;5es usualmente amalga­

madas na etnologia amazonica, cf. Strathern 1999: 18-19, ou Edwards & Strathern

2000: 1)2-51.

7.0 fata de que, no pensamento indigena, outros humanos possam ser 'etnocentri­

camente' definidos como nao-humanos esta ligado por implicac;ao mutua ao fata

de que muitas nao-humanos sao 'animisticamente' conceitualizadoscomo humanos

(cf. cap. 7 supra). Ah~m disso, ecomum nas ideologias amazonicas a simultanea nega­

c;ao da humanidade de povos estrangeiros e a afirmac;ao de que eles possuem conhe­

cimentos culturais muito superiores aos do grupo de referenda. 0 minimo que se

pode dizer eque a xenofobia indigena euma atitude imensamente ambivalente.
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As implicaltoes disso nao se limitam amorfologia social. Con­

sidere-se, por exemplo, a nOliao de uma economia politica de pessoas,

varias vezes sugerida para caraterizar regimes de socialidade como 0

amazonico. Ela e sem duvida interessante. Ela toma por dado, contudo,

precisamente 0 que nao poderia tomar: que se sabe de antemao quem

sao as pessoas, isto e, que todos os povos do planeta entretem mais

ou menos as mesmas ideias sobre quem se qualifica acondiliao de

pessoa (e 0 que a qualifica). Mas como e6bvio que esse nao e 0 caso,

fica a questa-o: 0 que poderia querer dizer uma 'economia politica de

pessoas' em mundos como os amazonicos, nos quais ha mais pessoas

no ceu e na terra do que sonham nossas antropologias?8

Mas consideremos as relalioes supralocais na Amazonia. Elas

compoem uma paleta variada: intercasamentos estatisticamente mino­

ritarios (nos regimes endogamicos), mas politicamente estrategicos;

lalios de amizade formal e de parceria comercial; cerimonias e festins

intercomunitarios; e urn estado, latente ou manifesto, de 'guerra', onde

grupos aliados e grupos inimigos estao constantemente a mudar de posi­

liao, e cujas manifestalt0es variam do combate xamanico de almas ao

choque belico de corpos, da vendetta mais ou menos individualizada ao

raid massivo, da pressao psicol6gica acalta de cabeltas e vitimas canibais,

passando pela captura de mulheres, crianlias e outros bens socialmente

valorizados. Em alguns casos, esses diferentes modos correspondem a

8. Para 0 conceito de umapolitical economy ofpeople, cf. Wagner 1981: 24-26; Meil­

lassoux 1975; Turner T979b; Gregory J982; Riviere 1984: 87-100. Esses autores

dao diferemes nomes ao conceito, e tern interpretalioes algo diversas das nOlJoes de

'economia polftica' e 'pessoa'. Sua enfase comum, entretanto, e na produlJao e circu­

lalJao de agentes au sujeitos na sociedade, nao de organismos na natureza. Assirn,

nao haveria nenhuma razao imperativa para se restringir a extensao de 'pessoa' ou

'gente' anossa propria especie. Tal restrilJao, pressuposta nos usos do conceito, pode

ser derivada de uma dependencia implicita face anOlJao de reprodulJao biologica, a

qual se ve, entao, reproduzida em urn plano metabiologico (senao metafisico) como

a assim chamada 'produlJao social de pessoas'.
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diferentes niveis de supralocalidade: interaldeao, inter-regional, intertri­

bal, interetnico etc. Mas em muitos outros, eles se entrecruzam, confun­

dem ou oscilam conjunturalmente dentro da mesma zona de distancia

estrutural. Alem disso, esse complexo atravessa diferentes esferas socio­

cosmo16gicas: animais, plantas, espiritos e divindades, todos circulam

em multiplos canais que tanto os ligam aos humanos como os separam

destes. Sejam quais forem as situa<;oes e os personagens envolvidos,

porem, todas essas rela<;oes evocam 0 mesmo fundo de valores e dis­

posi<;oes, como atesta 0 simbolismo comum em que se exprimem: elas

sao todas declinadas em urn idioma de afinidade. H6spedes e amigos

ao mesmo titulo que estrangeiros e inimigos; aliados e clientes politicos

assim como parceiros comerciais ou companheiros rituais; animais de

ca<;a tanto quanto espiritos predadores - todas essas gentes estao banha­

das em afinidade, concebidas que sao como afins genericos ou como ver­

soes (as vezes, inversoes) particularizadas dessa posi<;ao onipresente. 9

o Outro, em suma, e primeiro de tudo urn Afim.

Sublinhe-se que essa afiniza<;ao de outrem ocorre a despeito

do fata de que a vasta maioria das alian<;as matrimoniais efetivas se

firma no interior do grupo local. E de qualquer modo, tais alian~as

nao podem nao se concentrar no grupo local, uma vez que e essa con­

centra<;ao que define a dimensao do 'local' - aldeia, nexo ou conjunto.

Com isso estoll sugerindo que a situa<;ao nao muda muito, quando

trazemos 0 foco para aqueles regimes amazonicos que encorajam ou

prescrevem a exogamia de aldeia ou de grupo de descendencia. A afi­

nidade potencial e seus harmonicas cosmol6gicos continuarn a dar 0

tom das rela<;oes genericas com as grupos nao-aliados, os brancos, os

inimigos, as animais, as espiritos. lO

9. Como exemplo de inversao, ver 0 caso dos amigos cerimoniais arawete, os apilli­

pihii, que sao "anti-afins" sem por isso serem concebidos como consangi.iineos

(Viveiros de Castro 1992a: 167-78), cf. cap. 4 supra.

10. Naosedeve confundiro geograficamentelocal com 0 estruturalmente local. lJma

unica comunidade local pode perfeitamente ser 'global' no sentido de conter - >
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Alem dessas relas:5es coletivas de afinidade com 0 exterior, podem

(ou devem) tambem vigorar conexoes particularizadas, como as que

associam parceiros de troca, amigos rituais, as xamas e sellS aliados

nao-humanos, os guerreiros e suas vitimas humanas. Tais relar;6es

personalizadas de afinidade (ainda nao-matrimonial, no sentido de

que naG se ap6iam em urn elo de casamento efetivo, ou ao menos

intra-humano) sao uma pes:a central cia cosmopolitica indigena, vista

que servem ao meSilla tempo de evidencia e de instrumento para a

rela~ao generica.
Foi essa configura~ao caracteristica cia socialidade amazonica

que chamei de afinidade potencial. 0 importante, entretanto, eque

tal afinidade 'simb61ica' parecia-me encarnar as qualidades distinti­

vas desse modo de rela'.rao mais plenamente do que 0 fazem os la'.r0s

de afinidade efetiva que constituem '0 grupo'. No contexto da endo­

gamia local e cognatica que prevalece em muitas das sociedades da

regiao, a afinidade como re1a'.rao particular e expurgada de todos,

ou quase todos, os significados atribuidos aversao generica. Se a

afinidade como valor generico era uma "afinidade sem afins",

a situa'.rao dentro do coletivo de intra-alian'.ra produz, inversamente,

"afins sem afinidade" (ver cap. 2 supra). Os afins cognaticos sao tra­

tados como cognates mais que como afins; os afins efetivos sao con­

sangtiinizados no plano das atitudes; os termos especificos de afini­

dade (quando existem) sao evitados, em favor de tecnonimos que

exprimem co-consangtiinidade; os conjuges sao concebidos como

se tornando consubstanciais por via do sexo e da comensalidade, e

> representar dentro de si mesma - 0 cosmos inteiro. Essa ea imagem que se extrai,

p. ex., da etnografia chlssica sobre as sociedades centro-brasileiras (imagem que

esta comec;ando a mudar; cf. Ewart 2000, e infta). lnversamente, urn conjunto de

comunidades ligadas em rede e'local' se exclui especificamente relac;oes com outras

comunidades e, mais geralmente, se institui urn 'fora' cosmol6gico como imanente

asua propria constituic;ao.
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assim por diante. Pode-se, entao, dizer que a afinidade como rela­

s:ao particular eeclipsada praticamente pe1a consangliinidade, ao

longo do processo de construs:ao do parentesco. Como observou

Riviere, "dentro da comunidade [settlement] ideal, a afinidade nao

existe" ('984: 70).

Essa frase de Riviere exprime, sem duvida, urn ideal de muiras

comunidades amazonicas. Mas eu a tomo como significando que a

afinidade, se nao existe dentro da comunidade ideal, devera entao

existir em algum outrO lugar. Dentro de uma comunidade reaL

com certeza; mas tambem, e sobretudo, fOra da comunidade ideal:

no exterior ideal da comunidade, como afinidade ideal, isro e, pura.

Pais quando a perspectiva (do observador au do nativo) se desloca.

passando das relas:6es locais a contextos mais amplos - relar;:6es

matrimoniais e rituais interaldeaes, guerra e comercio intergrupais,

cas:a e xamanismo interespecies -, a distribuis:ao de valor se inverte.

e a afinidade torna-se 0 modo geral da re1as:ao. A socialidade comeC;a

onde a sociabilidade acaba.

ofato e 0 feito

Vimos, assim, atraves de que os coletivos de parentesco amazonicos

se relacionam. Mas isso nao e 0 bastante. E preciso perguntar: em

relas:ao a que sao semelhantes coletivos definidos e constiruidos? 0

que faz, de tais comunidades, grupos 'locais'?

Sugiro que esses coletivos saO definidos e constituidos em

relas:ao, nao a uma sociedade global, mas a urn fundo infinito de

socialidade virtual. E sugiro que tais coletivos se tornam locais,

isto e, atuais, ao se extrairem desse fundo infinito e construirem,

literalmente, seus pr6prios corpos de parentes. Esses seriam, res­

pectivamente, os sentidos dos conceitos de afinidade e de consan­

giiinidade no mundo amazonico.
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o paragrafo acima nao faz mais que enunciar uma tese desenvol­

vida em Viveiros de Castro, em prepara<;ao. Isso que chama de

fundo de socialidade virtual encontra sua plena expressao na mito­

logia indigena, onde se acha registrado 0 processo de atualiza<;ao

do presente estado de coisas a partir de urn pre-cosmos dotado de

transparencia absoluta, no qual as dimensoes corporal e espiritual

dos seres ainda nao se ocultavam reciprocamente. Ali, muito lange

de qualquer indiferencia<;ao originaria entre humanos e nao-huma­

nos - au indios e braneos etc. -, 0 que se ve e uma diferenfa infi­

nita, mas interna a cada personagem au agente (ao contra.rio das

diferen<;as finitas e externas que codificam 0 mundo atual ).11 Donde

o regime de metamorfose, ou multiplicidade qualitativa, proprio do

mito: a questao de saber se 0 jaguar mitico, digamos, eurn bloco de

afecc;oes humanas em figura de jaguar au urn bloeo de afec<;oes feli­

nas em figura de humano e rigorosamente indecidivel, pais a meta­

morfose mitica e urn aconteeimento ou urn devir (uma superposic;ao

intensiva de estados), nao urn 'processo' de 'mudanc;a' (uma trans­

posic;ao extensiva de estados). A linha geral trac;ada pelo discurso

mitico descreve a laminac;ao desses fluxos pre-eosmologicos de

indiscernibilidade ao cairem no processo cosmologico: doravante,

o aspecto humano e 0 aspeeto jaguar do jaguar (e do humano) fun­

cionariio alternadamente como fundo e forma potenciais urn para

a outro. A transparencia absoluta se bifurca, a partir dai, em uma

invisibilidade (a alma) e uma opacidade (0 corpo) relativas - rela­

tivas porque reversiveis, ja que 0 fundo virtual e indestrutivel ou

inesgotavel. A afinidade potencial remonta a esse fundo de socia­

lidade metamorfica implicado no mito: epar isso que as grandes

narrativas de origem, nas mitologias indigenas, poem em cena per-

1I. "Sem duvida, nos tempos miticos, os humanos nao se distinguiam dos animais;

mas, entre esses seres indiferenciados que iriam dar origem aos primeiros e aos

segundos, certas relac;oes qualitativas preexistiam as especificidades ainda deixadas

em estado virtual" (Levi-Strauss 1971: )26).
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sonagens ligados paradigmaticamente por alianc;a transnatural: 0

protagonista humano e 0 sogro urubu, 0 cunhado queixada, a nora

planta e assim por diante. 0 parentesco humano atual provem dali,

mas nao deve jamais (porque pode sempre) retornar ali, peIo menos

arevelia do socius - por isso 0 esforc;o manifesto em dispositivos

como a couvade, pelo qual se cortam as ligac;oes potenciais entre 0

recem-nascido e a alteridade pre-cosmol6gica e se Ihe atribui uma

opacidade especificamente humana.

Aludi, mais acima, a uma inversao da distribuic;ao do valor quando

passamos das re1ac;6es imediatas a relac;oes mais distantes. Mas tal

modo de falar ecompletamente inapropriado. Ele exprime nosso

renitente automatismo extensionista, ao implicar que 0 movimento

proprio da socialidade amazonica vai de uma sociabilidade proxima,

ordinaria e cotidiana (onde a consangiiinidade prevalece), ate con­

textos cosmologicamente mais abrangentes, de natureza algo extraor­

dinaria (onde a afinidade predomina). Ou seja, de uma intimidade

social mente positiva a uma dist~mcia soeialmente negativa - 0 que

corresponde a urn modelo egocentrado comum no Ocidente, no

qual 0 prot6tipo da relac;ao e a auto-identidade. 12 0 movimento

amazonico me parece ir no sentido oposto. Longe de ser uma proje­

c;ao metaf6rica, uma atenuac;ao semantica e pragmatica da afinidade

matrimonial, a afinidade potencial ea fonte da afinidade atual, e da

consangtiinidade que esta gera. E assim e porque relac;6es particu­

lares devem ser construidas a partir de re1ac;oes genericas: elas sao

resultados, nao origens. Se isso everdadeiro, entao as relac;oes 'clas­

siflcat6rias' de parentesco nao podem ser vistas como extensoes

12. Pense-se na Etica a Nicomaco e sua celebre definic;ao da philia: 0 Amigo e "urn

outro Eu". Como observa Francis Wolff, a teoria aristotelica implica que "toda rela­

C;ao com outrem, e por conseguinte toda forma de amizade, encontra seu fundamen­

to na relaC;ao do homem consigo mesmo" (2000: r69)' 0 vinculo social pressupoe

a auto-relac;ao como origem e modelo.
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das relas:6es 'reais'; ao contrario, sao estas ultimas que constituem

redus:6es das primeiras. N a Amazonia, urn consangliineo proximo

ou real (0 que nao quer dizer 'biologico', e menos ainda 'etnobioI6­

gico') etalvez mais consangiiineo que urn consangiiineo distante ou

classificat6rio - mas um afim classificat6rio ecertamente mais afim

que um afim real. Isso sugere que a consangiiinidade e a afinidade

amazonicas nao sao categorias taxonomicamente descontinuas, mas

zonas de intensidade de urn mesmo campo escalar. 0 movimento

que percorre esse campo nao vai do proximal ao distal, do ordinario

ao extraordinario, mas 0 inverso. Algo extra precisa ser mobilizado

para que se traga 0 ordinario aluz.

Este eurn ponto te6rico mais amplo. Os la~os imediatos de cog­

na~ao sao necessarios para a fabrica~ao das rela~6es e categorias

classificat6rias; eles funcionam como causa material e eficiente do

parentesco. Mas reciprocamente, os chamados la~os classificat6rios

sao necessarios para a institui~ao daqueles la<;os imediatos, e do

parentesco em geral; eles sao a causa formal e final do sistema, e

a esse titulo sao pressupostos pela primeira ordem de causalidade.

A velha querela entre extensionistas e categoristas se resume a isto:

os primeiros acreditam que a fabrica<;ao (necessariamente particu­

lar) fabrica tambem a institui~ao (necessariamente geral) - 0 que e
patentemente falso -; os segundos cometem 0 erro inverso, ou sim­

plesmente nao fazem a distin<;ao. Tais considera~6es serao clesenvol­

vidas em outra oportunidade; adianto apenas que a distin~ao entre

fabrica<;ao e institui~ao poderia ser pertinente para urn outro debate,

aquele que op6e as interpreta~6es 'projecionistas' e 'imanentistas'

do chamado animismo: as primeiras sup6em que a antropomorfi­

za<;ao de nao-humanos procede por extensao dos predicaclos dos

humanos aos nao-humanos; as segundas recusam a no<;ao de antro­

pomorfismo e sustentam que a 'personitucle' euma propriedade

imediata e substantiva tanto dos humanos como dos nao-humanos

(ou de alguns deles).

.f

.'



A relevancia da ideia da afinidade como 0 dado nao se acha em suas

incidencias eventuais sobre as terminologias de parentesco, mas no

faro de que ela e uma manifesta<;ao privilegiada das premissas Onto­

l6gicas dos mundos amazonicos. A primeira e principal dessas pre­

missas e: a identidade i um casO particular da diftrenfa. Assim como

o frio e ausencia relativa de calor, mas nao vice-versa (0 calor e
uma quantidade sem estado negativo), assim a identidade e ausen­

cia relativa de diferen<;a, mas nao vice-versa. 0 que equivale a dizer

que 56 existe diferen<;a, em maior ou menor intensidade: essa e a

natureza do valor medido. Traduzindo-se a analogia para 0 domi­

nio do parentesco - e tomando-se 'parentesco' como uma abrevia­

<;ao comoda para 0 que, na Amazonia, seria melhor chamado teoria

da relacionalidade generalizada -, diriamos que a consangtiinidade

eurn valor-limite da afinidade. Urn limite no sentido estrito, vista

que ele noo pode ser atingido. a que 0 parentesco mede ou caleula

oa socialidade amazonica e 0 coeficiente de afinidade nas relac;oes,

que nao chega jamais a zero, visto que nao pode haver identidade

consangiiinea ahsoluta entre duas pessoas, por mais pr6ximas que

sejam. 13 A rigor, sequer as pessoas individuais sao identicas a si rnes­

mas, visto nao serem realmente individuais - pelo menos enquanto

estao vivas.

Esta, portanto, a regra cardinal: nao hci relafao sem dlferencia­

fao. 0 que, em termos sociopraticos, e dizer que os parceiros de

qualquer relac;ao estao relacionados porque sao diferentes entre si, C

nao apesar de 0 serem. Eles se relacionam atraves de sua diferenc;a,

e se tornarn diferentes atraves de sua rela<;ao. Mas nao e justamente

nisso que consiste a afinidader Esse eurn vinculo no qual as ter-

'3. Prosseguindo na analogia termica, diria que a afinidade e a consangtiinidade tal

como expressas nas terminologias de parentesco sao medidas convencionais da tem­

peratura relacional, mas que 0 que esta sendo medido e 0 calor relacional contido

na afinidade. Existe uma temperatura negativa de afinidade, a saber, a consangiiini­

dade terminologica, mas nao existe energia de afinidade negativa.
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mos se ligam por diferirem em sua relac;ao com 0 termo de ligac;ao:

minha esposa e tua irma etc. 0 que nos une e0 que nos distingue.

Assim se explicaria por que a afinidade eurn simbolo tao poderoso

do nexo social na Amazonia. Um simbolo, para falarmos como

Levi-Strauss, que transcende de muito a simples expressao de urn

lac;o de parentesco; que transcende, na verdade - de onde descende

-,0 parentesco enquanto tal. Se 0 Outro, para n6s, emerge do inde­

terminado ao ser posto como urn irmiio, isto e, como alguem que se

liga a mim por estarmos em identica re1ac;ao a urn termo superior

comum (0 pai, a nalXaO, a igreja, urn ideal), 0 Outro amazonico sera

determinado como cunhado, alteridade horizontal e imanente (Kei­

fenheim 1992: 91). Se chamarmos 'liberdade' it finalidade mesma

da vida social, entao, no caso amazonico, os meios para tal fim

nao sao a igualdade e a fraternidade, mas a diferen~a e a afinidade

-liberti, diffirence, affiniti. Enfim: a Relac;ao como semelhanlXa ou

a Rela~ao como diferen~a.

