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De todas as mudangas de linguagem que o vigjanze deve enfrentar em
terras longinguas, nenhuma se compara d que o espera na cidade de Ipdsia,
porque a mudanga ndo concerne ds palavras, mas ds coisas.

1. Calvino




—

Prélogo

Os nove ensaios e a entrevista reunidos neste livro retomam, com
corregBes, modificagdes e acréscimos variados, textos dados a luz
anteriormente. A Ginica excegdo é o capitulo 9, que traz uma breve
comunicagdo inédita. Todas as versdes primitivas dos textos, desta
vez com a exce¢do do capitulo 1, foram publicadas nos tltimos dez
anos, em veiculos de acesso quase sempre facil, e apenas trés dos
capitulos (4, 6 e 9) baseiam-se em textos inexistentes em portugués.
O problema deste prélogo, portanto, é oferecer uma boa razio —ou
desculpa — para a presente coletinea.

No que me concerne, a primeira e bastante razéo foi o generoso
convite de Augusto Massi, em nome da Cosac Naify, para que eu a
publicasse. Aceitei de imediato a proposta, pois hd muito esperava
uma oportunidade de reformar vérios de meus escritos, sem o que
eles arriscavam passar a pequena histéria que lhes cabe em versoes
cheias de defeitos estilisticos ¢ analiticos, de omissdes importantes
e, em alguns casos, de erros tipograficos irritantes. Além disso, o
sentimento, freqiientemente ilusério, de poder dizer melhor agora
0 que dissera antes costuma acompanhar cada releitura que fago de
meus trabalhos (o que me leva a relé-los com grande impaciéncia).
Nos capitulos aqui reunidos, tento exatamente isto: dizer um pouco
melhor o que ja disse, e um pouco mais. O livro €, assim, uma espé-
cie de homenagem ao esprit d’escalier que, com assiduidade varidvel,

acomete-nos a todos. Essa a desculpa.
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A segunda e talvez mais razodvel razdo foi ter percebido que,
postos juntos, os capitulos a seguir mostravam certa coeréncia, respon-
dendo a uma mesma preocupagio tedrica e elaborando as mesmas duas
ou trés intui¢bes etnograficas que guiam minha pratica profissional
desde o inicio. O principal motivo da publicagio do capitulo 1, que
remonta a uma dissertagio de mestrado escrita em 1976, foi a inten-
¢io de assinalar tal continuidade. Inclui-o com relutéincia, porque as
modificagbes necessdrias eram, ali, realmente de monta, e porque
as condig¢des da pesquisa que fundamenta os textos originais foram
mais que insuficientes. Mas, percebendo que muitas das idéias desen-
volvidas quinze ou vinte anos mais tarde ji se encontravam esboga-
das naqueles textos, decidi conceder-lhes uma segunda chance, e
passa-los a limpo como aos outros.

Nenhum dos capitulos a seguir reproduz literalmente os arti-
gos em que se baseiam, com excegio talvez (pois introduzi umas
poucas mudangas de pontuagio) da entrevista concedida a revista
Sexta Fetra. Alguns capitulos utilizam materiais provenientes de
mais de um texto anterior, ou de versdes de um mesmo texto publi-
cadas em outras linguas; alguns contém passagens e se¢des inteiras
reescritas ou adicionadas quando da composigdo desta coletinea;
outros, enfim, sofreram apenas retoques cosméticos, mais ou menos
extensos, de expressdo ou de paginagio (notas incorporadas ao texto,
redivisio das segdes etc.). Os adendos ou modificagBes maiores, nos
textos mais antigos, estdo consignados explicitamente, sobretudo se
supdem uma informagio posterior a data dos originais. Muitas vezes,
porém, modifiquei ou suprimi sorrateiramente expressoes, frases e
trechos que me desagradavam, de modo a reconstruir os argumentos
originais sob um aspecto mais afim a maneira como me expressaria
hoje — e, escusado dizer, de modo também a aumentar a impressao
de consisténcia entre os ensaios. Os capitulos desta coletfinea trazem
também, quase sempre, titulos novos, em relagio aos textos que lhes
serviram de modelos principais (ou tinicos), o que exprime, entre

outras coisas, a distincia de contetido frente aos modelos. Como nio
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se estdo aqui a republicar classicos, submetidos ao imperativo do ne
varietur, julguei que essa recauchutagem geral era admissivel e, o
mais das vezes, indispensavel.

Acrescentei muitas referéncias bibliograficas ausentes dos textos
originais, por descuido ou limitagSes de espago, ¢ introduzi algumas
referéncias surgidas posteriormente a sua publicagio. Evitei, con-
tudo, qualquer atualizagdo sistematica da bibliografia; em alguns
casos (como no cap. 6), isso teria exigido a redagdo de um ensaio
vérias vezes maior; em outros (como no cap. §), a elaboragdo de uma
monografia inteira; em outros ainda (como nos caps. 2 e 7), o perigo
seria o de uma excessiva auto-referéncia indireta, em vista da quan-
tidade de respostas que eles suscitaram. Evitei, em especial, utilizar
referéncias que incorporavam os argumentos de meus proprios textos,
fosse para demoli-los, fosse para abona-los. Por outras palavras, ndo
procurei responder ds criticas de que eles foram objeto, ¢ tampouco
apoid-los em quem veio a se basear neles. Temo que essa evitagdo
ndo tenha sido rigorosa, em um sentido ou no outro; mesmo assim,
fiz o possivel.