Mas onde entra, nisso tudo, a consangtiinidade? Ela precisa,

justamente, entrar, pois nao esta la como fato. Urna vez que a afini­

dade ea estado fundamental do campo relacional, algo deve ser feito,

uma certa quantidade de energia deve ser dispendida para se pode­

rem criar zonas de valencia consangiiinea nesse campo. A consan­

giiinidade deve ser deliberadamente fabricada; epreciso extrai-Ia do

fundo virtual de afinidade, mediante uma diferenciac;ao intencional e

construida da diferenc;a universalmente dada. Mas entao, ela s6 pode

ser 0 resultado de urn processo, necessariamente interminavel, de

despotencializa~ao da afinidade: sua redu~ao peIo (e ao) casamento.

Este, em suma, e 0 sentido do conceito de afinidade potencial: a afi­

nidade como dado generico, fundo virtual contra 0 qual e preciso

fazer aparecer uma Figura particular de socialidade consangiiinea. 0

parentesco econstruido, sem duvida; ele nao edado. Pois 0 que e
dado ea afinidade potencial.
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A lioha que desce e a lioha que sobe

Vemos partama como a linguagem indiana do englobamento hierar­

quico pode set traduzida oa linguagem melanesia cia conven<;ao e cia

invens:ao, do literal e do figurativo, do dado e do construido. Mas, 0

que se ganha com isso?

o recurso ao conceito de oposi<;ao hierarquica foi uma conse­

qiiencia, em primeiro lugar, dos materiais com que inicialmente me

defrontara: as terminologias amazonicas de duas se<;5es, de urn tipo

que havia sido canonieamente descrito por Dumont. Como esse

autor havia lan,ado mao da ideia de hierarquia para dar conta de

DutrOS (ou todas) os aspectos cia sociedade indiana, sua recusa em

aplidl-Ia aD parentesco dravidiano me intrigava. Tanto mais que ele

havia usado essa mesma icleia para realizar urn ataque devastador

contra as interpretas:6es "equistatutarias" dos dualismos sociocosmo­

16gicos propostas por Needham e seus associados. 14 0 argumento

de Dumont, de que toda oposis:ao social mente posta sempre implica

- na ausencia de urn esfors:o consciente para equaliza-la - uma assi­

metria de valor, pareeia-me fortemente convincente. Era urn passo

6bvio, portanto, usa-Io para fazer a critica do critico, pelo menos no

contexto do dravidianato amazonico.

Em segundo lugar, tomei 0 conceito de oposis:ao hiera.rquica

como uma ap1icas:ao interessante do conceito lingiiistico de marca.!5

Nesse sentido, minha tese sobre a afinidade como hierarquicamente

superior aconsangiiinidade nao pretendia dizer senao que a primeira

14- Cf. Dumont 1978b e Needham (org.) 1973. 0 interesse de Needham nas c1assi Ii­
cac;6es simb61icas dualistas derivava diretameme de seus estudos sobre as tcrmino­

Iogias de duas sec;6es e suas supostas "implicac;oes estruturais totais".

15- Sobre 0 grande rendimento extralingiifstico da noC;ao de marca l quedevemos aescola

estruturalista de Praga, cf. Jakobson & Pomorska 1985. Nao se deve csquecer que, na

oposic;ao marcado/nao-marcado, 'marcado' el desafortunadamentcl 0 tenno lexi­

calmente nao-marcado l e 'nao-marcado' 0 marcado.
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ea categoria nao-marcada da socialidade amazonica, significando

relafao nos contextos genericos, enquanto a segunda ea categoria ou

qualidade relacional marcada. A consangiiinidade enao-afinidade,

antes de ser qualquer outra coisa.

Quero dizer com isso que a consangiiinidade amazonica requer a

afinidade para ser definida, e que a reciproca nao e verdadeira, pois

a afinidade e axiomaticamente primitiva. It importante ressaltar que

este nao eurn argumento sobre a estrutura lexical das terminolo­

gias. It em tal acepc;ao limitada que 0 conceito de marca aparece na

antropologia do parentesco (p.ex. Scheffler 1984). A observaC;ao de

Dumont sobre a diferenc;a entre a india do Norte e do SuI, acima

citada, tambem esta formulada em termos lexicais, embora ele cla­

ramente esteja visando algo mais geral. No caso da Amazonia, nao

vejo sinais inequivocos de urn estatuto nao-marcado dos termos de

afinidade. Nesse plano, se algo enao-marcado seriam antes os ter­

mos de consangiiinidade, como acontece naquelas terminologias

<pseudo-iroquesas' que mostram uma neutralizalfao (em favor dos

termos de germanidade) do cOntraste consangiiineos/afins em GO.

A situalfao mais comum, entretanto, eaquela onde os termos afins

e consangiiineos sao igualmente primarios e nao-neutralizaveis:

uma situaC;ao equistatutaria, se nos restringimos aestrutura lexical.

Desse modo, a paisagem terminologica amazonica nao contradiz

a (discutivel) tese de Greenberg que afirma 0 estatuto universal­

mente marcado dos termos para afins e colaterais cruzados (Hage

1999). Mas, como disse, rneu ponto nao elexical. Ele se refere aprag­

matica dos usos de parentesco, ao escopo de aplicalfao dos termos

de afinidade e consangiiinidade, e aos valores manifestados pelas

duas categorias. Sobretudo, ele implica que 0 estatuto marcado dos

termos de afinidade dentro do dominio do parentesco euma eviden­

cia de que 0 parentesco como tal eurn modo marcado (particular)

de socialidade, em contraste com 0 valor nao-marcado (generico)

da alteridade encarnada na afinidade potencial.
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Havia, e verdade, urn sabor especificamente dumantiano nesse meu

emprego da ideia de marca, visto que e1e ressaltava a inversao de domi­

nancia 16gica ocorrida quando se 'mudava de nive1' na consideraliao de

urn sistema: assim, para a caso do dravidianato amazonico, se nas situa­

mas no plano inferior do grupo local cognatico, veremos a principia

inferior tornar-se dominante, com a consangiiinidade englobando a afi­

nidade. 0 fato de que tal englabamema seja sempre parcial, inacabada,

e constantemente ameas:ado pela irrupliao, em seu seio, do principia

geral superior - tudo isso seria apenas a signa do estatuto secundario do

pr6prio contexte cciado par esse englobamento, a saber, 0 parentesco.

Mas foram tais palavras, 'superior' e 'inferior', sllrgindo por

assim dizer natllralmente no esquema conceitual da hierarquia, que

talvez tenham suscitado uma certa reserva, por parte de alguns de

meus calegas, quanta aa bem-fundada da aplicac;aa das tearias

de Dumont no contexto amazonico. Nossa visao das sociedades indi­

genas contemporaneas as representa como fundamental mente igua­

litarias, tanto em termos de sua organizas:ao politica como de sua

prarica interpessoal. Ha certamente alguma controversia em torno

das relac;5es de genera, au da cantinuidade historica de tal igualita­

rismo, mas, em geral, a natureza nitidamente ndo-hierarquica (no

sentido corrente do termo) da socialidade amazonica tern sido des­

tacada pelos etnografos, 0 presente autor inclusive. Acrescente-se a

isso, enfim, a aura negativa que hoje envolve as ideias de Dumont,

denunciadas que foram como uma especie de despotismo orienta­

lista (urn black holism), au a carrente desfavar de que gazam termas

como 'hierarquia' e 'estrutura', cujas ressonancias supostamente

antiprocessivas e anticonstrutivas sao tidas por antiquadas.

Nao pretendo defender a palavra 'hierarquia' aqui, e muito

menos entrar nos debates em tarno de Dumont, a india, 0 poder,

o colonialismo etc. 16 Advirto apenas que meu uso do conceito nao

16. Cf. Parry 1998 para uma avalialTao sobria, e que termina, em larga medida, par

'descolonializar' Dumont.
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implicava as estruturas de poder das sociedades amazonicas, nao

confirmando nem infirmando seu igualitarismo politico (se esse

eo termo adequado) ou sua enfase na autonomia pessaal (idem).

Ou, por outra: a dorninancia hierarquica da afinidade sobre a con­

sangtiinidade certamente cria diferenciais de poder - entre afins

de gera<;6es adjacentes, por exemplo (Turner 1979b, 1984) -, mas

ao mesrno tempo restringe drasticamente 0 potencial de hierarquia

politico-segrnentar presente nos regimes corn dominancia institucio­

nal da consangiiinidade (descendencia)." Seja como for, a tradu<;ao

desse conceito na linguagem do dado e do construida vai aqui suge­

rida como uma op~ao menos polemica. 18

Ha, eclaro, razoes rnais relevantes para 0 recurso a essa outra

linguagem. Considere-se por exemplo aquela ideia avan<;ada por

Overing, de uma enfase variave1 na afinidade e na consangliini­

dade, que propus retraduzir como englobamento hierarquico. Se

dermos 0 passo adicional de equacionar tal enfase atese da dis­

tribui<;ao diferencial do dado, estaremos imprimindo uma quali­

dade mais dinamica "quela tipologia. a principio secundario em

cada configura~ao deixa de ser visto como meramente desenfati­

zado, passando a passuir sua propria esfera de atividade. a que

nao pertence ao dado nao e meramente 'nao-dado', no sentido

de nao-existente. Ele ealgo que deve ser feito - feito com, e em

larga medida contra, a dado. E verdade que 0 conceito de engla­

bamento do contrario ja propiciava urn certo dinamismo, ao subli­

nhar a bidimensionalidade da hierarquia, isto e, as inversoes de

valor que tern lugar quando as contextos subordinados passam

17. Estou sugerindo, assim, uma congruencia especifica entre as brideservice societies de

Collier & Rosaldo (1981) e essa cosmologia amazonica da afinidade potencial.

18. Seria igualmente factlvel traduzir a idioma dumontiano do "englobamento"

naquele stratherniano do "ec1ipsamento" (Strathern 1988; cf. Gell1999: 41-42 para

a conexao impHcita), que teria a mesma vantagem do modelo de Wagner, a de nao

implicar urn horizome de totalizar;ao (ver adiante).
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ao primeiro plano (Dumont 1980: 22) ).19 Veremos, contudo, que

o modele dumontiano naG esuficiente como descri<;ao do paren­

tesco amazonico. Alem disso, cleve-se reconhecer que a noc;ao de

englobamento naG esta inteiramente livre cia implicac;ao de que

o principia englobado esecundario, naG no sentido correto de

'vindo depois', mas no muito incorreto de 'menos estimado'. A

hierarquia efacilmente interpretavel como uma gradac;ao linear

de valor, 0 que, entre outras coisas, faz 0 conceito de valor como

estrutura real degenerar em uma ideia de valor como sentimento

moral. (Este eurn problema que, a rneu vet, anera varias dos tra­

balhos cia escola que batizei de "economia moral cia intimidade":

ver cap. 6 supra.)

Mas a verdadeira dificuldade que 0 presente texto quer obviar

ede Dutra ordem. Ela diz respeito ao enraizamento da abordagem

dumontiana em uma problematica da totalidade.

Minha aplicas;ao do conceito de hierarquia aos materiais amazo­

nicos teve de distorce-Io mais ou menos deliberadamente, uma vez

que eu me encontrava diante de urn regime de 'anti-totalizas;ao' no

qual 0 exterior englobava 0 interior sem estar com isso criando sim­

plesmente urn interior mais amplo. 0 desafio aqui era evitar sair-se

com uma figura que contivesse 0 interior e 0 exterior como niveis

diferentes de urn todo unico - pois isso seria 0 mesma que transfor­

mar 0 exterior em urn meio de interiaridade.

o ponto eimportante. Nas maos de Dumont, a englobamento

gera a caracteristica de uma Totalidade, dentro da qual as diferens;as

estao ardinalmente aninhadas. Tal estrutura, com efeito, nao tern

exterior, pois 0 englobamento euma operas;ao analoga anotoria

'sublas;ao' dialetica: movimento de sintese inclusiva, de subsuns;ao

19. Esse aspecto importante da teoria passou inteiramente despercebido de certos cri­

ticos do conceito de afinidade potencial, que parecem ter tornado uma estrutura hie­

rarquica sensu Dumont como se ela consistisse em uma taxonomia classificatoria.
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da diferen<;a pela identidade. 20 A diferen<;a e interior ao todo, mas

tambem the e inferior. A enfase da etnologia amazonica no papel

constitutivo cia alteridade, aD contrario, visa urn regime no qual 0

englobamento naa produz au manifesta uma unidade metafisica

superior. Nao existe identidade transcendente entre diferen,;a e iden­

tidade - apenas diferenl5a, de cima a baixo. A subsun\ao do interior

peIo exterior propria do processo cosmo16gico amazonico especifica

uma estrutura em que 0 interior eurn modo do exterior, e como tal

56 pode se constituir aD se por fora dele. (Para fazer jus a sua condi­

<rao englobada de interior do exterior, 0 interior precisa se tornar 0

exterior do exterior, 0 que 56 pode fazer, contudo, a titulo precario.)

A sintese hierarquica amazonica edisjuntiva, nao conjuntiva. Conse­

quentemente, dizer que 0 inimigo esta "incluido na sociedade" (ver

Viveiros de Castro 1992a: 282-3°1) nao edizer que 0 Outro e, no

final das contas, urn tipo de Eu, mas sim que 0 Eu e, antes de mais

nada, uma Figura do Gutro.

Em meus passeios anteriores por searas dumontianas, incorri oca­

sionalmente em uma aplica<rao simpl6ria do modelo, falando no

'todo da sociedade'. Isso [oi certamente urn equivoco. Perdida em

algum lugar entre a sociabilidade intima e a socialidade ultima, a

'sociedade', na Amazonia, nao chega a ser urn objeto de contornos

muito nitidos. Ali onde ela efetivamente parece se constituir em rei­

fica<rao cardinal - entre as povos centro-brasileiros, por exemplo

-, seria melhor vista como 0 resultado de urn processo de pre-capta­

<rao da sociabilidade intradomestica e da socialidade interespecifica.

20. Estou ciente de que Dumont discordaria disso. Ele contrastou varias vezes 0

englobamento hierarquico com a totalizalfao dialetica. Mas nao acho a distinlfao

facil de manter - como 0 mostra sua confusao proposital por Turner (1984), p. ex.

-, e, de qualquer forma, ambos os modos de construir teoricamente 0 Todo nao dao

conta das operalfoes cosmol6gicas amazonicas.
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Essa sugestao estende 0 conhecido argumento de Terence Turner

sobre 0 nivel comunal das sociedades ]ecomo transforma~ao das

rela~6es domesticas. Turner sobe do domestico ao comunal; estou

sugerindo que devemos igualmente descer ate ele, pois a esfera

pUblica nessas sociedades e feita com materiais extrafdos do domes­

tico e do c6smico. Mas como 0 domestico, por sua vez, tambem e

uma transforma~ao particularizante do c6smico, os dais movimen­

tos devem passar por esse ultimo momento. A domesticidade nao

pertence ao dado.

Entendamo-nos sobre essa func;:ao inclusiva ou interna definida

pela alteridade. Internalidade em sentido ontologico (a alteri­

dade como relac;:ao constitutiva) nao ea mesma coisa que interna­

lidade em sentido mereo16gico (0 outro como parte de urn todo

social ou cosmoI6gico). Sob certos aspectos, a primeira nos:ao

implica 0 oposto da segunda. E justamente porque, na Amazo­

nia, a alteridade euma relas:ao interna que se pode afirmar, sem

pretender ao paradoxo, que algumas sociedades da regiao nao

tern interior. 21 Assim, dizer que 0 exterior engloba 0 interior

nao significa dizer que 0 segundo est" (tautologicamente) den­

tro do primeiro, como urn peixe dentro do oceano em que nada,

mas sim que 0 exterior e imanente ao interior, como 0 oceano

que nada dentro do peixe, penetrando-o e constituindo-o como

figura do (e nao apenas no) oceano. 0 corolcirio dessa imanencia

eque qualquer ponto arbitrariamente escolhido do interior eurn

limite entre urn interior e urn exterior: nao existe meio absoluto

de interioridade. Reciprocamente, qualquer lugar do exterior e
urn foco de interioridade possivel: em cada gota do oceano nada

urn peixe virtual. 22

21. Cf. Viveiros de Castro I992a: 4, 1999: 1I9-22.

22. 0 que euma maneira de resumir 0 perspectivismo indigena. Cf. cap. 7 supra.

430 Atuali{a;iio e cont,a~efttua;iio do virtual

"



A linguagem dumontiana de 'todos' e 'englobamentos' epor­

tanto incomoda, por facilitar uma confusao entre os dais sentidos

de internalidade acima distinguidos, 0 que eespecialmente proble­

matico ali oode os valores cosrno16gicos em jogo possuem uma

expressao topo16gica fundamental, como no caso do interior e exte­

rior amazonicos. Essa seria Dutra razao para utilizarmos 0 idioma

teorico alternativo, 0 do dado e do construido, que naG tern conota­

s;6es mereologicas.

Nao estou, com isso, advogando que fujamos de tada nos:ao de

todo, como se essa Fosse uma categoria visceralmente anti-amaz6nica,

mas apenas que cuidemos para naG cair em uma [alacia cia totalidade

mal-colocada. Qualquer cosmologia e, por defini,ao, total, no sen­

tido de que nao pode nao pensar !Udo 0 que ha, e pensa-lo - a esse

tude que nao eurn Todo, au a esse todo que naG eUno - segundo

urn numero finito de pressupostos. Mas ciai nao se segue que tada

cosmologia pense !Udo 0 que ha sob a categoria da totalidade, isto e,
que ponha urn Todo como 0 correlato objetivo de sua propria exausti­

vidade virtual. Arrisco-me a sugerir que nas cosmologias amazonicas

o todo nao e(0) dado, e tampouco a soma do dado e do construido.

o todo e, antes, a parte que cabe ao construido, aquila que os huma­

nos devem lutar para trazer a luz mediante uma redw;ao do dado: do

dado como anti-todo, au relac;ao diferencial universal.

o que tenho em mente ealgo como a seguinte estrutura.13 Vma

vez suposta (dada "par construc;ao", como se diz em geometria), a

afinidade poe imediatamente a nao-afinidade, pais a primeira, prin­

cipio da diferen,a, porta sua propria diferen,a interna, em lugar de

encarnar urn todo unitario transcendente. A nao-afinidade e urn

23. Se porventura aa leitar nao agrada a palavra 'estrutura', sinta-se avontade para

substituf-Ia por alguma outra - que tal, p. ex., 'processo'? No presente caso, da
exatamente na mesma, visto que 0 que essa estrutura estrutura eurn processo, 0 que

esse processo processa euma estrutura.
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valor puramente indeterminado, como atesta sua condilSao marcada;

como se disse acima, a consangiiinidade e nao-afinidade antes de

ser qualquer outra coisa. Mas para que esse valor nao-afim se torne

outra coisa - uma qualidade determinada -, ele deve reciproca e

ativamente proceder a uma extrusao da afinidade de dentro de si

mesmo, ja que esta ultima e0 unico valor positivo disponivel (dado).

A nao-afinidade se diferencia entao internamente em afinidade e

nao-afinidade. Esempre possivel, entretanto, extrair mais afinidade

da nao-afinidade, de modo a determinar mais perfeitamente esta

liltima como consangiiinidade. Na verdade, e necessario faze-la,

vista que a diferenciaqao da nao-afinidade reproduz a afinidade pelo

proprio movimento de extrai-Ia ou separa-Ia de si. 0 potencial de

diferenciaqao e dado pela afinidade: diferenciar-se dela e afirma-Ia

par contra-efetualSao. E assim, mediante a exclusao reiterada da afi­

nidade a cada nivel de contraste, a consangtiinidade aparece como

incluindo-a no nivel seguinte: a afinidade se dissemina e infiItra ate

as menOres recessos da estrutura. Esse processo recursivo de "obvia­

qao" (Wagner 1978) da afinidade, que tambem poderiamos chamar,

para usarmos os cliches antropologicos atuais, de "construlSao do

parentesco", deve permanecer inacabado; urn estado de pura consan­

giiinidade nao e atingivel, pois ele significaria a morte do parentesco

(e ele que a morte significa, como veremos). Ele seria urn estado

esteril de nao relacionalidade, de indiferenfa, no qual a construlSao se

autodesconstruiria. A afinidade e 0 principio de instabilidade respon­

savel pela continuidade do processo vital do parentesco: "desse dese­

quilibrio dinamico depende 0 born funcionamento do sistema que,

sem isso, estaria a todo instante amea9ado de cair em urn estado de

inercia", como observou Levi-Strauss (1991: 90) em Dutro contexte

- urn contexto, como logo veremos, muito proximo ao de que aqui se

trata. Trocando em milidos, a consangiiinidade e a continua9ao da

afinidade por outros meios (fig. 8.1).
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Figura 8.1. A constru(io amaz6nica do parentesco

a diagrama acima manifesta uma estrutura 'estruturante' antes

que 'estruturada', pais indica as condi<;6es de constitui<;ao de um valor

(0 parentesco) mais que representa uma forma organizacional consti­

tuida; descreve uma morfogenese, nao uma morfologia. Conseqiien­

temente, essa estrutura difere da hierarquia dumontiana, que articula

valores determinados desde 0 inicio, aproximando-se antes do que

Houseman (1984) chama de "hierarquia anti-extensiva".24 Nesse tipo

24- Na hierarquia classica ou "extensiva" (Houseman ibid.), 0 valor dominante

inclui seu comrario em sua propria extensao: 'Homem' inclui 'homem' e'mulher'

etc. Como 0 modelo-padrao dumontiano opera sobre valores determinados, ele

nao edinamico 0 bastante para dar coma dos processos cosmol6gicos amazonicos.

A bidimensionalidade da hierarquia nao basta aqui, pois ede urn operador de inde­

terminar;ao e de recursividade que se carece. Houseman (1988) e0 responsavel por

uma formular;ao decisiva desse argumento, em urn contexto etnografico difereme.
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de configurac;ao, a 'anti-extensao' marcada (nao-afinidade) do princi­

pia dominante nao-marcado (afinidade) inclui em urn nive1 inferior 0

principia dominante como sua propria - cia anti-extensao - versao mar­

cada. Mas como 0 principia dominante einerentemente nao-marcado,

tal inclusao cria uma tensao interna insoluvel, que simultaneamente

compele 0 principia subordinado a uma atualizas:ao cada vez mais

particularizada e gera urn contrafluxo ascendente de generalizas:ao

cada vez mais abrangente, guiado por e para 0 principia dominante:

atualizas:ao e contra-efetuas:ao. Note-se, no diagrama, que cada trian­

gulo voltado para baixo (com origem na linha diagonal da direita)

separa dais modos do valor encarnado no vertice superior, ao passo

que 0 vertice inferior de cada triangula voltado para cima (com ori­

gem oa diagonal esquerda) coneeta as dais valores dispostos acima

dele. Como as duas diagonais sao orientadas, tanto as separac;6es

particularizantes como as conex5es generalizantes sao assimetricas

au hierarquicas, mas com distribuic;ao de marcac;ao invertida. A linha

que se sobe nao ea mesma linha que se desce:

Desce-se dos virtuais aos estados de coisas atuais, sobe-se dos estados

de coisas aos virtuais, sem que se possam isold-los uns dos outros. Mas

nao ea mesma linha que se sohe ou se desce, assim: a atualizarao e a

contra-efetuarao nao sao dois segmentos da mesma linha, mas linhas

diferentes (Deleuze & Guattari 1991: 151).

Em outras palavras, °dualismo amazonico da afinidade e da consan­

giiinidade esta em desequi/{brio perpituo.

odesequilfbrio

Essa expressao, desequilibrio perpetuo, traz-nos de volta aterra firme

do americanismo. Em Historia de Lince, como todos se recordam,

Levi-Strauss caracterizou a principio de movimento do processo
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cosmol6gico indfgena nestes termos: urn dualismo instavel e dina­

mico, em perpetuo desequilibrio (1991: 90, 306-316).

Costuma-se associar 0 nome desse antrop6logo a uma certa fas­

cinac;ao malsa por oposic;oes binarias, estaticas e simetricas. Tal ima­

gem, contudo, corresponde bern melhor a certas versoes britanicas

do estruturalismo. Levi-Strauss foi 0 primeiro, e isso desde muito

cedo, a apontar a natureza ilus6ria da simetria exibida pelas dualida­

des sociocosmol6gicas. E quase desnecessario recordar os pontos

estabelecidos em seu artigo de 1956 sobre as organizac;6es dualistas:

a qualidade estatica do dualisma diametral como estrutura formal;

os valores assimetricos freqiientemente atribufdos as partic;oes diame­

trais enquanto estruturas vividas; a combinac;ao expHcita ou implicita

de dualismo diametral e concentrico; a derivabilidade do primeiro a

partir do segundo; a origem triadiea do dualismo concentrico, e, mais

geralmente, 0 estatuto derivativo das oposic;oes binarias em relac;ao

a estruturas ternarias. a tema jamais esteve ausente da obra de Levi­

Strauss; mas ele ganha seu maior destaque em Historia de Lince, 0

ultimo estudo mitol6gico do autor, onde recebe tambem, vale notar,

uma cauc;ao filos6fica nativa: "0 pensamento amerindio atribui... a

simetria urn valor negativo, malefico mesmo" (1991: 305).

Um aspecto essencial do modelo U~vi-straussianodo dualismo

concentrico esua abertura ao exterior. Enquanto os dualismos dia­

metrais definem uma totalidade circunscrita par urn limite infran­

queavel, uma barreira dimensional heterogenea em relac;ao a linha

meridiana interna - do ponto de vista do sistema, seu exterior nao

existe25 -, 0 exterior da Figura concentrica, ao contario, eimanente a

ela: "trata-se de urn sistema que nao se basta a si mesmo, e que precisa

sempre se referir ao meio circundante" (id. 1956: 168). 0 exterior

e aqui urn trac;o interno, constitutivo da estrutura como urn todo

25. A moldura que separa a totalidade diametral de seu exteriorpertence ao universo

do ohservador mais que ao do observado.
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- ou melhor) ele e 0 tras:o que impede ativamente a estrutura de se

constituir como urn todo. 26 0 exterior e relativo) e isso faz 0 interior

igualmente relativo. Essa forma de 'dualismo' traz a indeterminas:ao

para 0 centro, em lugar de expulsa-la para as trevas do nao-ser; e

recordemos que urn centro nao passa do limite inferior da infinidade

de drculos que se podem tras:ar asua volta. 27

A dependencia do dualismo concentrieo em relas:ao ao exterior

evoca por antecipas:ao uma exteriorizas:ao mais tardia na obra de

Levi-Strauss: a "ouverture aI'Autre" que esse autor ve como caracte­

ristica da ideologia bipartite amerindia (1991: 16,299 e ss). A no~ao

de tal abertura ao Outro deriva diretamente do dualismo em "per­

petuo desequilibrio" exibido pelo mito de referencia da Historia de

Lince, a celebre cosmogonia tupinamba recolhida por Thevet por

volta de 1554. Estou certo de que a figura 8.1 acima nao tera deixado

de trazer amente do leitor 0 esquema das bipartis:oes sucessivas que

atravessam esse mito (figura 8.2).

Ora, parece-me claro que esse dualismo recursivo de 1991 e uma

simples transforma~ao do dualismo concentrico de 1950. Tal simples

transformas:ao nao e, porem, uma transformas:ao banal; pois ela per­

mite determinar uma propriedade bern menos evidente no modelo

mais antigo. As bifurcas:5es do mito tupinamba comes:am na zona

mais abrangente do universo de discurso, procedendo por oposis:5es

sucessivamente decrescentes, que se afunilam em dires:ao a urn atrator

representado pelo polo de enuncia~ao do mito (a sociedade do narra­

dor). Traduzido no modelo concentrieo, este eurn caminhar de fOra

para dentro. Os passos descendentes na cascata de distins:oes cada vez

26. 0 exterior da figura diarnetral eexterior a eta; 0 da figura concentrica e0 exte­

rior de/a. Para a distinqao entre 'exterior a' e 'exterior de', cf. Deleuze & Guattari

198a: 65·

27. Urn centro eindubitavelmente necessaria para se traqar urn circula; mas sem

urn cfrculo nao ha nenhurn centro, apenas urn ponto qualquer. Se 0 ponto centra]

'fabrica' 0 cfrculo, e0 drculo que 'institui' a ponto como central.

436 Atuali{afiio e contra-efttuafiio do virtual

.'



Monan
Primeiro homem

t
Maire Monan

t
Sume

,

Temendonare Aricoute
(irmaos inimigos)

t
Maire Pochy

t
Maire

t
Maire Ata,

(irmaos amigos)

forte

criaturas

indios brancos

concidadaos inimigos

bons maus

fraco

criador

Figura 8.2. Bipartir;6es do mito tupinamba (Levi-Strauss 1991: 76)

menores do esquema dinamico aproximam-nos do centro do esquema

concentrico, ponto onde esta 0 sujeito, enticlade de compreensao infi­

nita e extensao nula - a perfeita auto-identidade. Mas e claro que

nunca se chega la, pois a identidade pura do centro epuramente imagi­

naria. 0 centro eurn limite de convergencia, 0 mesmo limite indicado

como"consangiiinidade" no diagrama da figura 8. 1.28

28. Vma outra construc;ao diagramatica possivel da figura 8.2 acima permitiria ver

bern sua diferenc;a para com urn dualismo diametral que, aprimeira vista, ela evo­

caria, devido a seu binarismo tao patente ('n6s' e as 'outros' etc.). Imagine-se urn

quadrado dividido por uma Iinha mediana. A reiterac;ao diametral dessa estrutura

consistiria em trac;aruma rnediana perpendicularaprirneira, e assim sucessivamente,

transformando a quadrado em urn tabuleiro de xadrez de quadrados cada vez meno­

res, mas sempre iguais. Imagine-se, ao comrario, que a reiterac;ao da divisao inicial

consista em dividir ao meio apenas urn dos retangulos criados pela parlic;ao inicial,

e em seguida urn dos redngulos destes dais red.ngulos menores, ad infinitum. A

Figura tomaria 0 aspecto de urn espectro de bandas cada vez mais finas em uma

direc;ao, tendendo assintoticamente a urn dos lados do quadrado inicial, 0 qual>

437

"



Nao creio que tenha sido uma coincidencia 0 fato de que a expres­

sao"dualismo em perpetuo desequilibrio" tenha surgido, no curso

da Historia de Lince, dentro de urn argumento que da grande aten­

s:ao a dinamica estrutural de urn mito tupinamba. Ao le-Ia ali,

fiquei com a impressao de que ja a tinha vista alhures, em urn con­

texto parecido. voltando a minha monografia arawete, constatei

que eu mesmo a havia empregado, ao comentar urn paragrafo do

estudo classico de Florestan Fernandes sobre a guerra tupinamba:

"malgrado 0 que [Florestan] quer demonstrar, 0 que at fica claro

e que 0 sistema tupinamba se caracterizava por urn desequilibrio

perpetuo, onde a 'autonomia' de uns so podia ser obtida as custas

da 'heteronomia' dos ouuos" (Viveiros de Castro J992a: 283).

Ao reler 0 que escrevi, porem, dve a convicc;ao quase imediata

de que eu tomara a expressao do proprio Levi-Strauss, e que 0

fizera por ela remeter a urn contexto, rna is uma vez, pertinente.

E - com efeita! -, ela esta n'As estruturas elementares, onde quali­

fica 0 regime de casamento obliquo ou avuncular: "a perspecdva

'obliqua' acarreta urn desequilibrio perpetuo, pois cada geras:ao

deve especular sobre a geras:ao seguinte... " (Levi-Strauss 1967a:

515-16). Essa forma matrimonial, desnecessario lembrar, era carac­

teristica dos Tupinarnba. 29

> serve assim de atrator intensivo - de centro, ou mais precisamente, de polo - das

divis6es internas, em lugar de mero limite inerte a circunscreve-las, como no casu

da reitera<;ao diametral. Observe-se, por fim, que as biparti<;6es decrescentes do

dualismo de '991, e portanto 0 esquema concentrico de 1956, nao mostram nenhuma

semelhan<;a significativa com a "oposi<;ao segmentar" de Evans-Pritchard. A oposi­

<;ao segmentar junta-op6e entidades de mesma naturezaj e1a se organiza em torno de

urn unico principia que percorre toda a estrutura (0 conflito)j e e1a nao decorre

de uma assimetria inicial. 0 dualismo em desequilibrio perpetuo tampouco e diale­

tico: a composi<;ao-decomposi<;ao da estrutura einfinita ou fractal, jamais se estabi­

lizando em torno de urn par final de comrarios reconciliados e unificados.

29. A mesma passagem d' As estruturas elementares esta eitada e comentada em Vivei­

rOs de Castro 1990: 67.
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A ideia de que os dualismos amerindios mostram urn "desequi­

Hbrio din<3.mico" (Levi-Strauss 1991: 90), enfim, retoma 0 debate

com Maybury-Lewis (1960), autor que criticou 0 conceito de dua­

lismo concentrico e sugeriu (id. 1989) que os dualismos centro-brasi­

leiros exprimiriam urn "equilibrio dinamico" (ver Ewart 2000, para

urn balans:o da polemica). A conexao logica e historica entre 0 con­

centrismo de 1956 e 0 dinamismo de 1991 parece-me, assim, patente,

embora Levi-Strauss (1991: 3Il e ss) ele mesmo nao a explicite.30

Os dois diagramas das figuras acima nao trazem apenas a mesma

mensagem por meio de c6digos diferentes; elas manifestam a mesma

estrutura. 1sso talvez fique mais claro se dermos uma interpretac;ao

etnografica concreta a cada nivel do diagrama da afinidadelnao-afi­

nidade (fig. 8.1). A figura 8.3 corresponde a uma atualizaqao possi­

vel dessa estrutura conforme urn repert6rio de valores de ampla dis~

tribuic;rao na Amazonia, em particular nas socialidades endogamicas

do tipo originalmente descrito par Peter Riviere (1984).

Esse diagrama inscreve urn processo que abarca, sem soluc;rao

de continuidade, as re1ac;6es interpessoais e intrapessoais. A cons­

truc;rao da pessoa e coextensiva aconstruc;ao da socialidade; ambas

se baseiam no mesmo dualismo em desequiHbrio perpetuo entre as

polos da identidade consangUinea e da a!teridade afim. As relaqoes

intra- e interpessoais sao, alem disso, 'co-intensivas', vista que a

pessoa nao pode ser tomada como parte de uma totalidade social,

mas como versao singular de urn coletivo - 0 qual, por sua vez,

e uma amplificac;rao da pessoa. Eneste sentido que a estrutura acima

30. Uma expressao similar, "dualismo dinamico", foi empregada por Peter Roe

em The cosmic rrgote (1982: 15-17, cf. tambem id. 1990), onde visa uma configu­

ra~ao muito proxima aos dualismos instaveis e perpetuamente desequilibrados

de Historia de Lince. 0 contexte, mais uma vez, e levi-straussiano (e mitologico,

mas nao tupinamba).
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",

":-.J
consanguinidade

Figura 8.3, Bipartic;5es do parentesco amazonico

e'fractal': a distinc;ao entre parte e todo nao epertinente. 31 Eis entao

que a distancia entre as sociedades individualistas (ou particularis­

tas) da Guiana e as sociedades coletivistas (au totalistas) do Brasil

Central pode ser bern mais curta do que imaginavamos.32

31. A imagem da fractalidade vem de R. Wagner (1991) e de M, Strathern (1988,

1992b); ela eaplicada de maneira muito sugestiva a alguns materiais sul-america­

nos em um artigo recente de J.A. Kelly (2001), que foi, alias, uma das inspira~5es

imediatas do presente eosaio,

)2. Estou me referindo aqui ao contraste feito por Peter Riviere (1984: 98) entre

as sociedades dotadas de institui~5escomunais, como as do Rio Negro e do Brasil

Central, e os povos da Guiana, oode 0 socius nao seria mais que "0 produto agrega­

do de rela~5es individualmente negociadas", e oode "relat;5es societais e rela~5es

individuais permanecem da mesma ordem de complexidade", Essa mesma ordem

de complexidade, no argumento de Riviere, e, de fato, uma mesma ordem de simpli­

cidade. Mas se, ao contrario, tomarmos a estrutura como fractal, tudo muda de >
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A regUia superior cla figura 8.3 erelativamente 6hvia, limitando-se

a inscrever no diagrama (mas dando-lhes uma interpreta<;ao muito

diversa) aquelas zonas ou circulos de sociabiliclade sahlinianos tantas

vezes mencionados oa etnografia; sua regiao inferior, porem, exige

alguma e1abora'.fao. A divisao entre germano junior/senior e ego se

justifica com base na ideia de que a germanidade (de mesmo sexo),

oa Amazonia, equase sempre marcada por urn principia de idacle

relativa, sugerindo uma no<;ao de repeticyao diacronica e diferencial

mais que de iclentifica<;ao sincronica e total; ela tampouco esta livre

de uma potencialidade afim residual. 33 Ha mais aqui, cootudo. Seria

em principia passive! introduzir urn degrau intermediario no dia­

grama (ele e, de clireito, indefinidamente 'intensivel') e opor, ao

polo germano senior/junior, urn polo intitulado gemeo. Teriamos

chegado entao ao limite da identidade interpessoal, corn essa figura

da alteridade apenas numerica entre urn par perfeitamente consan­

giiineo: ao zero absoluto de temperatura relacional, por assim dizer.

Sucede porem, como Levi-Strauss argumentou na mesma Historia

de Lince, que os gemeos nao sao concebidos como idealmente iden­

ticos no pensamento indigena, mas, ao contrario, como devendo se

diferenciar. Na pratica usual do parentesco, quando nao sao ambos

> figura, e a ideia de uma 'mesma ordem' passa a significar que rela<;6es societais e

individuais sao as mesmas relafoes. Nao ha diferen<;a de ordem, porque a diferen<;a

nao passa entre 'individuo' e 'sociedade', mas os perpassa igualmente. 0 singular e

o coletiyo (Strathern 1988), nao 0 individuo e a sociedade, sao os verdadeiros modos

ou momentos desta diferen<;a complexa.