A ordenagdo dos capitulos segue, com exce¢io da entrevista
(cap. 10), a cronologia original de publicagio dos principais textos
ali reescritos. Néio cabia uma ordenagio tematica, visto que, a parte o
capitulo §, de corte didatico e enciclopédico, todos os demais textos
tratam dos mesmos temas, sob dngulos apenas ligeiramente distintos.

Os ditos mesmos temas desenvolvem, com efeito, as poucas
intui¢des (ou obsessdes) a que me referi acima, e que sdo como os
fios condutores a ligar os diferentes momentos de meu trabalho de
etndlogo. De um ponto de vista mais abstrato, tratou-se sempre,
para mim, de tentar problematizar e complexificar os dualismos
caracteristicos do repertério conceitual de nossa disciplina, como
também aqueles, e isto € o realmente importante, que costumam ser
atribuidos pela antropologia aos sistemas de pensamento da Amaz6-
nia indigena: organiza¢des dualistas, classificagdes sociais binarias,

dualidades miticas e cosmoldgicas, e assim por diante. Os escritos

13



sobre os Yawalapiti (cap. 1) abordaram a questio da irredutibilidade

da cosmologia xinguana ao dualismo natureza /cultura, sugerindo

o carater continuo e terndrio, antes que descontinuo e binario, das clas-
sificagdes e processos simbélicos xinguanos. A monografia sobre os

Araweté (1986a, 1992a; ver o cap. 4 desta coletinea), em seguida,
propds uma conexdo entre sociologia e cosmologia — relagdes dos

humanos entre si e relagdes entre os humanos e os sobre-humanos
— que buscava passar ao largo da dualidade durkheimiana entre insti-
tui¢do e representagio, definindo uma configuragao hierdrquica com-
plexa, mas ontologicamente homogénea, a opor-ligar os deuses e

os humanos, e conseqiientemente 0s vivos e 0s mortos, 0s xamds e 0s

guerreiros, os homens e as mulheres, os concidadios e os inimigos.
Os artigos sobre o parentesco (caps. 2 e 8) apontaram as linhas de ins-
tabilidade que atravessam uma matriz dualista difundida na Amaz6-
nia, insistindo na natureza triddica, concéntrica e hierarquica — antes

que diddica, diametral e eqiipolente — da oposigdo entre consangili-
nidade e afinidade, e resultaram na proposicio de um novo conceito,
o de afinidade potencial. Finalmente, os trabalhos sobre o perspec-
tivismo consolidados nos capitulos 7 € 8 retomam, em termos bem

mais ambiciosos, a questdo da oposigdo natureza/cultura, ligando-a

a antinornia moderna do relativismo e do universalismo, de medo

a submeter esta ultima a uma critica propriamente etnografica.

O outro fio condutor, este mais concreto, s&0 os temas da pessoa

e da corporalidade, e sua conexio com uma idéia-valor caracteris-
tica, que chamei de predagdo ontoldgica, e que me pareceu constituir

o regime geral de subjetivagdo ou personificagio na maioria, sendo

na totalidade, das culturas da Amazdnia indigena. Minha aprendiza-
gem etnografica junto aos Yawalapiti concentrou-se no problema da

fabricagiio social do corpo e em seu reciproco, a inscrigdo corporal

dos processos e identidades sociais. O trabalho sobre os Araweté,
embora menos centrado na corporalidade, tratou das concepgdes

tupi-guarani sobre a pessoa, desenvolvendo o tema da predagio

ontoldgica e explorando seu esquema principal, o canibalismo. Esse
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‘ complexo amazo6nico da ‘predagdo’ (assim o chamei para opé-lo pro-
vocativamente ao complexo modernista da ‘produgio’; hoje talvez
o chamasse por outro nome) foi igualmente o foco de meus estudos
sobre a dindmica da afinidade (caps. 2, 3 e 4), e o horizonte para
uma reelaboragio tedrica, ainda incipiente, da nogdo de troca ou
intercAmbio. Os artigos mais recentes, por fim — aqueles sobre o
perspectivismo e sobre a passagem do virtual ao atual na socialidade
indigena (caps. 7 e 8) —, tentam uma determinagao da economia con-
ceitual do ‘corpo’ e da ‘alma’ nas cosmologias amerindias.

Corpo, alma, pessoa, natureza e cultura, predagao, troca, afini-
dade potencial, perspectiva, estes sdo os nomes dos temas, ou melhor,
dos conceitos que foram surgindo em minha reflexdo sobre a etnolo-
gia amazdnica. Como o leitor advertird, tais palavras recebem sen-
tidos cada vez mais precisos ao longo dos textos a seguir, porque
cada vez mais motivados tedrica e etnograficamente, e portanto cada
vez mais diferentes de seus sentidos usuais. Esses conceitos sio o
resultado provisério de um trabalho desde sempre orientado por um
desiderato maior: contribuir para a cria¢éio de uma linguagem anali-
tica 2 medida (a altura) dos mundos indigenas, o que significa dizer
uma linguagem analitica radicada nas linguagens que constituem
sinteticamente esses mundos. Sua elaboragio envolve forgosamente
uma luta com os automatismos intelectuais de nossa tradi¢o, e nfio
menos, ¢ pelas mesmas razdes, com os paradigmas descritivos e
tipol6gicos produzidos pela antropologia a partir de outros contextos
socioculturais. O objetivo, em poucas palavras, € uma reconstituigdo
da imaginagio conceitual indigena nos termos de nossa prépria ima-
ginagdo. Em nossos termos, eu disse — pois ndo temos outros; mas,
e aqui esta o ponto, isso deve ser feito de um modo capaz (se tudo
‘der certo”) de forgar nossa imaginagio, e seus termos, a emitir signi-
ficagdes completamente outras e inauditas. A antropologia, como
se diz as vezes, € uma atividade de tradugio; e tradugio, como se
diz sempre, é trai¢do. Sem divida; tudo esta, porém, em saber esco-

lher quem se vai trair. Espero que minha escolha tenha ficado clara.