33. Especialmente no caso dos germanos masculinos, eu diria. Considere-se 0 usa

arawete de irmaos adultos chamarem-se de he rayin-hipiha, a que pode ser traduzido

tanto como "meu companheiro-de-mae-de-crian<;a" como "companheiro de minha

mae-de-crian<;a". Em ambos as casas, mas especialmente se a segunda tradu<;ao e
a mais carreta, a expressao significa "marido de minha esposa (possivel)". Assim,

dois irmaos se veem como ligados nao por meio de sua co-filia<;ao atual, mas de

sua co-afinidade potencial, i.e., via urn relator de sexo oposto, como 0 fazem, mas

ao contrario, dois cunhados (Viveiros de Castro 1992a).
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mortos ao nascer (0 que zera a partida), ou se mata urn, 0 que cria

uma diferen<;a absoluta entre eles, ou se poupam a ambos mas se os

distinguem pela ordem de nascimento, 0 que os retransforma em

urn par senior/jiinior. Na rnitologia, que abunda ern figuras gerne­

lares, a estrategia e outra: ou se atribuem genitores diferentes aos

gemeos (0 que as 'desgemelariza'), ou se insiste na progressiva dife­

renciac;ao de carater e comportamento entre eles, divergencia que e

o tema mesmo da narrativa. Mesmo se indiscerniveis ao nascer, os

gemeos miticos sempre derivam em dire<;ao adiferen<;a. A gemelari­

dade reproduz a polarizac;ao eu/outro, que se ve posta como inapa­

gavel mesmo nesse caso-limite de identidade consangtiinea total. Ela

define 0 minima multipia do pensamento amerindio.34

Os gemeos e sua imparidade essencial permitem-nos passar ao

nivel da 'pessoaJ

• Descendo urn degrau em nosso diagrama, observo

que a placenta efreqiientemente concebida como urn duplo do recem­

nascido, uma especie de gemeo natimorto, ou Outro nao-humano da

crian,a (Gow 1997: 48; Karadirnas 1997: 81 ).35 Ern algumas tradi,oes

miticas, como ados Ye 'kuana, ela da origem a urn verdadeiro gemeo

antagonista (Guss 1989: 54). Quanto adistin,ao entre 0 polo placenta

eo par carpalcadaver (recordemos 0 par grego soma/serna) observo

que a placenta e 0 corpo sao tambem freqiientemente opostos em

termos de seus movimentos no espa<;o e no tempo, com a primeira

devendo ser enterrada e apodrecer de modo a que 0 segundo possa

3+ Levi-Strauss ve no c1inamen da gemelaridade imperfeita 0 esquematismo-chave

do dualismo assimetrico amerindio. 0 contraste que esse autor faz entre a geme­

laridade nas mitologias europeia (enfase na semelhant;a) e amerindia (enfase na

diferent;a) e isomorfo ao que ele havia feito n'As estmturas elementares (1967a: 554-55)

entre a relat;ao de irmaos e a relat;ao de cunhados. Isso indica a continuidade intrin­

seca entre a mitologia gemelar analisada em Historia de Lince e a rnitologia da afini­

dade explorada nas Mito16gicas.

35· Cr., para exemplos norte-americanos, Levi-Strauss 1978 e Desveaux 1998. 0

tema e tambem comum na area malaio-polinesia, e possivelmente alhures.
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crescer e se desenvalver; a placenta parece ser concebida como uma

especie de anti- e ante-cadaver (C. Hugh-Jones 1979: 128-29), au

como urn corpo peIo avesso (Le. como as entranhas exteriorizadas da

crian~a: Cow 1997).

A divisao entre corpo e alma manifesta a mesma polaridade.

Como a placenta, a alma e urn aspecto separavel da pessoa, urn

duplo seu. A minha 'alma gemea', no caso amazonico, ena verdade

meu gemeo-alma: ea minha propria alma, jamais propria, pais ela

emeu 'outro lado', que e0 lado do Outro. placenta e alma, alias,

respondem-se temporalmente: a separacrao da primeira marca a pos­

sibilidade e a inicio da vida; a da segunda prefigura au manifesta

a morte. A alma, como a placenta e como a gemelaridade minima­

mente multipla, esta inequivocamente inscrita no polo outro-afim

do diagrama amazonico. Atingimos aqui a nucleo relacional - a

relacrao nuclear - da pessoa. A construcraa do parentesco amazo­

nico diz essencialmente respeito afabrica~ao (e destrui~ao)de cor­

pos, ao passo que as alrnas nao sao feitas, mas dadas: ora absoluta­

mente durante a concepcrao, ora transmitidas junto corn os nomes

e autros prindpios pre-constituidos, ora capturadas 'prontas para

usar' do exterior. A alma ea dimensao eminentemente alienavel,

porque eminentemente alheia, da pessoa amazonica. Dada, pode

ser ramada. 36

36. Simplifieo aqui, pois a etnografia amazonica eonheee numerosos tipos de alma

(e almas multiplas). Mas me pareee que a distin~ao basiea a fazer e entre urn eoneeito

de alma como representafQo do corpo e urn outro conceito de alma que nao designa

uma mera imagem do corpo, mas 0 outro do corpo. Ambas as ideias existem e co-exis­

tern nas cosmologias indigenas, mas e aultima que me refiro quando digo que a

alma e dada, alheia e afim. Simplifieo, tambem, quando coloca 0 nomepessoal como

uma entidade de mesmo tipo geral que a alma; ainda que esse seja 0 caso em varias

culturas amazonicas, em autras 0 name e urn terceiro principia pessoal, distinta

tanto do carpo coma da alma.
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o mundo das almas e outras atualizac;oes invisiveis da transparencia ori­

gimiria (ver supra) e freqiientemente designado, nas cosmologias indi­

genas, por expressoes que significam '0 outro lado'. Tal designac;ao,

aprimeira vista analoga ao nosso '0 alem', traz em si uma sorrateira

simetria: a outro lado do outro lado eeste lado, 0 que pode significar

que 0 invisivel do invisivel e 0 visivel, 0 nao-humano do nao-humano

e 0 humano, e assim por diante. A leitura tradicionalmente platoni­

zante feita do dualismo indigena do corpo e da alma, que 0 wma como

opondo apan§ncia a essencia, deve assim dar Iugar a uma interpretac;ao

dessas duas dimensoes como constituindo 0 fundo e a forma uma para

outra: 0 fundo do corpo e 0 espirito, 0 fundo do espirito e 0 carpo . As

relac;oes disso com 0 tema da deixis perspectivista sao claras.

Vimos que sequer os gemeos sao perfeitos consangiiineos entre si.

Isso significa que uma pessoa individual 0 seria, reflexivamente (uma

vez, isto e, separada de seu Outro placentario original)? Penso que

nao. Vma pessoa viva nao eurn individua, mas uma singularidade divi­

dual de corpo e alma, urn 'dividuo' internamente constituido pela pola­

ridade eu/outro, consangiiineo/afim (Kelly 2001; Taylor 2000).'"

Essa singularidade comp6sita do vivente edecomposta pela morte,

que separa urn principio de alteridade afim, a alma, de urn principio

37. Minha alusao ao conceito de "dividuo" (dividual) deriva, naturalmente, de M.

Strathern (1988), que, partindo de uma no~ao proposta originalmente por McKim

Marriott, deu-Ihe um tratamento teorico de enorme alcance, na Melanesia e alhures.

Sem poder me demorar aqui no bem-fundado da minha transposi~ao,adianto ape­

nas que 0 dividuo (belo conceito, feia palavra) amazonico nao parece se 'dividuali­

zar' segundo a linha de genera, como na Melanesia, mas segundo os contrastes entre

consangiiinidade e afinidade e entre humano e nao-humano (esses dois contrastes

sao isomorfos). A questao de saber se 0 mal-estar generalizado que as dualidades

de tipo alma/corpo (costumeiramente insultadas de cartesianas) provocam no pen­

samento filosofico contempora.neo nao se deveria, paradoxalmente, ao potencial

subversivo desse (divi)dualismo face ao nosso individualismo - eis ai autra coisa a

que s6 posso, no momento, aludir.
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de identidade consangiiinea, 0 corpo. Isso equivale a dizer que a con­

sangiiinidade pura so pode ser alcanl.fada na morte: ela e a conseqiien­

cia ultima do processo vital do parentesco, exatamente como a afini­

dade pura e a condil.fao cosmol6gica desse processo. A morte divide a

pessoa, ou revela sua essencia dividida: como almas desencorporadas,

os mortos sao arquetipicamente afins (na demonstral.fao classica de

Carneiro da Cunha 1978); como corpos desespiritualizados, porero,

eles sao supremamente consangiiineos. A morte, assim, desfaz a ten­

sao (a diferenqa de potencial) entre afinidade e consangiiinidade que

move 0 processo do parentesco, completando °percurso de consan­

giiinizal.fao, isto e, de desafinizal.fao, visado por esse processo.

A estrutura inscrita na figura 8.3 e orientada mas ciclica, ilus­

trando ° movimento cosmo16gico de transformal.fao da afinidade/

alteridade em consangiiinidade/identidade e vice-versa. A linlta que

desce, contudo, nao e a mesma linha que sobe. a processo do parentesco

requer a progressiva particularizal.fao da diferenl.fa geral mediante a

constituil.fao de corpos de parentes - 0 corpo singular construido pelo

coletivo de parentesco e 0 coletivo construido como corpo de paren­

tesco -, que formam as concrel.foes de identidade consangUinea den­

tra do campo universal de afinidade potencial.

A Cfitica trivial ao organicismo socio16gico e anaturaliza':fao do social

nao permite ver uma dimensao basica da socialidade amazonica. Nos

mundos relacionais indigenas, 0 coletivo eefetivamente alga organico,

ou melhor, corporal. Nao eurn organismo no sentido de uma totali­

dade funcionalmente diferenciada (0 que seria uma defini':fao circular:

como Gabriel Tarde ja advertia, nao ea sociedade que eurn orga­

nismo, e0 organismo que euma sociedade), mas urn ente organico

au vivo, urn corpo formado de corpos, nao de mentes ou consciencias:

corpas extraidas de autros carpas, corpos absorvidos de outros car­

pos, carpos transfarmadas em autros corpos. A enfase no processa

do parentesco coma 'constru':faa' da sacialidade exprime essa imagina­

fao corporal do coletivo, seu fundamento nas tracas carporais entre as
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pessoas, e uma concep~ao da pessoa fundada em urn idioma corporal.

A 'sociedade indigena' nao euma consciencia coletiva unificada, mas

tampouco e urn £luxo processivo de (in)consciencias individuais: ela

eurn corpo distributivamente coletivo. Ver: Seeger, DaMatta & Vivei­

ros de Castro 1979; Viveiros de Castro 1979, 1996c; Cow '991a; e

Vila~a 2000a, que esta levando essas ideias a[rente.

Mas 0 processo vital do parentesco termina cada cicIo com a produ­

s:ao de uma entidade que eabsolutamente auto-identica, e portanto

absolutamente impar: a corpo morto do parente, a pura singulari­

dade substantiva do cadaver. Pois a parte outra, relacional antes que

substancial, da pessoa vai-se com a alma, que, como ensina a ernogra­

fia, recebe varias determinas:5es p6stumas (alternativas au sequen­

ciais) de tipo afim: ela se transforma em inimigo para as parentes

vivos do morto, ou toma urn corpo nao-humano como sua morada,

ou se transmite a parentes nao-substanciais, au volta a uma condis:ao

de principio subjetivo indeterminado, uma especie de equivalente

ontol6gico geral, medida de toda diferens:a significante no universo.

Assim,o corpo conecta as parentes, a alma os separa - porque a alma

conecta os nao-parentes (as humanos aos nao-humanos), enquanto

a corpo as separa.38 a corpo e a alma desempenham funs:6es inversas

conforme dess:amos au subamos no diagrama. a processo do paren­

tesco continua a diferencias:ao ou especia~ao dos corpos desenca­

deada ao Bm do periodo pre-cosmoI6gico. Mas a alma, essa 'radia,ao

de fundo' deixada pelo big bang mitico, testemunha da transparencia

primeva entre as seres, impede, por sua alteridade residual mas irre­

dutfvel, uma diferencia~ao completa das exterioridades corporais.

A alma assegura a conexao com a diferens:a infinita e interna do pre­

cosmos virtual. au, para dize-lo como Nelson Rodrigues, sem alma

nao se chupa nem urn chica-bom.

38. Cf. Viveiros de Castro 1996c (cap. 7 supra).
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Ha, por certo, urn outro produto do processo do parentesco

ao cabo do cielo vital: a crianlfa procriada, que completa 0 movi­

mento de consangtiinizalfao iniciado com 0 casamento de onde ela

provem. Esse novo dividuo jamais e a replica consangiiinea de seus

pais, pois seu corpo mistura os corpos destes (e portanto de dois

cunhados - ver Taylor 2000), e sua alma deve vir de urn nao-geni­

tor: minimamente, de urn anti-genitor, isto e, urn genitor de genitor

(avos) ou urn germano de sexo oposte ao do genitor (tio materno,

tia paterna)}? Mais importante de tudo, essa crianlfa dividual precisa

ser feita parente de seus parentes, visto que, nos rnundos indigenas,

as identificalfoes substanciais sao conseqtiencia de re1alf6es sociais

e nao 0 contrario: as relalfoes de parentesco nao exprirnern 'cultu­

ralrnente' urna conexao corporal 'naturalmente' dada; os corpos

sao criados pelas relalf6es, nao as relalfoes peles corpos, ou antes, os

corpos sao a marca deixada no mundo quando as re1alfoes se con­

sornem, ao se atualizarern.4o Isso significa que a crians:a precisa ser

desafinizada: ela e urn estranho, urn hospede a ser transforrnado em

urn consubstancial (Cow 1997; Rival 1998b). A constru~ao do paren­

tesco e a desconstrus:ao da afinidade potencial; mas a recenstrulfao

do parentesco ao fim de cada ciclo deve apelar para esse fundo de

alteridade dada que envolve a socialidade humana.

39· Nas culturas onde as almas, ou suas reificas:oes onomasticas tao comuns na

Amazonia, devem vir do interior do socius, elas passam por canais sistematicamente

outros que aqueles por onde circulam as substancias corporais. A diferens:a mini­

ma, como indiquei, pode ser obtida deslocando-se urn passo na rede cognatica, i.e.,

pondo-se os avos ou os tios cruzados como nominadores. Tanto quanta me recordo,

esses parentes nunca sao incluidos no circulo de abstinencia por doens:a que define

a unidade de comunhao e prodw;ao de corpos. Nesse sentido, a couvade pode ser

vista como uma cerimonia de anti-nominas:ao.

40. Se ° primeiro postulado das ontologias amazonicas e "nao ha relas:ao sem dife­

rencias:ao", 0 segundo e a ideia de que as subsdncias procedem das relas:oes e

nao vice-versa. Nao ha espas:o para desenvolve-lo aqui (Viveiros de Castro em

preparas:ao).
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Algumas manifesta~iies do diagrama

Toda 0 raciocinio que precede exigiria uma certa sintonia fina para

funcionar realmente a contento. Mas nao edificil divisar) desde ja,
varias express6es etnograficas dessa estrutura amazonica - expres­

soes que nao esdio necessariamente codificadas em categorias de

parentesco. Os seguintes exemplos me acarrem oeste momento:

I. 0 modelo da terminologia kalapalo de relacionamento proposto

por EBen Basso (ver a figura em Basso 1973: 79), que poderia receber

uma interpretac;ao dumontiano-hierarquica ao inves daquela etnocien­

tifico-taxonomica oferecicla pela autora, especialmente se atentarmos

para 0 teeua cia relac;ao cla germanidade como idioma de base em favor

cia relac;ao de primos cruzados, quando se passa do contexto intralocal

ao contexto interlocal, e em particular aos grandes rituais interaldeaes.

Note-se que esses rituais constroem a 'sociedade xinguana' como uni­

dade maximamente inclusiva. No capitulo I do presente livro, vimos

urn outro exemplo de aplica~ao do diagrama no contexto alto-xinguano

(fig. I.J, p. 41), 0 que sugere que ele descreve uma dinamica nao apenas

sociologica, como na analise de Basso, mas tambem ontologica.

2. As associa~6es sistematicas de genero veiculadas pelas dia­

gonais direita-descendente e esquerda-ascendente do diagrama da

figura 8.1, quando se a aplica ao regime social achuar. A consangtii­

nidade pura parece so ser atingivel por e entre mulheres, assim como

a afinidade pura e uma condic;ao masculina. Esses impulsos diver­

gentes geram, na interface do sistema de atitudes com 0 sistema ter­

minologico, uma dinamica de parentesco complexa, magistralmente

analisada por Taylor (1983, 2000).

3. A circula~ao entre os MaY e os humanos na cosmologia ara­

wete. A figura 8.4 combina duas figuras apresentadas anteriormente

(Viveiros de Castro 1992a: 2)1, 253), as quais sao os ancestrais dire­

tos da estrutura proposta no presente ensaio:4J

41. 0 segundo diagrama (op. cit.: 253), que descreve as transformal(oes p6stumas >
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(mortaisl

mortais

1':'"
-""-

matadores nao·matadores

xamas nao-xamas

homens mul~eres

vivos mortos
/"

alma

Figura 8.4. Bipartit;6es cosmologicas arawete

corpo

...... '.,J

consanguinidade

4- As "descriq6es alternativas" da socialidade tukano prapos­

tas por S. Hugh-Jones (1993). A pratica cotidiana - e 0 ritual Food­

giving House que seria como sua hiperbole -, dominada por urn

ethos de cognas:ao generalizada, de igualitarismo, de simetria dos

generas e de inc1usividade grupal, corresponde it linha descendente

> da pessoa, foi incorretamente interpretado por mim, 0 que vai corrigido em seu

presente embutimemo no primeiro diagrama.

42. Na verdade, no caso do ritual Food-giying House (0 Da6ucurz), ha mais que uma

simetriza~ao das rela~6es de genero proprias dessas sociedades descritas como for­

temente patrilineares e patrilocais: 0 grupo de referencia, ou grupo anfitriao, eassi­

milado a uma posi~aofeminina. Isso inverte 0 modelo ideologico geral (exacerbado

no ritual do He, oJuruparz), 0 qual faz das mulheres a epitome da exterioridade afim

e dos homens, a da interioridade consangtifnea.
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do diagramaY as grandes rituais He, por seu turno, que validam

e reproduzem a ideologia (por oposi<;ao it pratica cotidiana) hierar­

quica e androcentrica dos povos Tukano, corresponderiam a linha

ascendente de contra-efetua<;ao, momento em que as diferen<;as

cosmol6gicas sao repostas - 0 que exige, alias, uma passagem pelo

mundo da metamorfose infinita do periodo pre-cosmologico. Hugh­

Jones associa os ritos da Food-giying House a"consangtiinidadeJ), e 0

He a"descendencia"Y Quanto aafinidade, diz 0 autor, esta "comem

urn potencial de ambigtiidade inerente, que depende de urn ponto de

vista relativo" (id. ibid.: 112). Em outras palavras, ela nao estaria cla­

ramente localizada, nem do lado da consangtiinidade cotidiana, nem

da descendencia ritual. Sugiro, ao contrario, que ela esta localizada

de ambos os lados (como a consangtiinidade 0 esta para Hugh-Jones,

visto que sua "descendencia" e uma consangtiinidade pura), mas

sujeita a dinamicas complementares. Na linha ascendente percorrida

pelo He, a afinidade aparece essencialmente sob 0 modo da poteneia­

lidade: e a afinidade implicada na defini<;ao do grupo como entidade

monol1tica, separada de entidades analogas por descendencia diferen­

cial, mas implicitamente ligada a estas por alian<;a matrimonial - a

"afinidade sem os afins". Na linha que desce do Food-giying House, a

afinidade aparece como finalizada, isto e, efetiva, e portanto dissol­

vida na eogna<;ao - os "afins sem a afinidade". Assim, seria menos a

afinidade que e ambigua que a vida cotidiana ela propria, polarizada

como se mostra entre os modelos do He e do Food-giying House. 44

5. A passagem ao primeiro plano da divisao consangtiineos/

afins, submersa durante 0 processo vital do parentesco, que oeorre

43.0 que S. Hugh-Jones chama aqui de consangiiinidade, eu chamariade cognac;ao.