1§
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Quanto a saber se a traigio foi eficaz, eis ai uma questdo que nio me
cabe responder.

Algumas palavras, enfim, sobre a divida deste livro para com a
antropologia de Lévi-Strauss, que lhe forneceu a agenda tematica e
o referencial tedrico principal. Os temas, em primeiro lugar. Nio
¢ necessario recordar o papel que a nogdo de troca e o valor trans-
cendental (no sentido kantiano) concedido i alianga de casamento
ocupam na obra desse autor. Por outro lado, talvez caiba sublinhar
que o tema da corporalidade, tal como aqui elaborado, deve enorme-
mente as analises desenvolvidas nas Miteldgieas (1964, 1966, 1967b,
1971). Ou seja, ele ndo é em nada tributario da voga do embodiment
hoje em curso na antropologia mundial, pois remonta, em meu tra-
balho, a um periodo em que o ‘corpo’ ainda estava bem distante de
ser a palavra-de-ordem que depois se tornou. Minha motivagio foi
etnografica, partindo da demonstragao, implicita nos estudos mitolé-
gicos de Lévi-Strauss, de que as sociologias amerindias formulam-se
diretamente nos termos de uma dindmica dos corpos e dos fluxos
materiais. Quanto aos temas da predagio e do perspectivismo, aqui a
margem de invengdo pessoal foi maior; mas eles também podem ser
vistos como uma extrapolagdo feita a partir do cruzamento das idéias
de afinidade e de corporalidade, ou melhor, como uma tentativa de
extrair delas, e de sua conjugagio, algumas conseqiiéncias etnogra-
ficas interessantes. (Vejo meu trabalho, em geral, como tendo sido
sempre o de buscar extrair todas as conseqiiéncias possiveis de certas
idéias alheias, sejam elas as idéias dos indios, sejam as dos antropdlo-
gos que escreveram sobre elas. As conseqiiéncias interessam-me infi-
nitamente mais que as causas, porque elas permitem uma confronta-
¢do verdadeiramente simétrica, no sentido de Bruno Latour [1991],
dos pensamentos em jogo, o nosso préprio e o alheio, Sempre que
ougo um pronunciamento sobre as causas — sob este ou outro nome,
e sejam elas da natureza que forem — do comportamento de alguém,
em especial de um ‘nativo’, sinto como se estivessem a lhe tentar

bater epistemologicamente a carteira.)

16 Prélogo




' Em seguida, o referencial tedrico. A questdo dos dualismos, por
exemplo. O estruturalismo € costumeiramente associado a uma dile-
¢do imoderada por classificagdes dicotdmicas e a uma propensio
a enxergar dualidades em toda parte. Isso é como tantos outros cli-
chés: ndo estd completamente longe da verdade, mas também nio
chega nem perto dela. Pois é justamente na obra de Lévi-Strauss
que se acham alguns dos instrumentos mais eficazes, dentre os hoje
disponiveis, para se problematizar radicalmente — e fundamentar
etnograficamente essa problematizagio — os esquemas dicotdmicos
que formam como as muralhas de nossa cidadela intelectual. Muitas
das paginas a seguir sio apenas o desenvolvimento das intui¢Ges de
Lévi-Strauss (indo talvez mais longe do que esse autor admitiria)
sobre a natureza intrinseca e deliberadamente inacabada, imperfeita,
desequilibrada e assimétrica das dualidades conceituais indigenas

— aidéia, em suma, de que o real foge por todos os buracos da malha,
sempre demasiadamente larga, das redes binarias da razio; ¢, ainda
mais importante, a idéia de que essa fuga é ela mesma um objeto pri-
vilegiado do pensamento indigena.

Insisto nisso porque tenho escassa simpatia pelos dos-de-
peito dos antropélogos pds-estruturalistas, quando anunciam a
superagdo miraculosa de qualquer vestigio de dualismo em seu
préprio discurso, denunciando o cariter sempre ilusério, invaria-
velmente maligno, e supremamente inaplicavel aos mundos nao-
ocidentais, de tudo que cheire a uma oposigdo bindria ou a uma
estrutura.' Falar & facil. Ou melhor, falar, nesse caso, torna-se horri-
velmente dificil (deve ser por isso que eles falam tanto), pois a ima-
culada concepgio ¢ tio improvavel no plano do espirito como no
do corpo. Estimo, ao contrario, e parafraseando uma parafrase do

mesmo Lévi-Strauss, que os dualismos sdo como a histéria: eles

1. Advirto assim, e por exemplo, que a exposicio de todo o argumento do cap. 5 em
termos de bipolaridades conceituais foi uma pirraga deliberada de minha parte e nio

um atavismo inconsciente de ‘estruturalista’.
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levam a tudo — desde que se saia deles. Os que comegam por se ins-
talar ‘fora deles” acabam, quase sempre, voltando a eles pela porta

dos fundos — e ndo saindo mais. Fago minhas, por isso, as palavras

abaixo, oriundas do outro referencial tedrico desta coletinea, o

contra-referencial que lhe serviu na tarefa de cartografar o exte-
rior do estruturalismo: a filosofia de Gilles Deleuze. Nas palavras,
entio, do Mil Platés:

Néo invocamos um dualismo sendo para recusar um outro. [...] A cada
momento, sdo necessdrios corretores cerebrais que desfacam os dualis-
mos que ndo quisemos fazer, e pelos quats passamos. Chegar, assim, d
[formula mdgica que buscamos todos: PLURALISMO = MONISMO, pas-
sando por todos os dualismos que sdo o inimigo, mas o inimigo absolu-
tamente necessdrio, aquele movel que nio cessamos de mudar de lugar

(Deleuze & Guattari 1980: 31).

O estruturalismo de Lévi-Strauss ndo é, mas nem de longe, meu ‘ini-
migo’. Ao contrario, foi quem me fornecen régua e compasso, esta-
belecendo as condigbes de minha interlocugio com a etnologia ama-
zOnica e com ele mesmo. Deu-me, em suma, as armas com as quais
tento medir-me com ele (2 medida de minhas forgas). Mas pensando
bem, talvez ele seja, sim, 0 meu inimigo principal, no sentido que
tem este conceito nas socialidades amazdnicas, onde designa algo
perfeitamente positivo, isto é, “absolutamente necessario”, algo que
é preciso afirmar, nio negar, para se poder passar adiante. E assim,
ndo é apenas nem principalmente o dualismo, mas a antropologia
estrutural que se mostra, no presente livro, como aquele mével que
ndo cessamos de mudar de lugar. Mével que o leitor provavelmente
constatara, no fim das contas, ter estado sempre “imével e alhures”,
como disse Foucault de Hegel — que este se encontraria sempre a
nossa espera, no fim do caminho por onde pensivamos lhe ter esca-
pado. Pois, e agora nas palavras de meun amigo Pete Gow, a etnologia
amazdnica (ele estava falando da boa) pouco mais é, a rigor, que
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uma série de notas de pé-de-pagina as Mitoldgicas.? O presente livro
¢ uma dessas notas, na melhor das hipéteses.

Mas, como se vé, ndo sem reclamar um pouco. Eu disse, acima,
que os ensaios aqui apresentados se aventuram no exterior do estrutu-
ralismo; tudo estd no genitivo. Nio pretendo me situar em um lugar
exterior ao estruturalismo, mas no exterior do estruturalismo, no inte-
rior da dimensdo de exterioridade que Ihe & imanente. O que me inte-
ressa explorar, e franquear, s3o os ‘limites internos’ da antropologia
estrutural, utilizando-a positivamente para pensar o que ela mesma
precisou excluir para se constituir; e me interessa porque, ao fazé-lo,
ela excluiu ou minorou certos aspectos que estimo fundamentais do
pensamento e da pratica indigenas. O pensamento selvagem néo cabe
todo em O pensamento selvagem. Mais exatamente, o pensamento dos
selvagens — o dos povos da selva amazdnica — apresenta dimensées
de domesticagiio préprias, relativamente aquele pensamento em
estado selvagem que é o de todos nés (o nosso inclusive, quando nio
pensamos estar fazendo ‘ciéncia’). Este ponto é eshogado no capitulo

4, € se acha um tantinho mais desenvolvido no capitulo 9. Ele é, por
fim, um dos objetos do livro que tenho em preparagio (ver biblio-
grafia), e do qual partes substanciais derivam dos capitulos 7 e 8 aqui
publicados. Nesse livro, advogo a necessidade de uma consideragio
mais atenta das dimensdes intensivas das ontologias amazdnicas, isto
¢, dos processos de alteragio diferencial mais que das figuras da alte-
ridade diferenciada; para dizé-lo em pouquissimas palavras, trata-
se de esbogar uma teoria amazonica do virtual. Isso envolve, entre
outras coisas, uma rediscusso em regra da questdo do continuo e
do discreto no pensamento indigena, tema que, todos se recordam,
¢ uma das vigas-mestras da contribui¢io lévi-straussiana a etnologia

amerindia. Mas isso é, todos também podem imaginar, uma pedreira.

2. O que faria de Lévi-Strauss, nio nossc Hegel, mas nosso Platiio — ja que atirada
de Gow parafraseia a célebre frase de Whitehead sobre a filosofia ocidental.
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Como ndo sei se terei folego para ataca-la, e portanto se o dito livro
chegara de fato, um dia, a ver a luz, entrego a benevoléncia do leitor
os capitulos aqui reunidos, e que sio apenas como a promessa de
uma outra coisa.

FONTES

O capitulo 1 combina e reescreve trés artigos: “Alguns aspectos do
pensamento yawalapiti (Alto Xingu): classifica¢des e transforma-
¢bes”, publicado no Boletim do Museu Nacional, 26, 1978; “Notas
sobre a cosmologia yawalapiti”, publicado em ReligiGo & Sociedade, 3,
1978; e “A fabricagfio do corpo na sociedade xinguana”, publicado
no Boletim do Museu Nacional, 32, 1979.> O terceiro artigo é uma
espécie de apéndice ao ensaio de A. Seeger, R. DaMatta & E. Vivei-
ros de Castro, “A construgdo da pessoa nas sociedades indigenas bra-
sileiras”, publicado no mesmo niimero do Boletim.

O capitulo 2 € uma adaptagio do ensaio “Alguns aspectos da
afinidade no dravidianato amaz6nico”, publicado em E. Viveiros de
Castro & M. Carneiro da Cunha (orgs.), Amazdnia: etnologia e his-
tdria indigena (NHII-USP/ FAPESP, 1993 ). Por¢des substanciais deste
ensaio foram antes retomadas em “La puissance et I’acte: la parenté
dans les basses terres de I’Amérique du Sud”, escrito em colabora-
¢do com Carlos Fausto e publicado em Z’Homme 126-128, 1993.