Cf. cap. 2 supra, sec;ao "Cognac;ao e consangiiinidade".

44.0 paragrafo acima corrige radicalmente 0 que foi dito nas vers6es anteriores des­

te ensaio sobre a dina mica ritual tukano e sua conexao com 0 diagrama. Agradec;o

a Cristiane Lasmar par ter-me chamado a atenc;ao para as incorrec;oes cantidas nas

vers6es anteriores, e pela discussao da presente (e ainda incompleta) formulac;ao.
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no sistema de endocanibalismo funerario dos Wari' (Vila,a 1992).

E tentaclor especular que as afins do morto sao os que devem comer

seu corpo precisamente porque esse objeto encarna a pessoa em sua

rase au estado puramente consangiiineo; a alma do morto, em troca,

embarca em uma jornada ao A]em toda ela marcada pela afinidade,

transformando-se por fim em urn porco selvagem que pode ser aba­

tido e camido peJos consanglifneos do morto. Esse corpo / porco e,
a meu ver, urn anti-cadaver humano; ele e0 corpo da alma, e nessa

medida perfeitamente 'outro' em relacrao a seus consangUineos

(para uma situacrao muita semelhante na escatologia dos Ese Eja,

ver Alexiades 1999' 135)·

6. A construcrao cia socialidade piro como uma Umistura de

sangues" (Gow 199Ia). A partir de urn estado primevo de pura

afinidade potencial entre diferentes "povos", a hist6ria humana se

desenrola como processo de parentesco C'hist6ria eparentesco",

diz Gow dos Piro). Assim, poderiamos ler nosso diagrama como

descrevendo 0 movimento do mito (da afinidade miticamente

dada) it historia (it consangiiinidade historicamente construida) e

vice-versa. Esse macro-processo ecoa recursivamente nas micro­

oscilalSoes entre alteridade e identidade que balizam as diversas eta­

pas do cicio de vida.

7. as rituais guerreiros dos Tupinamba e dos Jivaro, que envol­

vern multiplas divisaes da pessoa (do matador e da vitima) em meta­

des ego-consangiiineas e outro-afins (Viveiros de Castro 1992a:

287-92; Taylor 1993a). Mais geralmente, os processos amazonicos

de incorpora,ao do Outro pelo Eu - que pressupaem ou implicam

crucialmente processos de determinalSao do Eu pelo Outro - anali­

sados por autores como Taylor (1985, 1993a), Vila,a (1992, 200ob),

Fausto (2001) au Kelly (2001), sao casos particulares de nossa estru­

tura. 0 metadiagrama da figura 8.1 pode ser usado para representar

a dinamica da preda,ao tanto quanto a da afinidade potencial- pois

se trata da mesma dinamica. A figura 8.) sugere as linhas gerais

dessa tradu,ao:

,



preda<;ao

perso.nifica<;aofamiliariza<;ao

conjlJgaliza<;ao

./
procria<;ao identifica<;ao

/-'-

"',

"''-J
(socia<;ao)

afiniza<;ao

nao-preda<;ao

alter ego

Figura 8.5. A assimila~ao do Dutro (e a dissimila~ao de si)

8. Os "terceiros incluidos" (ver cap. 2, supra), aquelas figuras

anti-afins que escapariam aoposis:ao afinidade / consangiiinidade,

tambem podem ser localizados no diagrama. 0 leitor se recordara

que esses terceiros incluidos foram definidos como afins potenciais;

em seguida, que e1es foram definidos nao apenas como exteriores

ao parentesco, mas como representando 0 exterior do parentesco

(para adotarmos a distinc;ao da nota 26). Nos termos do presente

diagrama, proponho que eles estariam situados nas posic;5es de

afinidade da linha da esquerda, mas quando se a toma como linha

dominante (quando, digamos, eJa passa de linha pontilhada a cheia).

Os terceiros incluidos representam a afinidade quando esta se torna

o foco do investimento social: a linha que sobe e a linha da contra­

efetuas:ao ritual do socius, a linha que desee, a de sua atualiza<;ao

cotidiana. Se, no cotidiano, urn afim (efetivo) e urn tipo inferior de
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consangtiineo, no ambiente ritual urn consangiiineo torna-se urn

tipo provis6rio de afim (potencial); ese, no cotidiano, a afinidade

e0 que deve ser extraido e exc1uido de modo a gerar uma interio­

ridade consangiiinea por urn processo de disjUll'.rao limitativa, no

ritual a consangliinidade deve ser absorvida de modo a remete-Ia a

suas condi'.roes exteriores de possibilidade, em urn processo de sin­

tese inc1usiva. Mais geralmente, a linha que sobe e, como dissemos,

a linha do ritual: 0 ritual e0 contexto por excelencia de inven'.rao deli­

berada do dado, au a momenta de "coletiviza~ao do inato" (Wagner

1981: 1I8), e portanto de inven~ao da natureza; quando a linha pon­

tilhada se torna cheia, passamos da "contra-efetua'.rao" (De1euze)

ou "contra-inven'.rao" (Wagner) ainversao da invenfiio. Lembro, por

fim, que essa linha ascendente esta constantemente amea'.rando se

contra-efetuar fora do contexto controlado do ritual: ha como que

urn empuxo para cima a cada movimento para baixo da linha correla­

tiva, uma pressao constante de retorno ao virtual a cada movimento

de atualizal.fao. Donde a perigo da metamorfose, e a tema do carater

enganoso das aparencias (ver capitulo anterior).

9. Valtando aos exemplos etnograficos, e para concluir, sugiro

que uma das aplical.foes mais instrutivas do diagrama ea redescril.fao

do modelo (au modelos) da estrutura social kayapo elaborado par

Turner (1979a, b, 1984, 1992). A figura 8.6 euma esquematiza~ao

parcial das dimensoes isoladas por esse autor.45

Notem-se, sabre essa figura, apenas dois pontos. Em primeiro

lugar, que a natureza engloba (no sentido imanente que elucidamos

acima) a sociedade, na cosmologia je. Com efeito, como Turner

parece estar sugerindo em seus trabalhos mais recentes, a construl.fao

ritual da sociedade - sua determinal.fao 'contra' sua pr6pria condi­

l.fao inicialmente derivativa, marcada, de nao-natureza - passa pelo

45. Nao apresento aqui a constituilJao dos nfveis intrapessoais segundo os mesmos

principios, algo que [oi longamente elaborado por Turner (1995, p. ex.).
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natureza

nilo-natureza

",

ritual secular

publiCO domestico

interfamiliar intraJamiliar

familia conjugal

homens

Figura 8.6. A estrutura social kayapo (via Turner)

natal

mulheres

'::oJ
(sociedadel

reconhecimento e cantrole (pela internalizac;ao) do potencial relacio­

nal infinito detido pela exterioridade 'natural'. Mas entao a estrutura

social je nao e, no fim das contas, urn sistema fechada, como nos fize­

ram pensar por tanto tempo; emuito mais parecida cam a paisagem

sociocasmol6gica geral da Amazonia do que se imaginava - au pela

menos, do que eu imaginei.46

46. Urn elernento de conviClJao imponante, aqui, promete ser a tese recem-defen­

dida de Elizabeth Ewart (2000) sobre os Panara, que mostra a internalidade cons­

titutiva da 'dialetica' entre Eu e Outro, Panara e nao-Panara. Ewart sugere que 0

dualismo diametral dos Panara e na verdade uma Figura do dualismo concentrico,

argumentando alem disso que 0 centro (fisico e metafisico) da sociedade panara e
o lugar da mudanc;a e da historia, ao passo que a periferia e0 Iugar da stasis e da

permanencia - 0 que vira de ponta-cabec;a peIo menos alguns dos fundamentos do

dualismo centro/periferia dos je.
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o segundo ponto eque se pode argumentar que, na cosmolo­

gia je, as muIheres nao representam 0 polo da natureza em nenhum

sentido relevante. Ao contrario, 0 diagrama sugere que urn estado

socialmente puro s6 poderia ser atingido em urn mundo constituido

e reproduzido exclusivamente pelas mulheres. Tal eprecisamente 0

sentido da uxorilocalidade je, penso eu.

Nota final

Enquanto algumas sociedades amazonicas (e / ou seus etnografos)

parecem dar grande enfase adiagonal descendente de meu metadia­

grama, isto e, ao vetor de consangtiinizas:ao que guia 0 processo

do parentesco, outras mantern seus olhos firmemente voltados, por

assim dizer, para a fonte e condis:ao geral desse processo: a afinidade

potencial. Tal diferen<;a de orienta<;ao dentro de urn mesmo quadro

cosmologico explica, a meu ver, os contrastes e confrontos que estao

constantemente vindo atona na etnografia da regiao: pacifismo ou

belicosidade, mutualidade intima ou reeiprocidade predat6ria, xeno­

fobia ou abertura ao outro, visada filosofica intramundana ou extra­

mundana, e assim por diante. Esses contrastes so podem mesmo vir

atona: e1es sao, justamente, superfieiais. Em que pese a toda sua

salieneia intuitiva, nao passam de vis6es parciais de uma {mica estru­

tura geral que se move necessariamente nos dois sentidos.

Mas, a linha que se sobe continua nao sendo a linha que se desce.
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Xamanismo e sacrificio

Estas TIotas consistem em uma breve eVQca<;ao dos usos que fiz do coo­

ceito de sacrificio em meu trabalha. Etas refletem minha experiencia

com a etnografia tupi-guarani e, em especial, minha pesquisa junto

aos Arawete cia Amazonia oriental (Viveiros de Castro I992a).1

Se os Arawete dispoem de urn xamanismo vigoroso, pOlleo tern,
aprimeira vista, que pare<;a corresponder anoc;ao antropologica

corrente de sacriftcio. Eles nao diferem, quanta a isso, cia maioria

dos povos das terras baixas suI-americanas, oode se encontram aqui

ou ali praticas que poderiam talvez ser ditas de 'tipo sacrificial', mas

que jamais atingem a elabora<;ao sociologica, a formaliza<;ao ritual e

a densidade cosmo16gica alcanc;ada, por exemplo, nos sistemas reli­

giosos das culturas anclinas ou mesoamericanas.

Isso posto, a questao nao e tanto a de saber se os Arawete sao

urn exemplo adequado para urn exame da no<;ao de sacrificio na Ame­

rica indigena, mas, ao contrario, a de saber se essa no<;ao e adequada

a eles e aos povos congeneres. Mais geralmente, a questao esaber se

a definic;ao maussiana classica de sacrifido (Huber! & Mauss 1899),

I. Esta comunicafJao [oi apresentada no co16quio "Chamanisme et sacrifice", que

reuniu especialistas nas culturas andinas, mesoamericanas e amazonicas, organiza­

do por J.-F. Bouchard e J.-P. Chaumeil, e realizado no College de France em abril

de 2000.

Yurifiato-ro afasta-se para que as Mar comam do banquete de jaboti (Jpixuna, 1982)

Kafiinpaye-ru e as instrumentos xamanicos, a chocalho aray e a charuto (Jpixuna, 1982) 4~9
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que continua a nos servir de referenda, e rica 0 bastante para incluir

de modo pertinente (au para exc1uir de modo significativa) a cam­

plexo do xamanismo sul-americano. Pois a palavra 'sacrificio', nos

raros momentos em que surge no universo de discurso dos etn6lo­

gos da Amazonia, vern quase sempre associada a esta outra, bern

mais comum entre n6s, 'xamanismo'.

A conexao entre os materiais etnograficos arawete e a no~ao de

sacrificio, entretanto, nao se imp5e, ao menos de modo direto, em

vista das praticas xamanicas desse povo, mas a partir de seu discurso

escatol6gico. A cosmologia dos Arawete reserva urn lugar central

aa canibalisma p6stuma: as divindades celestes (as Mar) devaram

as almas dos mortos chegadas ao ceu, como preludio atransforma­

~ao destas em seres imortais semelhantes a seus devoradores. Como

argumentei (op.cit.), esse canibalismo mistico-funerario arawete e
uma transforma~ao, tanto hist6rica como estrutural, do canibalismo

belica-saeia16gico das Tupinamba da costa brasileira.2

a camplexa canibal das Tupinamba do secula XVI, cujas tra,as

gerais edesnecessario recordar,3 foi freqtientemente interpretado

como uma forma de sacriftcio humano, seja no sentido metaf6rico cia

expressao, utilizada por alguns dos primeiros cronistas e missiona­

rios, seja em urn sentido conceitualmente preciso, como fez 0 grande

saci61aga Flarestan Feruandes (1952), que aplicau de modo bastante

literal a teoria de Hubert e Mauss aos materiais quinhentistas. Para

poder faze-Io, porem, Florestan precisou postular algo que nao se

2. Na verdade, ambos esses canibalismos podem ser ditos ao mesmo tempo funed.­

rios e belicos. No caso dos Tupinamba, a morte e a devoraliao dos inimigos. e pelos

inimigos, eram consideradas 0 kalos thanatos masculino; no caso dos Arawete, os

deuses canibais sao concebidos como inirnigos-afins dos mortos, e imaginados sob

a forma de superguerreiros arawete (para uma discussao mais ampla sabre a relalfao

do guerreiro arawete e seu inimigo, cf. cap. 4 supra.)

3. Cf., entre muitos: Metraux 1928; Fernandes '949, '952; H. Clastres (972; Com­

bes 1992.
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encontrava diretamente nas Fontes documentais: urn destinatario do

sacriffcio, isto e, uma "entidade sobrenatural". Segundo esse autor,

o destinatario do sacrificio canibal tupinamba seriam os espiritos dos

mortos do grupo, supostamente vingados e celebrados pela execu­

<;ao e devora<;ao do calivo de guerra.

Em minha reinterpreta~aodo canibalismo tupi-guarani, contes­

tei a aplicabilidade do modelo maussiano, a ideia de que quaisquer

entidades sobrenaturais estivessem necessariamente envolvidas, e

que sua presen~a e propicia~ao fossem a causa final do rito. Ever­

dade que, justo no caso dos Arawete, encontravam-se de fato enti­

dades sobrenaturais no papel de termo da rela<;ao caniba!. Mas, em

minha leitura do canibalismo escatol6gico arawete como transforma­

~ao do canibalismo socio16gico tupinamba, a condi~ao 'sobrenatural'

dos devoradores nao tinha a menor importancia. a ponto crucial do

argumento era que as divindades desse povo ocupavam 0 lugar que,

no rito tupinamba, era ocupado peIo grupo em fun~ao de sujeito - 0

grupo do matador, que devorava 0 cativo -, ao passo que a lugar de

objeto do sacrificio, 0 cativo do rito tupinamba, era ocupado pelos

mortos arawete. as viventes arawete, por fim, ocupariam a lugar

de co-sujeito que nos Tupinarnba era ocupado pelo grupo inimigo,

aquele de onde a vitirna era extraida. Tomei, em suma, 0 canibalismo

divino arawete como uma inversao muito particular do canibalismo

humano tupinarnba. Tal inversao nao dizia respeito ao conteudo sim­

b6lico dessa pratica, a seu estatuto onto16gico au a sua fun~ao social,

mas a urn deslocamento pragmatico, uma transla~aode perspectiva

que afetava os lugares-fun<;oes de sujeito e de objeto, de ego e de ini­

migo, de si e de outrem.

Vim, em seguida, a conduir que essa ideia de uma inversao

de ponto de vista fazia mais que descrever apenas a rela~ao entre

versoes arawete e tupinamba do tema canibal. Ela apontava, na ver­

dade, para urna propriedade distintiva do canibalisrno tupi ele pro­

prio, enquanto estrutura actancial. Minha analise desse cornplexo

terminou por defini-Io como urn processo de transmuta~ao de
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perspectivas, onde 0 devorador assume 0 ponto de vista do devo­

rado, e 0 devorado, 0 do devorador: onde 0 feu' se determina como

'outro' pelo ate mesmo de incorporar este outro, que por sua vez se

torna urn 'eu'. Tal definis:ao pretendia resolver uma questao muito

simples: 0 que, do inimigo, era realmente devorado? Se nao era sua

subsra.ncia - pois se tratava de urn canibalismo ritual, onde a inges­

tao da carne da vitima, em termos quantitativos, era insignificante;

ademais, sao muiro raras e inconclusivas as evidencias de quaisquer

virtudes bromatologicas atribuidas ao corpo dos inimigos -, s6

podia, entao, ser sua posis:ao, isto e, sua relas:ao ao devorador, e por­

tanto, sua condis:ao de inimigo. a canibalismo, e 0 tipo de guerra

indigena a ele associado, implicaria assim urn movimento fundamen­

tal de assun<;ao do ponto de vista do inimigo.

a apoio etnografico imediato para essa ideia foram as cans:i3es

de guerra arawete, onde 0 matador-cantador, por meio de urn jogo

pronominal, fala de si mesmo do ponto de vista enunciativo de seu ini­

migo morto: a vitima fala dos arawete que matou, e fala de seu mata­

dor - que e quem 'fala', isto e, quem canta a fala do inimigo mono

- como se de urn inimigo. Atraves de seu inimigo, 0 matador arawete

ve-se como inimigo.4 Tal interpretas:ao do canibalismo levou-me a

qualificar a imagem tupi da pessoa de 'perspectivista', bern antes que

eu formulasse 0 conceito de 'perspectivismo cosmologico' e 0 genera­

lizasse para toda a America indigena.5

Foi, entao, menos peIo xamanismo que pela guerra e pelo cani­

balismo que vim a me defrontar com 0 conceito de sacrificio. Ora,

se a definis:ao maussiana parecia-me inapropriada, a nos:ao de sacri-

4. Note-se que urn matador arawete e considerado, ao mesmo tempo, como tendo

devorado seu inimigo (sua barriga se enche com 0 sangue deste) e tendo-se tor­

nado seu inimigo (ete sente seu corpo apodrecer como 0 de sua vitima deixada

na floresta).

'j. Para as can<;6es de guerra arawete cf. Viveiros de Castro J992a: 238-48 e 0 cap. 4

supra; e para 0 conceito de perspectivismo cf. cap. 7 supra.
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ficio avanl.fada por Levi-Strauss em sua cliscussao do totemismo, ao

contnirio, parecia-me iluminar aspectos fundamentais da antropofa­

gia ritual tupi.

Todos se recordam do contraste multidimensional entre 'tote­

mismo' e 'sacrificio' desenvolvido em 0 pensamento selvagem. Utili­

zando alguns dos termos de seu autor (Levi-Strauss 1962b: 295-302),

podemos resumi-Io como segue:

I. a totemismo postula uma homologia entre duas series parale­

las (natural e cultural), estabelecendo urna correla~ao formal e rever­

sivel entre dois sistemas de diferenl.fas glohalmente isom6rficas;

2. a sacrificio postula uma s6 serle, continua e orientada, ao lange

da qual se efetua uma medial.fao real e irreversivel entre dois termos

polares e nao-hornologos (humanos e divindades), cuja contigiiidade

deve ser estabelecida por identifical.foes ou aproximal.foes sucessivas;

3. Assim, 0 totemismo e metaf6rico, a sacrificio, metonimico;

o primeiro eurn "sistema interpretativo de refereneias", 0 segundo,

urn "sistema tecnico de operal.f0es"; 0 primeiro eda ordem da langue;

a segundo, da parole.