O capitulo 3 foi publicado, sob 0 mesmo titulo, na Revista de Antro~
pologia, 35, 1992. Aparecen também em francés, em A. Becquelin & A.
Molinié (orgs.), Mémoire de la tradition (Société d’Ethnologie, 1993).
Ele foi escrito para esta tltima publicagio.

O capitulo 4 publica, com varias modifica¢des, o artigo “Le
meurtrier et son double chez les Araweté (Brésil): un exemple de

3. Asreferéncias completas destes e dos artigos a seguir estdo na lista de publicagdes

do autor, ao final do volume.
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fusion rituelle”, em M. Cartry & M. Detienne (orgs.), Destins de
meurtriers (EPHE/ CNRS, 1096 ).

O capitulo § traduz e reescreve o verbete “Society”, publicado
em A. Barnard & ]. Spencer (orgs.), Encyclopedia of Social and Cul-
tural Anthropology (Routledge, 1996). Uma versdo em portugués,
com o titulo “O conceito de ‘sociedade’ em antropologia: um sobre-
vb0”, acha-se em Teoria & Sociedade, 5, 2000.

O capitulo 6 € uma nova versio 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 dois artigos e
cinco conferéncias. Sua fonte principal é “Os pronomes cosmolégi-
cos e o perspectivismo amerindio”, publicado em Mana, 2 (2), 1996.
Este artigo foi republicado em francés, sob 0 mesmo ttulo, em E.
Alliez (org.), Gilles Deleuze: une vie philosophigue (Institut Synthé-
labo/Les Empécheurs de Penser en Rond, 1998). Uma versiio
inglesa ligeiramente modificada, sob o titulo “Cosmological deixis
and Amerindian perspectivism”, apareceu no journal of the Royal
; Anthropological Institute, 4 (3), 1998. A segunda fonte do capitulo é o
artigo “La trasformazione degli ogetti in sogetti nelle ontologie ame-
rindiane”, in C. Severi (org.), Antropologia e psicologia: interazioni
complesse e rappresentazione mentali [nimero tematico de Ernosistent
[Processi e dinamiche culturali-], vi1 (7), 2000], 0 qual, por sua vez,
provém de comunicages lidas em simpésios em Manchester (1998)
e Chicago (1999). A terceira fonte s3o as conferéncias ministradas
no Departamento de Antropologia da Universidade de Cambridge,
sob o titulo geral de “Cosmological perspectivism in Amazonia and
elsewhere”, em fevereiro-margo de 1998. Por fim, o capitulo traz
alguns paragrafos originalmente lidos na Conferéncia Munro intitu-
lada “Relativism, cultural and otherwise: a view from Amazonia”,
proferida na Universidade de Edinburgo em fevereiro de 1998.

O texto que estd na origem do capitulo 8 foi escrito para um
Festschrift em homenagem a Peter Riviére. Ele acaba de ser publicado
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ali, sob o titulo “cUT 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 Riviére, Oxford Univ. Press, 2001). Uma versdo em
portugués, sob o titulo “Atualizagio e contra-efetuagdo do virtual na
socialidade amazd6nica: o processo do parentesco”, apareceu anteci-
padamente em Zha-Revista de Antropologia, 2 (1), 2000. O capitulo
8 traz corre¢bes e acréscimos substanciais em relagio a essas duas
versdes anteriores (ja diferentes entre si), incorporando varios paré-
grafos do livro em preparagio.

O capitulo ¢ deve ser publicado em espanhol, na coletinea Cha-
manismo y sacrificio organizada por J.-P. Bouchard e J.-P. Chaumeil
(1FEA/cAAP, Lima). Ele deriva de uma comunicagio apresentada ao
simpoésio de mesmo titulo e mesmos organizadores, realizado em
abril de 2000, em Paris.

O capitulo 10, por fim, reproduz uma entrevista publicada na
revista Sexta Feira (1% 4, 1999).

As referéncias bibliograficas utilizadas sfo, no que respeita a lin-
gua, quase sempre as originais. Igualmente, a tradugio de todas as
citagbes de obras estrangeiras sio de minha lavra, com excegio ape-
nas, creio, de uma passagem de Marx (traduzida de uma versdo em
inglés) no capitulo 7. No capitulo 3, decidi manter, para guardar-thes
o sabor, as citagbes dos autores quinhentistas e seiscentistas em sua
lingua e grafia originais, com exceg¢ao do livro de Claude d’Abbe-
ville, citado segundo a tradugio de Sérgio Milliet que eu tinha 3 mio,
e o de Hans Staden, citado na tradugdo de G. de Carvalho Franco.

As referéncias e remissdes bibliogrificas utilizam a data da
publicagio original (ou, mais raramente, de uma edi¢do posterior
quando esta traz modificagdes substanciais). As indicagbes de pagi-
nagdo, contudo, remetem as edi¢oes utilizadas por mim. O leitor
podera facilmente fazer a correspondéncia na Bibliografia ao final
do volume, onde a data original citada no texto se segue a data da

edi¢do utilizada.
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Esbogo de cosmologia yawalapiti

A Paru, in memortam

Este artigo expde algumas nog¢des cosmolégicas dos Yawalapiti,
um povo aruaque do Alto Xingu.! Principiando pela anélise de um
aspecto marcante da pritica classificatéria indigena, ele discorre sobre
a conceituacio dos seres vivos, sobre a logica do sensivel que subjaz
ao regime alimentar dos humanos e sobre os processos de fabricagio

e metamorfose corporal.