Pode-se conduir, dessa caracterizal.fao, que 0 sacrificio envolve

principios de urn tipo inteiramente distinto das equivaIencias de pro­

porcionalidade manifestas no totemismo enos demais "sistemas de

transformal.fao" analisados em 0 pensamento selvagem e nas Mitol6­

gicas. As transforma~6eslogicas do toternisrno (e do mira) estabe­

lecem-se entre termos que veern suas posil.foes redprocas modifica­

das par permutal.foes, inversoes, quiasmas e outras redistribuis:oes

combinat6rias e extensivas - 0 totemismo euma t6piea da descon­

tinuidade. As transformal.f0es sacrificiais, ao contrario, manifestam

relal.foes intensivas que modificam a natureza dos termos e1es pr6­

prios, pois 'fazem passar' algo entre eles: a transformal.faO, aqui, nao

epermuta~ao dedutiva, mas efetual.faO transdutiva, ou transmuta­

~ao - ela lan~a mao de uma energetica do continuo. Se 0 objetivo

do totemismo e assemelhar series de diferen~asdadas cada qual par

seu lado, 0 prop6sito do sacriflcio e diferenciar semelhan~as;nao

.'
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no sentido de 'dessemeIhar' termos originalmente pensandos como

semelhantes (muito peIo contrario), mas sim no de diferenciar inter­

namente polos pressupostos como auto-identicos, ao induzir uma

zona ou mo~ento de indiscernibilidade entre eles. Recorrendo a

uma alegoria matematica (e leibniziana), diriamos que 0 modelo das

transforma<roes estruturais do totemismo e a analise combinatoria,

ao passo que 0 instrumento necessario para explorar 0 "reino da con­

tinuidade" (Levi-Strauss 1962a: 296) estabelecido pelas metamorfo­

ses intensivas do sacrificio remeteria, antes, a algo como 0 calculo

diferencial. Com efeito, a caracteriza<rao levi-straussiana do tote­

mismo 0 apreende como urn puro sistema de fOrmas, ao passo que a

do sacrificio recorre a formula<roes que sugerem a presen<;:a de alga

como urn sistema de fOrfas. 0 autor fala, par exemplo, em uma "solu­

<;:ao de continuidade" entre "reservat6rios", em urn "deficit de comi­

gtiidade" preenchido "automaticamente" - enfim, usa toda uma lin­

guagem de vasos comunieantes que evoca irresistivelmente a ideia

de uma diftrenfa de potencial envolvida na estrutura do sacrificia.

Duas imagens, em suma, muita diferentes, talvez mesmo

"incompativeis" (id. ibid.: 295), da diferen,a. Uma imagem extensiva

e uma imagem intensiva: a forma e a for<;:a. Acontece que 0 metoda

estrutural classieo esta muito me1hor capacitado a dar conta da forma

que da for,a, da combinat6ria que do diferencial, da langue que da

parole, da categorizac;ao que da a<rao.6 Consequentemente - talvez

devessemos dizer, infelizmente -, esses aspectos que resistem em

maior au menor medida ao metoda estrutural foram quase sempre

vistos por Levi-Strauss como menores, seja porque dao testemunho

dos limites do pensaveI, seja porque relevam do assignificame, seja,

enfim, porque exprimem as potencias da ilusao. Assim, por exempla,

6. 0 desafio de construir uma 'morfodinamica' capaz de introduzir 0 ponto de vista

da fors:a nas intuis:6es formais do estruturalismo vern sendo enfrentado pm Jean

Petitot (1988, 1999). Os resultados obtidos sao prornissores, mas, no meu entender.

ainda demasiado abstratos e preliminares.
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o sacrifido e visto como imagincirio e[also, 0 totemismo como obje­

tivo e verdadeiro (id. ibid.: 301-02), jufzo que se repete, alias, no con­

traste entre mito e rito [eito em 0 homem nu (id. '971: 596-603) - e

jufzo que, e for~oso reconhecer, ensina-nos mais sobre a cosmologia

de Levi-Strauss que sobre ados povos que ele estudou.

A parte tais juigamentos de valor, os contrastes entre continui­

dade metonfmica e descontinuidade metaforica, qualidade vetorial

e 'quantidade' posicional, opera<;ao sintagmatica e referenda para­

digmatica pareceram-me muito iluminadores, levando-me a marcar

o canibalismo ritual tupi com 0 selo do sacrifido, no sentido levi­

straussiano. 0 canibalismo se me afigurou urn autentieo operador

anti-totemico: ele realiza uma transforma~aorecfproca mas irreversf­

vel entre dois termos, mediante urn ato de suprema contigilidade (a

execu<;ao e a ingestao) que implica uma dinamica complexa de identi­

[icayoes (melhor seria chama-las de indiscernibilidades) entre mata­

dores e vitimas, devoradores e devorados. Nenhuma necessidade

de postular entidades sobrenaturais, portanlO. Em meu modelo do

'sacrificio' canibal tupinamba, os elementos em jogo sao 0 grupo dos

devoradores, a vitima e 0 grupo inimigo; 0 'morto' e uma posi<;ao

vicaria assumida alternativa ou sucessivamente pelos tres actantes

do rito, e e ela que conduz as for<;as circulantes no processo (Vivei­

ros de Castro '9920: cap. 10).

o totemismo, hoje - depois de 0 totemismo hoje -, encontra­

se completamente dissolvido na atividade classificatoria do pensa­

menlO selvagem.7 0 fenomeno sacrificial, em contrapartida, ainda

esta aespera de urn '0 sacrificio hoje'. Pois, antes que se 0 retome

como institui<;ao religiosa sui generis, seria avisado faze-Io passar

pelo mesmo processo de analise e generaliza<;ao que Levi-Strauss

realizou para 0 caso do lOtemismo.

7. Tao eficazmente dissolvido, que 0 problema agora e 0 de recuperar sua realidade

institucional espedfica, ali onde e0 caso (Adler [org.] 1998).
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Sabe-se como 0 totemismo foi dissolvido: ele deixou de ser

visto como uma institui<;ao, e passou a urn metodo de classifica<;ao e

urn sistema de significas:ao, cuja referencia aserie das especies bio­

l6gicas e contingente.8 Pois bern: seria possivel repensar 0 sacrificio

segundo essa mesma inspiras:ao? Seria possivel ver as divindades que

funcionam como termos da relas:ao sacrificial como tao contingen­

tes quanto as especies totemicas? 0 que seria urn esquema generico

do sacriffcio, 0 quadro de possiveis formais do qual as cristaliza<;6es

institucionais classicas (0 que chamamos usual mente de 'sacrificio')

nao seriam senao uma realiza<;ao particular? Ou, para formularmos

o mesmo problema em uma linguagem mais sacrificial que totemica,

qual seria 0 campo de virtualidades dinamicas das quais 0 sacriffcio e

uma atualiza<;ao singular? Que for<;as 0 sacrificio mobiliza?

o esquema generico do sacriffcio parecia-me ser muito pro­

ximo daquilo que Desco!a (1992, ver tambem id. 1996) come,ava

entao a chamar de "animismo" ou de "modelo animico". Com efeito,

os contrastes totemismo/sacriffcio, de Levi-Strauss, e totemismo/

animismo, de Descola, possuem diversos pontos em comum. Nao

vou resumir aqui a teoria de Descola, que e bern conhecida, e que

ainda esta em fase de elaboras:ao. Basta recordar que 0 animismo

consiste na ideia de que 0 cosmos e habitado por muitas especies

de seres dotados de intencionalidade e consciencia; varios tipos de nao­

humanos, assim, sao concebidos como pessoas, isto e, como sujeitos

potenciais de relas:5es sociais. Ao contrario do totemismo, sistema de

classificas:ao que utiliza as especies naturais para significar as relas:5es

sociais intra-humanas, 0 animismo utilizaria as categorias da sociali­

dade para significar as rela<;5es interespedficas.9 Assim, 0 animismo

8. au apenas parcialmente comingeme, uma vez que, para Levi-Strauss, as especies

vivas sao como urn slmbolo natural da descontinuidade; e a descontinuidade e, por

sua vez, como 0 elememo natural do pensamemo na cosmologia estruturalista.

9- as nao-humanos privilegiados pela reflexao de Descola sao as especies anima is;

no caso de minha pesquisa junto aos Arawete, os nao-humanos que se dispunham >
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estahelece uma s6 serie - a serie social das pessoas -, em lugar de

duas; e as relas:6es entre natureza e cultura sao de contigiiidade meto­

nimica, nao de semelhans:a metaf6rica. IO 0 jogo das semelhans:as e

diferens:as e interno a uma serie unica, onde as especies naturais dife­

rem entre si tanto quanto diferem da - e / ou se asseme1ham a- espe­

de humana. A serie natural do totemismo torna-se, no animismo,

interna aserie cultural e vice-versa: elas sao aqui co-intensivas, nao

coextensivas. A humanidade nao constitui uma constante autonoma,

mas antes a variavel de uma funs:ao, isto e, urn ponto de vista que

pode ser assumido par qualquer especie. (A fun<;ao ela mesma nao e

senao 0 que se costuma chamar de 'realidade ').

A primeira vista, haveria pouca coisa em comum entre 0 caniba­

lismo que eu buscava analisar e 0 animismo tal como discutido por

Descola. Mas nao e dificil conduir que, se 0 animismo afirma que

varios nao-humanos - entre os quais diversas especies consumidas

pelos humanos - sao pessoas, entao guerra e cas:a, antropofagia e

zoofagia, estao muito mais pr6ximas do que se costuma imaginar.

Nao porque a guerra seja uma forma de cas:a, mas porque a cas:a e

urn modo da guerra - uma relas:ao entre sujeitos. E, se a guerra e 0

canibalismo indigenas sao essencialmente urn processo de transmu­

tas:ao de perspectivas, entao e provave1 que algo do mesmo genera

ocorra nas relas:6es entre humanos e nao-humanos. Assim, logo me

ficou evidente que 0 modelo animico de relas:6es entre 'natureza'

e 'cultura' recehia uma elaboras:ao espedfica nas cosmologias ama­

zonicas. Tratava-se do que chamei de perspectivismo, isto e, a con­

cep<;ao segundo a qual as diferentes subjetividades que povoam a

universo sao dotadas de pontos de vista radicalmente distintos (ver

> em continuidade social com as humanos eram, principalmente, as espiritos au

divindades celestes, as Mai:

ro. ,Esse pomo eimportante, porgue se costuma definir a animismo como afirmando

uma semelhanlfa metaf6rica entre humanos e nao-humanos; isto e, a meu ver, uma

leitura completamente eguivocada do fenomeno.
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cap. 7 supra). Tal conceps:ao, extremamente difundida nas culturas

amerindias, sustenta que a visao que as humanos tern de si mesmos

ediferente daquela que as animais tern dos humanos, e que a visao

que os animais tern de si mesmos ediferente da visao que as huma­

nos tern deles. Os jaguares nos veem como pecaris, os pecaris nos

veem como jaguares (ou como espiritos canibais); mas as jaguares e

as pecaris, cada qual par seu lado, veem-se como gente, e veem seu

comportamento como cultural: 0 sangue que a jaguar bebe esua

cerveja de milho, a lama onde chafurdam as pecaris e sua casa ceri­

monial, e assim por diante.

Essa 'doutrina' perspectivista, cujos fundamentos se encontram

na mitologia - na ideia de que 0 fundo originario comum ahumani­

dade e aanimalidade ea humanidade (e nao, como para nos, a anima­

lidade) -, esta pressuposta em muitas dimensoes da praxis indigena,

mas vern ao primeiro plano no contexto do xamanismo. 0 xamanismo

pode ser definido como a capacidade manifestada par certos humanos

de cruzar as barreiras corporais e adotar a perspectiva de subjetivida­

des nao-humanas. [[ Sendo capazes de ver as nao-humanos como estes

se veem (como humanos), as xamas ocupam 0 papel de interlocutores

ativos no dialogo cosmico. Eles sao como diplomatas que tomam a

seu cargo as rela,!oes interespecies, operando ern uma arena cosmopo­

litica onde se defrontam as diferentes categorias socionaturais.

Pareceu-me claro, entao, que 0 papel do xama nao difere essen­

cialmente do papel do guerreiro. Matadores e xamas sao comutado­

res ou condutores de perspectivas, as primeiros comutando a 'eu' e

o 'outro' intra-humanos, as segundos 0 'eu' e 0 'outro' inter-esped­

ficas. Como ja se disse tantas vezes, 0 xamanismo ea continuac:rao

da guerra par outros meios: mas isto nada tern a ver com a violencia

II. OU I mais geralmente, como a capacidade manifesta por certos (ou todos os) indi­

viduos de uma dada especie de cruzar as barreiras especificas e transformar-se em

(adotar 0 ponto de vista de) seres de outras especies. Como se sabe, nao sao so os

humanos stricto sensu que disp6em de xamas.
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em si mesma, e sim com a comunicac;ao. Portanto, seria igualmente

correto dizer que a guerra ea continua<;ao do xamanismo por outros

meios. Na Amazonia, 0 xamanismo eagonistico tanto quanto a guerra

esobrenarural.

Nos termos do contraste feito em 0 pensamento selvagem, 0

xamanismo amazonico esta inequivocamente localizado do lado do

sacrificio, nao do totemismo. Como 0 canibalismo ritual dos Tupi,

ele euma estrutura sacrificial. Ecerto que a atividade xamanica con­

siste no estabelecimento de correlac;oes ou tradu<;oes (Carneiro da

Cunha 1998) entre os mundos respectivos de cada especie natural,

isto e, na busca de homologias e equivalencias entre os diferentes

pontos de vista em confronto. Mas 0 xama ele proprio e urn 'rela­

tor' real, nao urn 'correlator' formal: e preciso que ele passe de urn

ponto de vista a outro, que se transforme em animal para que possa

transformar 0 animal em humano e reciprocamente. a xama utiliza

- e, literalmente, encarna - as diferenc;as de potencial inerentes as

divergencias de perspectivas que constituem 0 cosmos: seu poder, e

os limites de seu poder, derivam dessas diferen<;as.

E aqui talvez possamos, finalmente, recuperar algo do esquema

maussiano do sacrificio. Urna caracteristica fundamental do xama­

nismo e que 0 xama e ao mesmo tempo 0 sacrificador e a vitima. Ele

realiza ern si mesmo, em sua propria pessoa - corpo e alma -, a cone­

xao sacrificial entre humanos e nao-humanos. E0 proprio xama quem

atravessa para 0 oUlra lado do espelho; ele nao manda delegados ou

representantes. Essa me parece ser uma diferen<;a decisiva entre as

figuras do xama e do sacerdote. Estamos, a meu ver, no umbral de urn

outro regime sociocosmico quando 0 xama comec;a a se tornar 0 sacri­

ficador de outrem: quando ele passa, por exemplo, a ser 0 executor

de vitimas humanas, 0 administrador dos sacrifieios alheios, 0 sancio­

nador de movimentos que ele nao executa, mas apenas supervisiona.

Com isso, ele deixa de ser xama.

Nao se trata, decerto, de uma oposic;ao absoluta. a que se clas­

sifica sob 0 rorulo de 'xamanismo' conhece, na Amazonia indigena,
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ao menos uma diferens:a interna importante, correspondente adis­

tin~ao feita par S. Hugh-Jones (I996b) entre urn "xamanismo hori­

zontal" e urn "xamanismo vertical". Tal contraste e particularmente

saliente em povos como os Bororo do Brasil Central ou os Tukano

e Amaque do Rio Negro, onde ha duas categorias distintas de media­

dores misticos: uma, ados xamas "horizontais" , e composta de espe­

cialistas cujos poderes derivam da inspira'1ao e do carisrna, e cuja

atuas:ao, voltada para 0 exterior do socius, nao se encontra isenta de

agressividade e de ambigiiidade moral; a outra, ados xamas "verti­

cais", compreende essencialmente 0 que se poderia chamar de mes­

tres cerimoniais, guardiaes padficos de urn conhecimento esoterico,

voltados para a reprodu'1ao das relas:5es internas ao grupo.12 0 xama

que qualifiquei de 'sacrificador-vitimaJ e sobretudo 0 xama hori­

zontal de Hugh-Jones. Tal tipo de especialista, observa esse autor,

predomina nas sociedades de perfil mais igualitario e belicoso; 0

xama vertical, presente em sociedades mais hierarquizadas e padfi­

cas, aproximar-se-ia da Figura do sacerdote. 0 contraste de Hugh­

Jones e feito, note-se, em termos de tipos ideais: por urn lado, nao

ha sociedade amazonica onde existam apenas xamas verticais; por

outro, ali onde so ha urn tipo reconhecido de xama, este acumula as

fun'15es especializadas dos dois xamas dos Bororo ou Tukano. Mas

nada disso tira da distin'1ao dentre os xamanismos "horizontal" e

"vertical" sua pertinencia mais ampla.

E importante observar que os movimentos milenaristas ocorri­

dos na regiao do Noroeste amazonico a partir de meados do seculo

XIX foram, como sublinha Hugh-Jones, sempre comandados por

xamas de tipo horizontal. Isso me leva a sugerir que a distin'1ao a

fazer nao e tanto entre dois tipos de xama, 0 xama propriamente dito

(ou horizontal) e 0 xama-sacerdote, mas, antes, entre duas derivas

12. cf. 0 quadro em S. Hugh-Jones op.cit.: 37, para urn resumo dos atributos con­

trastivos dos dais xamas do Noroeste amazonico.
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posslveis da fun<;ao xamanica: a transforma<;ao sacerdotal e a trans­

forma<;ao profitica. a profetismo seria, nesse caso, 0 resultado de urn

processo de 'aquecimento' historico do xamanismo, ao passo que a

emergencia de uma fun<;ao sacerdotal bern definida seria 0 resultado

de seu 'resfriamento' politico, isto e, sua subsun<;ao peIo poder social.

(Imagine-se, alternativamente, a emergeneia da figura do profeta

como urn estado do modelo sacrificial - sensu Mauss - onde 0 xama,

ern lugar de encarnar 0 sacrifieador e a vitima, passa a encarnar 0

sacrificador e a divindade, ao passo que 0 grupo passa a encarnar

ao mesmo tempo a fun<;ao de sacrificante e de vitima. A diferen­

cia<;ao completa dessas posi<;5es actanciais so ocorreria nos sistemas

e derivas de tipo sacerdotaL).

Outro modo de formular essa hipotese edizer que a transfor­

ma<;ao sacerdotal, sua diferencia<;ao a partir da fun<;ao xamanica de

base, est<i associada a urn processo de constitui<;ao de uma interiori­

dade social de natureza substantiva, isto e, ao surgimento de valores

de tipo 'ancestralidade', que enfatizam a continuidade diacronica

entre vivos e mortos, e de valores de tipo 'hierarquia', que enfati­

zam as descontinuidades sincronicas entre os vivos. Corn efeito, se

o Outro arquetipico com quem se confronta 0 xama horizontal e
teriomorfico ou dendromorfico, 0 Outro do xamanismo vertical

tende a assumir as fei<;5es antropom6rficas do ancestral. 13 a xama­

nismo horizontal sup5e uma economia ontol6gica onde a diferen<;a

entre humanos vivos e humanos mortos epelo menos tao grande

quanto a semelhan<;a entre humanos mortos e n<1o-humanos vivos.

Talvez seja possivel ver a emergencia do xamanismo vertical como

associada asepara<;ao entre essas duas posi<;5es de alteridade, com

13. Esse pomo pode ser verificado em S. Hugh-Jones (op.cit.) e, sobretudo, em urn

instigante artigo recente de Morten Pedersen (2001) sobre as omologias do Norte

da Asia, onde 0 contraste entre totemismo e anirnismo ecruzado com aquele entre

verticalidade e horizomalidade sociocosmologicas. Meu argumemo foi tornado dire­

tamente deste ultimo texto.
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os mortos humanos sendo vistos mais como humanos que como

mortos, 0 que tern por conseqilencia a possibilidade de uma obje­

tiva<;ao dos nao-humanos, isto e, sua 'desanimiza<;ao' potencial.

Para resumir os conrrastes feiros por Hugh-Jones, podemos

dizer que 0 xamanismo horizontal eexopratico, 0 vertical, endopra­

tico. 0 argumenro aqui esbo<;ado sugere que, na Amazonia indigena,

a exopraxis eanterior -16gica, cronol6gica e cosmologicamente - a
endopraxis, e que e1a permanece sempre operativa, meSillO naque­

las forma<;6es de tipo mais hierarquico como as do Rio Negro, ao

modo de urn residuo que bloqueia a constitui~ao de chefaturas ou

Estados dotados de uma interioridade metafisica acabada. 0 xama

horizontal pan-amazonico impede a coincidencia entre pader poli­

tico e potencia c6smica, e assim a elabora<;ao de urn sistema sacri­

ficial de tipo classico. Pois a institui<;ao do sacrificio ea captura do

xamanismo pelo Estado. Concluamos, assim, com uma sauda<;ao a

Pierre Clastres, feita por este seu admirador inconstante.
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Entrevista com Eduardo Viveiros de Castro

Realizada no Rio de Janeiro em 21 de dezembro de 1998 por Renata Sztut­

man, Silvana Naseimento e Stelio Marras, para a revista Sexta Feira,l

Qual era °seu ideal de antropologia quando voce come,ou a estudar as sociedades

indigenas?

Eu queria fazer uma etnografia 'classiea' de urn grupo indigena. Meu

problema teorico era entender aquelas sociedades em seus pr6prios

termos, isto e(e 56 pode ser), em re1a'5ao as suas pr6prias relal.foes:

as relac;6es que as constituem e que ela constitui, 0 que obviamente

inclui suas re1as:6es com a alteridade social, etnica, cosmologica.,_

Acho que existem dais grandes paradigmas que orientam a etnologia

brasileira. De um lado, a imagem antropol6gica de 'sociedade primi­

tiva'; de Dutro, a tradi<;ao derivada de uma 'Teoria do Brasil', de que

a obra de Darcy Ribeiro etalvez 0 mellior exemplo. 0 titulo de um

livre de Roberto Cardoso de Oliveira, Sociologia do Brasil indigena,

e expressivo desta segunda orienta~ao: 0 foeo e 0 Brasil, os indios

sao interessantes em relafdo ao Brasil, na medida em que sao parte

do Brasil. Nada a objetar, esta sociologia do Brasil indigena euma

1. Sexta Feira n? 4 [corpo]. Sao Paulo: Hedra, '999. Colaboraram Carlos Machado

Dias Jr., Clarice Cohn, Florencia Ferrari e Valeria Macedo.
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empresa altamente respeitavel e resultou em trabalhos extremamente

importantes. Mas esta nao era a minha. A minha era a mal-chamada

'sociedade primitiva', meu foco eram as sociedades indigenas, nao 0

Brasil: 0 que me interessava eram as sociologias indigenas. A minha

era Levi-Strauss, Pierre Clastres, as antropologias de Malinowski,

de Evans-Pritchard...

Em que pe estavam as estudas sabre a Amazonia indfgena na epaca de suas primei­

Tas invesliga,oes elnol6gicas1

E precise nao esquecer que boa parte da Amazonia que veio a ser

estudada nos anos 70 nao existia do ponto de vista geopolitieo, tendo

sido incorporada asociedade nacional a partir do boom desenvolvi­

mentista iniciado naquela decada. Nao era a Amazonia, mas 0 Brasil

Central que estava entao na berlinda, gra,as aos trabalhos de Curt

Nimuendaju das decadas de 30 e 40, que tinham sido discutidos par

Robert Lowie e Claude Levi-Strauss. Este ultimo - estava-se no apo­

geu do estruturalismo, nas decadas de 60-70 - colocou 0 Brasil Cen­

tral na pauta teorica da antropologia. 0 grupo que estudou a Bra­

sil Central, ligado a David Maybury-Lewis, foi a que teve 0 maior

numero de pessoas trabalhando coordenadamente em uma mesma

area da America do Sui; uma area, alias, exc1usivamente brasileira.

Quando eu era estudante, nos anos 70, a impressao que se tinha era

que a unica coisa interessante que restava em etnologia indigena

era 0 Brasil Central. Eu nao tinha nem muita c1areza que a Ama­

zonia existisse como possibilidade de trabalho. Em parte, porque

estava lendo maei<;amente teses e livros dos meus professores, e asso­

ciados deles, que eram todos sabre grupos Je, Bararo e tal. Todo a

meu trabalho posterior foi muito marcado par urn 'escrever contra'

a etnologia centro-brasileira - 'contra' nao no sentido polemico ou

crftico, mas contra como a partir de, como figura que se desenha

contra urn fundo: contra a paisagem em que se deu minha forma<;ao.
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oque mais 0 impressionou no campo com os Yawalapiti do Alto Xingu, entao sua

primeira 8xperiencia de pesquisa em uma sociedade indfgena?

A primeira coisa que me chamou a atenc;ao, no Xingu, era que aquele

sistema social era diferente dos regimes do Brasil Central. VIDa preo­

cupac;ao que me acompanha desde entao tern sido a de como descre­

ver uma forma social que naG tern como esqueleto institucional qual­

quer especie de dispositivo dualista, considerando que minha imagem

basica de sociedade indigena era a de uma sociedade com metades etc.

Aquele era urn tempo em que as oposic;oes hinarias eram considera­

das a grande chave de abermra de qualquer sistema de pensamento e

ac;ao indigenas. Ficou claro para mim que 0 que aconteeia no Xingu

naG podia ser reduzido aoposic;ao entre 0 fisico e 0 moral, 0 natural

eo cultural, 0 organico e 0 sociologico. Ao contrario, havia uma espe­

cie de intera<;ao entre essas dimens5es muito mais complexa do que

os nossos dualismos. a que me chamou a aten<;ao foi 0 complexo da

reclusao pubertaria do Alto Xingu, em que os jovens tern 0 corpo

literalmente fabricado, imaginado por meio de remedios, de infus5es

e de certas tecnicas como a escarifica<;ao. Em suma, ficava claro que

nao havia distin<;ao entre 0 corporal e 0 social: 0 corporal era social

e 0 social era corporal. Portanto, tratava-se de algo diferente da opo­

si<;ao entre natureza e cultura, centro e periferia, interior e exterior,

ego e inimigo. Minha pesquisa com os Yawalapiti foi urn tipo de inda­

ga<;ao sobre estas quest5es, embora eu estivesse fazendo uma especie

de aquecimento etnologico, muito mais do que uma pesquisa.

Como 0 tema do corpo surgiu como questao teorica fundamental nos seus estudos

iniciais?

Quando cheguei no Xingu, vinha de uma tradi\'ao (refor\,ada por

minha educa<;ao jesuitica) que ensinava que o'Corpo era uma coisa insig­
nificante, em todos os sentidos desta palavra. No Xingu, a maioria das
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coisas que consideramos como mentais, abstratas, la eram escritas

concretamente no corpo. 0 antrop610go que primeiro efetivamente

tematizou a questao da corporalidade na America do SuI foi Levi­

Strauss, nas Mitologicas, uma obra monumental sobre a "16gica das

qualidades sensiveis", qualidades do mundo apreendidas no corpo

ou pelo corpo: cheiros, cores, propriedades sensoriais e sensiveis.

Ele ali demonstrava como era possivel a urn pensamento articular

proposis;6es complexas sobre a realidade a partir de categorias muito

pr6ximas da experiencia concreta.

Em 1981 voce conheceu os Arawete do Para, com as quais realizou sua pesquisa

de campo mais longa. 0 que mais te atraiu em comegar uma pesquisa com esse

grupo Tupi-Guarani contemporaneo, parentes Idistantesl dos Tupinamba, famosos

pelas suas praticas antropofagicas7

Os Tupi, quando comecei a estudar antropologia, eram vistos meio

como se fossem povos do passado, extintos ou 'aculturados'; era

como se nao houvesse mais 0 que se fazer em termos de pesquisa

etnol6gica junto a eles, que nao fosse reconstruc;ao hist6rica ou socio­

logia da "transfiguras;ao etnica". S6 que, na decada de 70, corn a

abertura da Transamazonica, alguns grupos tupi-guarani 'isolados'

do Para foram 'contatados': Assurini, Arawete, Parakana... Obvia­

mente, ° que chamava a atens;ao no material tupi-guarani classico

era 0 famoso canibalismo guerreiro tupinarnba, mas eu nao tinha

a menor ideia de que fosse encontrar algo do genero nos Arawete.

Estava indo para os Arawete porque queria urn grupo pequeno, e

nao-estudado. Por acaso aquele grupo era tupi. A pesquisa entre os

Arawete foi complicada, porque eles tinham cinco anos de 'contato' ,

e cinco anos e muito pouco. 0 grupo ainda esta desorientado, ainda

esta administrando a revolus;ao social e cosmol6gica - e mais que

tudo, a catastrofe demografica - desencadeada pelo contato. Eles

erarn 'se1vagens' para valer, uma gente dramatica e enigmatica, ao
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mesmo tempo gentil e brusca, sutil e exuberante; eram muito dife­

rentes dos povos do Alto Xingu, que haviam me impressionado pela

etiqueta, 0 refinamento, a compostura quase solene.

Entao, como fa; sua prime;ra 8xperiencia de cantata com as Arawete?

Eles estavam elaborando a experiencia deles conosco. Testavam todos

os modos possiveis. Nao sabiam ainda muito bern 0 que iriam fazer

com os brancos. Eu fui uma das primeiras cobaias deles. Eles tenta­

ram comigo varios metodos, digamos assim, de administralXao da

alteridade. Entao foi uma pesquisa psicologicamente complexa, mas

me dei muito bern com eles.

Eles nao tentaram te afogar. como faziam os Tupinamba com os portugueses no

seculo XVI?

Nao, nao me afogaram, pelo menos nao daquele jeito - pois acho

que voces estao se referindo a outra coisa, aanedota de Levi-Strauss

sobre os espanh6is e os indios das Antilhas. Embora para eles eu sem­

pre tenha sido uma especie de enigma, impressao, alias, recfproca. A

pesquisa toda foi marcada por eles investigando a minha natureza.

Claro que eles ja conheciam branco desde muitos anos antes do con­

tato oficial. Os Arawete sao uma daquelas sociedades que devem ter

tido varios encontros com brancos nos ultimos seculos, se e que eles

nao sao remanescentes de grupos tupi que tiveram contato direto

com missoes cristas au coisa parecida. Eles esqueceram muita coisa,

mas nem tudo. Voce percebe que eles sabem muito mais sobre a

gente do que dao a impressao de saber.

A pesquisa interessava a eles, porque como eu nao tinha uma

grande questao te6rica a perseguir desde 0 inieio, segui os interesses dia­

16gicos dos Arawete. Nao tinha questao, entao tive de ir acompanhando
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o que interessava a eles e 0 que eu conseguia entender, quer dizer,

£lutuei inteiramente ao sabor da corrente de nossa intera~ao.

De que modo a experiencia com as Arawete inspirou a elabora,ao da no,ao de

'perspectivismo amerfndio'?

Meu livro sobre os Arawete esta cheio de refen~ncias a urn perspecti­

vismo, a urn processo de p6r-se no lugar do outro, que me apareceu,

inicialmente, no contexto da visao que os humanos tern dos Mai~ os

espiritos celestes, e reciprocamente. Propus, ern seguida, que 0 cani­

balismo tupi-guarani poderia ser interpretado como urn processo em

que se assume a posi~ao do inimigo. Mas este era urn perspectivismo

ainda meu, 0 conceito era principalmente meu, e nao dos indios. Esta

la, mas sou eu que formulo: 0 canibalismo tern a ver com a comuta~ao

de perspectivas etc. Anos depois, Tania Stolze Lima, (entao) minha

arientanda e (sempre) amiga, estava escrevendo sua tese sobre as

Juruna, que caneluia com uma discussao sabre 0 relativismo juruna,

que me fez voltar a pensar na questao do perspectivismo. Trata-se

de urn lrabalho esplendido, de uma das elnograHas mais originais do

pensamento indigena ate agora produzidas em nossa disciplina. Eu e

Tania come~amosa conversar sistematicamente sobre 0 material que

e1a estava analisando. Foi at que come~amos a definir esse complexo

conceitual do perspectivismo, a concep~ao indigena segundo a qual °
mundo e povoado de outros sujeitos ou pessoas, alem dos seres huma­

nos, e que veem a realidade diferentemente dos seres humanos.

Como foi possivel passar das manifesta,5es particulares registradas par essas etnogra­

fias recentes aconstru~ao de um modelo generico - 0 'perspectivismo amerfndio'?

Tal generaliza~ao e de minha exelusiva irresponsabilidade: Tania nao

tern culpa de nada aqui. A minha questao era identificar em diver-
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sas culturas indigenas elementos que me permitissem construir urn

modelo, ideal em certo sentido, no qual 0 contraste com 0 natura­

lismo caracteristico da modernidade europeia ficasse mais evidente.

Obviamente, este modelo se afasta mais ou menos de todas as realida­

des etnografieas que 0 inspiraram. (Por exemplo, os Arawete, tanto

quanto eu sama, nao tern essa ideia em particular, de que certas espe­

des animais veern 0 mundo de urn jeito diferente do nosso.) Mas 0

fenomeno que Tania encontrou entre os Juruna era muito comum na

Amazonia, embora a imensa maioria dos etnografos nao tenha tirado

grandes conseqiiencias dele. Eu tinha a impressao de que se podia divi­

sar uma vasta paisagem, nao apenas amazonica mas panamericana,

onde se associavarn 0 xamanismo e 0 perspectivismo. Era possivel

perceber tambem que 0 tema mitologico da separas:ao entre humanos

e nao-humanos, isto e, cultura e natureza, nao significava a mesma

coisa que em nossa mitologia evolucionista. A proposh;ao presente

nos mitos e: os animais eram humanos e deixaram de se-Io, a humani­

dade ea fund a comum da humanidade e da animalidade. Em nossa

mitologia e 0 contrario: nos humanos eramos animais e 'deixamos'

de se-Io, com a emergencia da cultura etc. Para nos, a eondis:ao gene­

rica e a animalidade: 'todo mundo' e animal, so que uns sao mais ani­

mais que os outros, enos somos os menos. Nas mitologias indigenas,

todo mundo e humano, apenas uns sao menos humanos que os outros.

Varios animais sao muito distantes dos humanos, mas sao todos ou

quase todos, na origem, humanos, 0 que vai ao encontro da ideia do

animismo, a de que 0 fundo universal da realidade e0 espfrito.

Voce poderia nos dar um exemplo de como opera esse pensamento perspectivista

na vida cotidiana de grupos indigenas?

Tenho urn exemplo que mostra a atualidade e a pregnanda do motivo

perspectivista. Ha uns tres anos, 0 filho de Raoni (lider dos Kayap6

Txukarramae) morreu, ereio que na aldeia dos Kamayura, oode ele
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estava em tratamento xamanistico. Tinha sido enviado pela familia para

ser tratado pelos xamas de lao Esse rapaz morreu, segundo os medicos

brancos, de urn ataque epileptico. Bern, ele havia matado dois indios

(nao me recordo se em sua propria aldeia, onde tinha ido passar urn

tempo entre as diversas fases da cura xamanistica, ou na aldeia kama­

yura mesmo), e algum tempo depois morreu. A morte desse rapaz

entre os Kamayud. virou noticia na Folha de S. Paulo, que publicou

uma reportagem sobre 0 clima de tensao intergrupal que se seguiu, com

os Kayapo acusando os Kamayunl de feitil5aria. Parece que se chegou

mesmo a falar em guerra entre os dois grupos. Entao comel5ou aquela

paranoia, e a Folha, sabendo disso (sabe-se la como), mandou urn repor­

ter e fez a materia. Poucas semanas depois, Megaron, txukarramae que

eo Diretor do Parque do Xingu (e sobrinho de Raoni), resolveu esere­

ver uma carta para a Folha dizendo que nao era nada daquilo que 0

reporter havia contado, e que os Kamayud. eram feiticeiros mesmo...

Acho fascinante isso de acusal50es de feitil5aria entre grupos indigenas

no Xingu sendo ventiladas em eartas areda~ao da Folha. Eu aeho que

essa coisa de modernizal5ao, depois de pos-modernizal5ao, de globaliza­

l5ao, nao quer dizer que os indios estejam virando brancos e que nao

haja mais descontinuidades entre os mundos indigenas e 0 'mundo glo­

bal' (que talvez fosse melhor ehamar de 'mundo dos Estados Unidos').

As diferenl5as nao acabaram, mas agora elas se tornam comensuraveis,

coabitam no mesmo espal5o: elas na verdade aumentaram seu potencial

diferenciante. Assim, no mesmo jornal, voce pode ler as platitudes polf­

tico-literarias do Sarney, urn empresario discorrendo sobre as proprieda­

des miraculosas da privatizal5ao, urn astrofisico falando sobre 0 big bang
- e urn Kayapo acusando os Kamayura de feitil5aria! Tudo no mesmo

plano, na mesma 'folha'. Bruno Latour, em seu]amais fOmos modernos

(1991), insiste com muita pertinencia nesse fenomeno.

Pais bern. Megaron argumentava, em sua carta: "Esse rapaz morreu

porque foi enfeiti~ado pelos Kamayura. Everdade que ele matou duas

pessoas antes de morrer, mas isso foi porque ele achou que estava

matando animais, pois as pajes kamayura deram urn cigarro para ele
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e ele achou que estava matando bicho. Quando voltou a si, viu que

eles eram humanos e ficou muito abalado." Esta e uma explicac;ao

que recorre ao argumento perspectivista, esse neg6cio de ver gente

como animal. Acontece que, quando uma pessoa ve as outros seres

humanos como bichos, e porque ela na verdade ja nao e mais humana:

isso significa que ela esta muito doente e precisa de tratamento xama­

nistico. Megaron diz, entretanto: foram as xamas kamayura que enfei­

tic;aram 0 rapaz e a desumanizaram, fazendo-o ver os humanos como

bichos, is to e, fazendo-o comportar-se ele mesmo como urn bicho

feroz. Pais uma das teses do perspectivismo eque as animais nao nos

veem como humanos, mas sim como animais (por outro lado, eles nao

se veem como animais, mas como nos vemos, isto e, como humanos).

Eis assim que 0 perspectivismo nao s6 esta bern vivo, como

pode entrar em palpitantes argumentos politicos.

Em que medida esse modelo perspectivista pode ser estendido para todos os gru­

pas amerfndios, mesmo tendo em vista as profundas diferen~as entre eles? Como

falar, par exemplo, em perspectivismo entre popula,Des Je que nao tem no xama­

nismo uma pratica corrente?