Modos do ser

Um trago muito saliente do estilo de categorizagdo yawalapiti con-

siste na afixa¢do de certos modificadores aos conceitos-base. Nio

1. As pdginas a seguir sio um resumo de parte de minha dissertagio de mestrado [fnd-
viduo e sociedade no Alto Xingu: os Yawalapitt (1977))]. Esta baseou-se em duas curtas
visitas a aldeia yawalapiti, nos meses de setembro-outubro de 1976 ¢ jutho de 1977.
Escusado advertir que minha interlocugio com o grupo fez-se em portugués, lingua
que a maioria dos membros masculinos da aldeia domina com fluéncia. As interpre-
tagdes aqui sugeridas encontram-se severamente limitadas por tal circunstincia. Na
verdade, minhas estadas junto aos Yawalapiti foram sobretudo dedicadas a conver-
sar com eles, em minha lingua, sobre a lingua deles. Agradeco a Roberto DaMatta,
- Anthony Seeger ¢ Gilberto Velho pelas sugestdes oferecidas quando da defesa da dis-
. sertago, e a Renata Bondim, estagiaria de Lingiifstica do Museu Nacional que esteve
entre os Yawalapiti, pela discussio de aspectos centrais dos temas aqui abordados.
Como sempre, a responsabilidade pelos erros e lacunas recai apenas sobre o autor.
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tenho competéncia para abordar as dimensdes propriamente lingiiis-
ticas desse fendmeno, nem elementos para avaliar sua eventual ocorrén-
cia pan-xinguana; ainda assim, julgo ser iitil chamar a atengdo para o
emprego extensivo de tais morfemas em yawalapiti, e temo ser inevi-
tével arriscar uma interpretagio de seu significado.

Quando eu pedia a meus interlocutores que classificassem uma
entidade qualquer (um objeto, um animal, uma qualidade, as fungdes e
relagSes portadas por um dado individuo), isto é, quando buscava sub-
sumir um referente em uma classe mais geral, as respostas, quase sem-
pre, levavam-me a inferir que existiam distingdes cruciais dentro do
paradigma denotado pela categoria. Tudo parecia se passar como se
a lingua (ou a cultura) dispusesse de um repertério fechado de concei-
tos puros ou ideais, e como se a adequagio de um referente qualquer
a tais conceitos s6 fosse possivel através de dispositivos semanticos

— esses que chamo de modificadores — cuja fungio seria estabelecer a
distancia metonimica ou a diferenga metaférica entre protétipo ideal e
fenémeno atual. Ou, dito de outra forma, como se as categorias classifi-
catdrias s6 pudessem ser proveitosamente acionadas através de afixos
que indicam o modo de pertinéncia do referente a classe.

Quatro modificadores parecem-me desempenhar essa fungio
no discurso yawalapiti: ~kumd, -riiru, -mina e -malii. Eles sdo quase
sempre pospostos aos nomes. Assim, a classe zooldgica i1, “cobra”,
é passivel de se especificar em: #-tyumd (um alomorfe de -kuma),
cobras-espirito; di-riru, cobras venenosas; #i-mina, animais semelhan-
tes as cobras; di-malii, cobras ndo-venenosas. Tais divisdes n3o sdo
subclasses, mas formas de ajustar o raxon a casos concretos. Certa
feita, um homem censurava os Waurd por comerem poragué. A minha
questdio: “mas poraqué nio é peixe (kupdri)?”, respondeu: “nio, é
cobra (#)”.? Retorqui: “cobra mesmo?”, ao que ele replicou: “néo,

2. O peixe, por oposi¢io a maioria dos animais terrestres e de muitas aves, € o alimento
por exceléncia para os alto-xinguanos.
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s6 ui-mina” . Os modificadores sdo encontrados em uma variedade de
Areas seminticas; eles definem as formas culturalmente reconhecidas
de relaglo entre os conceitos gerais e os individuos por eles classifica-
dos. Um 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 4, por exemplo, foi dividida em:
cobras “grandes, bravas, invisiveis” (~kuma); cobras “de verdade”
(-riru); cobras “imprestaveis, ruins” (-mals); “bichos parecidos com
as cobras” (-mina). Os modificadores, portanto, designam respecti-
vamente o ‘excessivo’, o ‘auténtico’, o ‘inferior’ e o ‘semelhante’.
Essas relagdes complexas envolvern uma oposigdo entre forma e

esséncia, segundo um principio de gradagio entre tipo e individuo.
Os sufixos constituem, ademais, um sistema de oposigdes flexiveis;

: em varios casos, um contraste diddico subsume as outras refagbes
residualmente: ora -Aumd opde-se a -ridru como o ‘monstruoso’ ao
‘petfeito’, ora -kumd é o ‘arquétipo’ por contraste com -mina como o
: ‘existente’, e assim por diante. A anélise de cada modificador requer
uma consideragio dos valores que ele assume no sistema total.

Dois modificadores sio especialmente produtivos: -kumd,
cujo sentido mais marcado parece-me ser o de ‘equivalente sobre-
natural’, e -mina, que se poderia glosar por algo como ‘andlogo a
um modelo por participagao substancial neste’. Tanto a sobrenatu-
ralidade de -kumd quanto a analogia participativa de -mina, porém,
ordenam-se segundo maltiplos critérios e condensam significados
aparentemente dispares.

0 SUPERLATIVO -KUMA
O sufixo -kumd (fem. -kumdlu) aplica-se, em geral:

[1] & maior espécie de uma ordem animal: kutipira-kumd é a har-
pia, o maior dos passaros (kutipira); kupdti-kumd sdo a pirarara e o

jad, os maiores peixes {kupdiz) da regido.
) P P
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[2] a certas espécies ou variedades de seres vivos, classificadas
por derivagdo de outra: iru (tracaja) e iru-kumdlu (jaboti), ou dwiu
(caititu) e awru-kumd (queixada). Nio me esta claro se as espécies
marcadas por -kumd sdo necessariamente majores que as nac-mar-
cadas; no caso das plantas, nio parece haver sempre proximidade
taxondmica (botanica) entre as classes distinguidas pela afixagdo de

-kumd, ao contrério dos dois exemplos zooldgicos acima.