Bern, acabamos de ver urn membro de urn grupo ]erecorrendo a

urn argumento desse tipo. De qualquer modo, mesrno que os]e nao

digam que as animais atuais sao humanos au que cada animal ve as

coisas de urn certo jeito etc., sua mitologia, como a de todos as ame­

rfndios, afirma que, no come<;o dos tempos, animais e humanos eram

uma coisa s6, que as animais sao ex-humanos, e nao que as humanos

sao ex-animais. Tal humanidade preterita dos animais nunca e com­

pletamente evacuada, ela esta la como urn potencial - justa como,

para n6s, nossa animalidade 'passada' permanece pulsando sob as

camadas de verniz civilizador. Alem disso, nao epreciso ter xamas

para se viver em uma cosmologia xamanistica. (Os Txukarramae,

por exemplo, estavam usando as xamas dos Kamayura.)

"



A id€da de que os animais sao gente, comum a muitas (mas nao

todas, nestes termos simplificados) cosmologias indigenas, nao signi­

fica que as indios estejam afirmando que os animais sao gente como

a gente. Todo mundo em seu juizo perfeito, e a dos indios e tao ou

mais perfeito que 0 nosso, 'sabe' que bicho e bicho, gente e gente

etc. Mas sob certos pontos de vista, em determinados momentos, faz

todo 0 sentido, para os indios, proceder segundo a nos:ao de que

alguns animais sao gente. 0 que significa isto? Quando voce encon­

tra numa etnografia uma afirmas:ao do tipo "os Fulanos dizem que

as ons:as sao gente", epreciso ter claro que a proposis:ao "as ons:as

sao gente" nao eidentica a uma proposis:ao trivial do tipo "as pira­

nhas sao peixes" (isto e, "'piranha' e0 nome de urn tipo de peixe").

As ons:as sao gente mas sao tambem on<;as, enquanto as piranhas

nao sao peixes 'mas tambem' piranhas (pois elas sao peixes porgue

sao piranhas). As on<;as sao on<;as, mas tern urn lado oculto que e
humano. Ao contrario, quando voce diz "as piranhas sao peixes"

nao esta dizendo que as piranhas tern urn lado oculto que e peixe.

Quando os indios dizem que "as on<;as sao gente", isto nos diz algo

sobre 0 conceito de ons:a e tamhem sobre 0 conceito de genre. As

on<;as sao gente - a humanidade ou 'personitude' e uma capacidade

das ons:as - porque, ao mesmo tempo, a oncidade e uma potenciali­

dade das gentes, e em particular da gente humana.

E alias, nao devemos estranhar uma ideia como"os animais sao

gente". Afinal, ha varios contextos importantes em nossa cultura

nos quais a proposi<;ao inversa, "as seres humanos sao animais", e
vista como perfeitamente evidente. NaG e isto que dizemos, quando

[alamos do ponto de vista da biologia, da zoologia etc.? E entretanto,

achar que as humanos sao anirnais nao te leva necessariarnente a

tratar teu vizinho au colega como voce trataria urn boi, urn badejo

ou urn urubu. Do mesmo modo, achar que as ons:as sao gente nao

significa que se urn indio encontra uma on<;a no mato ele vai necessa­

riamente trata-Ia como trata a seu cunhado humano. Tudo depende

de como a on<;a 0 trate...
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oque voce quer dizer exatamente quando afirma que 0 perspectivismo nao eum

relativismo?

Foi no dialogo com a Tania que a questao surgiu, de que esse perspecti­

vismo teria a ver com 0 relativismo ocidental, que ele seria uma espede

de relativismo. Eu achava que nao era relativismo, e sim outra coisa. 0

perspectivismo nao e uma forma de relativismo. Seria urn relativismo,

por exemplo, se os indios dissessem que para os porcos todas as outras

especies sao no fundo porcos, embora pare~am humanos, onc;as, jaca­

res etc. Nao e isso que os indios estao dizendo. Eles dizem que os por­

cos no fundo sao humanos; os porcos nao acham que os humanos seja­

mos no fundo porcos. Quando eu digo que 0 ponto de vista humano

e sempre 0 ponto de vista de referenda quero dizer que todo animal,

toda especie, todo sujeito que estiver ocupando 0 ponto de vista de refe­

renda se vera a si mesmo como humano - nos inclusive.

Como born estruturalista. 0 que voce pensa dos caminhos trilhados pela antropolo­

gia pas-levi-Strauss?

Sou urn estruturalista, como todo born antrop610go; so nao sei se sou

urn born estruturalista... A minha impressao e que 0 estruturalismo

foi a iiltimo grande esfo,,;o feito pela antropologia para eneontrar,

como fizeram varias outras correntes antes dele, uma media~ao entre

o universal e 0 particular, 0 estrutural e 0 historico. Hoje voce ve uma

divergencia cada vez maior dessas duas perspectivas, elas estao se tor­

nando incomunicaveis. Ecomo se a heran~a da antropologia classica

tivesse sido dividida: os universais foram incorporados pela psicolo­

gia; os particulares, pela historia. Como se a antropologia fosse hoje

apenas uma soma contingente de psicologia e historia, como se ela

nao tivesse urn objeto pr6prio. Mas com isso se perde, a meu ver, a

dimensao propria de realidade do objeto antropologieo: uma realidade

coletiva, isto e, relacional, e que possui uma propensao aestabilidade
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transcontextual da forma. E isso me parece uma coisa que epreciso

recuperar. Acredito que a antropologia deva escapar da divisao para

encontrar 0 'mundo do meio', 0 mundo das rela~5es sociais.

Tendo em vista esta especificidade, como voce pensa a diferen,a entre aantropolo­

gia ea sociologia1

A antropologia e0 estudo das rela~5es sociais de urn ponto de vista

que nao edeliberadamente dominado pela experiencia e a doutrina

ocidentais das rela~oes sociais. Ela tenta pensar a vida social sem se

apoiar exclusivamente nessa heran~a cultural. Se voces quiserem, a

antropologia se distingue na medida em que ela presta atenfiio ao

que as outras sociedades tern a dizer sobre as rela~5es sociais, e nao,

simplesmente, parte do que a nossa tern a dizer e tenta ver como e
que isso funciona hi. Trata-se de tentar dialogar para valer, tratar as

outras culturas nao como objetos da nossa teoria das rela~5es sociais,

mas como possiveis interlocutores de uma teoria mais geral das rela­

~5es soeiais. Para mim, se ha alguma diferen~a entre antropologia

e sociologia, seria essa: 0 objeto do discurso antropologico tende a

estar no mesmo plano epistemologico que 0 sujeito desse discurso.

Como eposslvel para a antropologia escapar do objetivismo hegemonico no pensa­

mento ocidental, esse pensamento domesticad07

A gente sabe, todo mundo que leu Kant sabe, que 0 ato de conhecer e
constitutivo do objeto de conhecimento. Ainda assim, nosso ideal de

Ciencia guia-se precisamente pelo valor da objetividade: deve-se set

capaz de especificar a parte subjetiva que entra na visao do objeto,

e de naG confundir isso com 0 objeto em si. Conhecer, para nos, e
dessubjetivar tanto quanto possive!. Voce conhece algo bern quando

ecapaz de ve-Io de fora, como urn objeto. Isto incIui 0 sujeito: a
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psicanalise e uma especie de caso-limite desse ideal oddental de obje­

tiva~ao, aplicado it propria subjetividade. Nossa ideologia basica e

de que a Ciencia sera urn dia capaz de descrever todD 0 real em uma

linguagem integralmente objetiva, sem resto. Ou seja, para nos a boa

interpretafQo do real eaquela ern que se pode reduzir a intencionali­

dade do objeto a zero. Sabemos que as eiencias sociais, na ideologia

ofieial, sao ciencias provis6rias, precarias, de segunda c1asse. Tocla

ciencia cleve se mirar no espelho cia fisica ... 0 que significa isso? Sig­

nifica guiar-se pela pressuposi<;ao de que quanta menos intencionali­

dade se atrihui ao objeto, mais se 0 conhece. Quanta mais se ecapaz

de interpretar 0 comportamento humano em termos, digamos, de

estados energeticos de uma rede celular, e nao em termos de crens:as,

desejos, inten<;oes, mais se esta conhecendo 0 comportamento. Ou

seja, quanto mais eu desanimi{o 0 mundo, mais eu 0 conhec;o. Conhe­

cer e desanimizar, retirar subj etividade do mundo, e idealmente ate

de si mesmo. Na verdade, para 0 materialismo cientifico oficial, nos

ainda somos animistas, porque achamos que os seres humanos tern

alma. ] a nao somos tao animistas quanto os indios, que acham que

os animais tambem tern. Mas se continuarmos progredindo seremos

capazes de chegar a urn mundo em que nao precisaremos mais desta

hip6tese, sequer para os seres humanos. Tudo podera ser descrito

sob a linguagem da atitude fisica, e nao mais da atitude intencional.

Essa e a ideologia corrente, que esta na universidade, que esta no

CNPq, que esta na velha distinc;ao entre ciencias humanas e ciencias

naturais, que esta na distribuic;ao diferencial de verbas e de presti­

gio... Nao estoll dizendo que este seja 0 unico modelo vigente em

nossa sociedade. Eclaro que nao e. Mas esse e 0 modele dominante.

Em contrapartida ao esquema ocidenta!. 0 que move as epistemologias indigenas?

Eu diria que 0 que move 0 pensamento dos xamas, que sao os cien­

tistas de la, e 0 contrario. Conhecer bern alguma coisa e ser capaz de
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atribuir 0 maximo de intencionalidade ao que se esta conhecendo.

Quanto mais eu sou capaz de atribuir intencionalidade a urn objeto,

mais eu 0 conhel.fo. 0 born conhecimento e aquele capaz de interpre­

tar todos os eventos do mundo como se fossem afoes, como se fossem

resultada de algum tipa de intencianalidade. Para nos, explicar e
reduzir a intencionalidade do conhecido. Para eles, explicar e apro­

fundar a intencionalidade do conhecido, isto e, determinar 0 objeto

de conhecimento como urn sujeito.

Ate no nosso senso comum esse modelo edominante...

Exatamente. "Sejamos objetivos.'J Sejamos objetivos? - Nao! Seja­

mos subjetivos, diria urn xama, ou nao vamos entender nada. 0

pecada epistemalogico ali ea falta de subjetividade. Bern, esses res­

pectivos ideais ou modelos implicam ganhos e perdas, cada urn de

seu lado. Ha ganhos em subjetivar, como ha perdas. Estas saa esco­

lhas culturais basicas.

Que lugares sobrariam na nossa sociedade para um conhecimento menos objetivo

emais intencional?

Voce tern uma serie de ideais alternativos) e claro, mas sao casas domi­

nados, subalternos, ou entao restritos a certas dimens6es do real, que

se ve ontologicamente dualizado: ninguem prega, ou pelo menos

ninguem leva muito a serio se alguma vez alguem 0 pregou, que a

verstehen, a compreensao intersubjetiva, deva incluir as plantas, as

pedras, as moleculas ou os quarks... 1sto nao seria Ciencia. Aquele

ideal de subjetividade que penso ser constitutivo do xamanismo como

epistemologia indigena, encontra-se em nossa civilizal.fao confinada

aquilo que Levi-Strauss chamava de parque natural ou reserva ecol6­

gica no interior do pensamento domesticado: a arte. 0 pensamento
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selvagem foi confinado oficialmente ao dominio da arte; fora dali,

ele seria clandestino ou 'alternativo'. Valorizada como seja a expe­

riencia artistica, ela nada tern a ver com 0 experimento cientifico: a

arte e inferior aciencia como produtora de conhecimento. Ela pode

ser emocionalmente superior, mas nao e epistemologicamente supe­

rior. E essa distint;ao que nao faz nenhum sentido no que eu estou

chamando de epistemologia xamanica, que parece proceder mais de

acordo com 0 modelo de nossa arte que de nossa ciencia. 0 xama­

nismo, como a arte, procede segundo 0 principio de subjetival.fao do

objeto. Uma escultura talvez seja a metafora material mais evidente

deste processo de subjetivaC;ao do objeto. 0 que a xama faz eum

pouco isso: ele esculpe sujeitos nas pedras, paus e bichos, ele esculpe

conceitualmente uma forma humana.

Como vocB VB as estudos atuais em antropologia urbana?

Nao gosto da expressao 'antropologia urbana'. Nada contra estudar

em cidades, evidentemente. Mas nao gosto da expressao antropolo­

gia urbana, como nao gosto de antropologia suburbana, rural, sil­

vestre, montanhosa, costeira, submarina. Mas nao creio que voces

estejam pensando em antropologia urbana no sentido de eSludo dos

contextos sociais das grandes aglomerat;oes humanas, que e antro­

pologia como outra qualquer. Voces estao falando, suponho, da cha­

mada 'antropologia das sociedades complexas', das pesquisas sobre

sociedades nacionais de tradit;ao cultural europeia (ou eurashhica).

Boa parte do que se fez em antropologia das sodedades complexas

limitava-se a projetar para 0 contexto urbano os conceitos e 0 tipo

de objeto caracteristico da antropologia classica. Isso nao foi muito

longe, pois para fazer uma verdadeira projet;aO, teria que ser uma pro­

jet;aO no sentido geometrico da palavra: °que se deve preservar sao

as relal.foes, nao os termos. Entao, ° 'equivalente' do xamanismo ame­

rindio nao e 0 neo-xamanismo californiano, ou mesmo 0 candomble
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baiano. a equivalente funcional do xamanismo indigena e a ciencia.

R 0 cientista, e 0 laboratorio de fisica de altas energias, e 0 ace1era­

dar de particulas" 0 chocalho do xama ea acelerador de particulas

de h1. 1sso nao quer dizer que nao devamos estudar candomble ou

neo-xamanismo, pois e evidente que devemos. a que estoll dizendo

e, simplesmente, que uma verdadeira traduc;ao da antropologia das

sociedades de tradi~ao nao-ocidental para a antropologia das socieda­

des ocidentais deveria preservar certas rela'.roes funcionais internas,

e nao apenas, ou mesmo principalmente, certas continuidades tema­

ticas e hist6ricas. Niio estou dizendo, insisto, que nao se deva estudar

parentesco, candomble, xamanismo urbano, pequenos grupos, intera­

'.roes face a face... 0 que esteu dizendo e que uma antropologia urbana

que 'fizesse a mesma coisa' que faz a etnologia indigena (supondo que

isso seja algo desejavel, 0 que nao e 6bvio) estaria ou esta estudando

os laborat6rios de fisica, as multinacionais do setor farmaceutico, as

novas tecnologias reprodutivas, as grandes correntes de pensamento

nas universidades, a produ'.rao do discurso juridico, politico etc.

Entao que tipo de produ~ao voce qualificaria como digna do titulo "anlropologia das

sociedades complexas"?

Para ficarmos apenas nos nomes estrangeiros, evocaria autores tao

diferentes como Louis Dumont, Michel Foucault, Bruno Latour ou

Marilyn Strathern. Eu veria 0 trabalho de Foucault como mais repre­

sentativo de uma autentica antropologia das sociedades complexas

que, par exemplo, a estudo de Raymond Firth sabre a parentesco

em Londres. A antropologia apenas recentemente descobriu toda

uma nova area de 'antropologicidade' das sociedades complexas que

ate enta~ era reserva cativa de epistem6logos, soci610gos, cientistas

politicos, historiadores das ideias. Contentavamo-nos com 0 margi­

nal, 0 nao-oficial, 0 privado, 0 familiar, 0 domestico, 0 alternativo.

Fazia-se antropologia do candomble, mas nao havia antropologia do
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catolicismo. Antropologia da religiao de sodedades complexas e s6

estudar cuho afro-brasileiro? Por que nao a CNBB? :E claro que emais

facil- e [oi absolutamente necessaria -, num primeiro momento, trans­

portarmos 0 que aprendemos nos estudos de religHio africana para os

estudos sabre 0 candomble. Mas nao estivemos aqui preservando as

relal.foes, 56 os termos. 0 segundo momento esta seuda perceber que

ha mais coisas a fazer do que transportar termos. Voce pode transpor­

tar relal.foes, e ao fazer isso estara criancio conceitos, alga que a antro­

pologia das sodedades complexas levou algum tempo para fazer. Ate

bern recentemente, a antropologia estava muito marcada por aqueles

conceitos produzidos em seu contexto chissico: reciproeidade, feiti<;a­

ria, mana, tfoca, totem, tabu. Entao as antrop61ogos das soeiedades

complexas buscavam 0 mana aqui, 0 totemismo acola... Tudo bern,

mas acho que da para ir mais longe, e estamos efetivamente indo mais

longe: estamos comel1ando de fato a fazer antropologia simetrica, que

e antropologizar 0 'centro' e nao apenas a 'periferia' da nossa cultura.

o centro da nossa cultura e 0 estado constitucional, e a ciencia, e 0 cris­

tianismo. Ser capaz de estudar estes objetos e uma conquista recente

da antropologia. A antropologia das sociedades complexas teve a ines­

timavel merito de mostrar que 0 'periferico' eo 'marginal' eram parte

constitutiva da realidade sociocultural do mundo urbano-moderno,

desmontando assim a auto-imagem do Ocidente como imperio da

razao, do direito e do mercado. Mas 0 proximo passo e analisar essas

realidades mais ou menos imaginarias que, de inicio, empenhamo-nos

em deslegitimar. Nao e mais tao necessario deslegitimar essas coisas;

agora 0 que e preciso e estudar seu funcionamento.

Voce acredita que sua abra passa cantribuir para uma antropologia da saciedade

brasileira?

Nao estou excessivamente familiarizado com a antropologia da socie­

dade brasileira. Fui fazer etnologia para fugir da sociedade brasileira,
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esse objeto compuls6rio de todo cientista social no Brasil. Como cida­

dao, sou brasileiro e nao tenho nenhuma obje~ao a se-lo. Mas como pes­

quisador, nao acho que eu tenha de ter obrigatoriamente como objeto

a chamada 'realidade brasileira', essa curiosa e intraduzlvel no)=ao. Nao

se exige isso dos matematicos ou dos llsicos. as ffsicos brasileiros nao

estao estudando a realidade brasileira. Estao estudando, salvo engano

(meu ou deles), apenas a realidade. Por que urn cientista social brasi­

leiro nao pode fazer a mesma coisa? a Brasil euma circunstancia para

mim, nao eurn objeto; e penso, igualmente, que 0 Brasil euma circuns­

tancia para os povos que estudo, e nao sua condi~ao fundante.

E0 compromisso em rela,ao as sociedades indigenas que voce estuda?

Aqui e outra historia. Acho que 0 Brasil, entenda-se, 0 Estado e

as classes dominantes, sempre se comportou de rnaneira ignobil

perante as populaqoes indigenas. Escolhi estudar os indios. Mas 0

rneu cornpromisso com estes povos que estudo nao eurn compro­

rnisso politico, e sim urn compromisso vital. Eu nao fa)=o do meu

compromisso com os indios, nem 0 objeto da rninha pesquisa, nem

sua justificativa. Ele nao enenhurna dessas coisas; e1e ea condi)=ao

do meu trabalho, que aceito e que nunca me pesou. Tenho grande

desconfianqa de justificaqoes politicas da pesquisa. Nao acho uma

coisa 1a muito nobre justificar-se mediante urn apelo, em geral osten­

tatorio, aimportancia poHtica do que se esta fazendo. as perigos da

auto-ilusao e da autocomplacencia sao enormes. Por fim, tenho visto

tantas vezes esse tal de 'compromisso politico' sendo usado como

uma especie de tranqtiilizante epistemologico... Confesso que nao

tenho nenhuma simpatia por isso. Eu nada tenho contra os tranqtiili­

zantes, mas quando se trata de pensamento, prefiro os inquietantes.
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