[3] a seres e objetos que estdo fora do espago e do tempo locais,
como 0s animais vistos por alguns xinguanos nos zoolégicos do Rio
e Sdo Paulo ou, mais geralmente, quaisquer espécies exdticas, quase
sempre classificadas pela anexagdo de -kumd ac termo para uma espé-
cie nativa vista como analoga; ou ainda, a posi¢bes de parentesco
geracionalmente afastadas, como os bisnetos e demais descendentes,

que sdo ipuydka-kuma (neto-kuma).

O boi e o cavalo sio tstma-kumd, antas-kumd; awayiilu-kemd (ra-
posa-kumd) é o cachorro; a girafa é um cervo-kumd. E mais: putdka
(aldeia)-kumd é a cidade; wardyu-kumd sio os indios (warayu) nio-
brasileiros; duyd-kuma € o mar, “lagoa grande”. Yawalapiti-kumd é o
grupo semilendario de Yawalapiti que se separou dos atuais durante
uma migracfio, indo morar nas cabeceiras do Kuluene; sdo invisi-
veis até hoje. Na literatura etnologica sio chamados de Agavotoqueng,
palavra caribe que traduz exatamente a autodesignagfo dos Yawalapiti:

Agav-ato corresponde a Yawala-piti (a tradugiio do primeiro termo é

algo como “donos [da aldeia] dos tucuns”, a do segundo, “lugar [aldeia]

dos tucuns”), e -gueng ou -kuege é o correspondente caribe de -kumd.

[4] a seres espirituais correspondentes a seres reais-atuais: yanu-
mdka-kumd é a onga sobrenatural; iishd-kumd, a canoa monstruosa
dotada de animagéo, que figura em um mito; prtipo-kuma, o bem-te-
vi espiritual patrono dos xamis.

[5] a todos os seres e coisas que figuram nos mitos: descritos
pelo termo comum, quando eu perguntava se tal ou tal entidade era
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‘a mesma que” ou “como a que” vemos hoje, respondiam-me: “néo,
é (x)-kuma”.

No sentido [1], -kumd foi-me traduzido por “grande”. Em [2],
apenas por “outro”. Em [3], o significado coincide em parte com o
anterior, e, como veremos, com o de [5]; sua tradugio mais comum
foi “longe”. Em [4], a glosa foi “apapalutdpa™ ou, no caso de alguns
interlocutores, diretamente sua tradugiio portuguesa, “espirito”.
Ambas as palavras quase sempre implicavam algum predicado
antropomérfico. Em [5], por fim, eu diria simplesmente que ¢ mitico.
Muitas vezes hd ambigiiidade entre os sentidos: kutipira-kuma é a har-
pia, animal empirico, mas é também o urubu bicéfalo, ave-espirito
senhora do céu; kupdti-kuma é a pirarara, e também qualquer peixe
sobrenatural; aydma-kumd é tanto a girafa do zoolégico carioca
como o veado do mito.

Quando eu perguntava simplesmente a alguém o que signifi-
cava o termo “(nome do animal)-kuma”, a resposta mais comum era:
“bicho bravo, valente, grande, que ninguém vé”. Esse modificador
articula, assim, varios atributos: ferocidade, tamanho, invisibilidade,
monstruosidade, alteridade, espiritualidade, distancia. O importante,
aqui, é que eles se superpéem em larga medida. A nogdo mesma de
‘espirito’ parece radicar-se no sentido deste modificador.

A sufixagdo de -kumd a um conceito-tipo marca uma alteridade
do referente face a esséncia do tipo. Essa alteridade é exterioridade,
mas também excesso. Um excesso que, esquematizado pelas ima-
gens da ferocidade e do tamanho (-kumd é o ‘grande-outro’, com a
licenga de Lacan), parece condensar os dois significados contradit6-
rios do modificador: ele indica o diferente, mas também o arguetipico.
O Outro é o Préprio, e vice-versa. Como se estivéssemos diante des-
tas duas proposicdes: todo modelo apresenta uma superabundancia
ontolégica; toda superabundincia é monstruosamente outra.

Quando -kuma significa espiritual ou monstruoso, opde-se as
coisas-riru, auténticas ou ‘propriamente ditas’. Mas quando ele sig-

nifica grande ou arquetipico, opde-se as coisas-mina, que definem o

3t

I:\



existente como réplica enfraquecida de um modelo mitico: as perso-
nagens dos mitos sdo eminentemente -kuma neste sentido especifico.
Alguns interlocutores me disseram que os animais originarios eram
demasiado grandes e ferozes, e que, no inicio do tempo histérico,
todos eles foram mandados embora do Xingu pelos gémeos Sol e
Lua: “eles estdo na Africa; aqui s6 ficou a onga™.3
A analogia entre os diversos significados de -kumd — grande,
outro, feroz, invisivel, distante — ilumina o fundo cosmolégico desse
modificador. Hd intersegdes entre o mundo da experiéncia cotidiana
e a esfera das coisas-kumd por exceléncia, que sdo os espiritos e os
seres miticos; ha animais e (coisas) -kumd que sdo experiencialmente
ordindrios, e seres-kumd que sdo apapalutdpa, entidades extraordi-
narias: ‘espiritos’. O mundo como um todo parece dispor-se entre
um pélo -kumd, cosmologicamente exterior, € a regido das entidades
-riiru, -mina ou ~malii, modos diversos da interioridade cosmoligica.
‘Real’ e ‘imagindrio’ ndo sio nogbes que fagam qualquer sentido
nesse contexto; a oposigdo relevante € entre as coisas superlativas,
originais, arquetipicas e/ ou monstruosas, e as coisas proprias, autén-
ticas e atuais, mas que sio também réplicas minoradas dos modelos.

0 CLASSIFICADOR -MiNA

Este modificador é mais difusamente empregado. Ele serve;

[1] como um operador de inclusio classificatéria, ou generali-
zador: kutipira-mina sio os animais alados (kutipira, ‘ave’); atatapd-
mina s30 as plantas de que se utilizam as raizes (atatapd, ‘raiz’); nesta
acepgio, o sufixo significa algo como ‘do género de’, ‘uma sorte de’.

[2] para distinguir as entidades ou relagdes que, pertencendo a
uma dada classe, ndo sio exemplares perfeitos, integrais, do modelo

3.Essaafirmacio contradizoutras, segundoasquais variasespéciesanimaisatualmen-
te existentes no Alto Xingu sio origindrias: ver adiante, sobre a categoria wma#i.
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da classe: ii-mina, como vimos, é o poraqué, que apenas parece com

uma cobra; da-mine é um tio materno classificatério; amulaw-mina,
um lider que ndo preenche todos os critérios definidores do estatuto,
ou que nio desempenha plenamente suas fungdes; putdka-mina sio os
Suy4, Juruna, Kayabi e Trumai, povos que, embora diferentes dos alto-
xinguanos (putdka)?, estabeleceram-se na regido hé algum tempo, e
mantém lagos de parentesco com estes tiltimos. Nesta acepgio, o sufixo

conota as idéias de ‘parecido com’, ‘quase’, ‘forma mais fraca de’.

Os Txukarramde, entretanto, sio warayu-riru, “indios [ndo-xinguanos)
de verdade”, isto &, realmente ferozes e selvagens.> Note-se que
warayu-kumd s3o os ‘outros selvagens’ — os chineses, os japoneses,
¢ os Iatmul e Nuer que meus interlocutores viam nos livros que levei
ao campo. Os fotdgratos e turistas japoneses que visitaram o Alto
Xingu, contudo, foram-me também classificados de putdka-kumd,
termo (ue eu traduziria por ‘outros nés’ ou ‘super-xinguanos’. Os
demais alienigenas de aparéncia ocidental, como os antropélogos

norte-americanos e europeus, estes eram karaiba-kumé, ‘outros nfo-

indios’ ou ‘super-brasileiros’...

[3] como integrante de expressdes que descrevem estados ou
condi¢des da pessoa, como em Katiipa-mina, ‘tristeza’, kaputsakd-
mina, ‘pele avermelhada pelo urucum’, ou ahi-mina, ‘cheiro do
corpo apos relagbes sexuais’,

[4] ha outra ocorréncia da forma /mina/, cuja assimilagio as
anteriores néo é evidente. A palavra mina-tij: foi-me proposta como

a traducdo do portugués “corpo”, e dita aplicar-se aos seres humanos
% P po, P

4. Purdka significa ‘povos alto-xinguanos’, ‘sociedade xinguana’ e também ‘aldeia’,
1o sentido tanto humano como espacial; o termo exprime, portanto, algo semelhante
a nogao grega de polis.

5. Para continuarmos a analogia da nota anterior, se 0s Suy4, Juruna, Kayab{ e Trumai
sdo xenot, 05 Kayapd (Txukarramie) sio decididamente barbaroi.
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ou a qualquer animal; -2/ parece ser uma particula reflexiva ou enfa-
tica. Nio tenho certeza de que o /mina/, neste caso, seja 0 mesmo
-mina dos exemplos precedentes. Sua anteposi¢io ao -zji e seu funcio-
namento aparente como substantivo militariam contra uma assimila-
¢a0 ao sufixo -mina. Entretanto, a existéncia de uma forma feminina,
tdpa-tijz, que designa o corpo das fémeas, sugere uma aproximagdo
entre esta ocorréncia da forma /mina/ e o modificador. O argu-
mento depende de se aceitar a segmentagdo do termo epapalutdpa,
‘espirito’, em /apapdlu/ + /-tdpa/, onde o primeiro segmento seria
0 mesmo termo apapdlu que designa as flautas jacui, instrumentos
que sdo, efetivamente, a manifestagio modelar da espiritualidade
alto-xinguana.’ Nesse caso, os espiritos em geral seriam ‘espécies
de’ apapdlu. Esta tiltima palavra é gramaticalmente feminina; sua
modificagio pela forma feminina de um */mina/ sufixado sugeriria
que o modificador -mina dos casos [1], {2] ou [3] pode conhecer uma
flexdo idéntica a do /mina/ em mina-~tiji.’

Se 0 que precede estd correto, ndo seria descabido postular
uma conexdo entre o -mina nos empregos de tipo [i], ‘pertencente
a classe X’; de tipo [2], ‘exemplar imperfeito de X’; de tipo [3], ‘no
estado corporal X’ (a tristeza, katiipa, deveria, nesse caso, ser conce-
bida como um estado somitico, nio psiquico); e, finalmente, de tipo
[4), 0 /mina/ que integra a palavra para ‘corpo’. Uma tradugio de

-mina por ‘corporificagio da substincia X’ talvez desse conta do sen-
tido geral do modificador, se entendermos a participagio substancial
como nexo metonimico. E, de fato, pode-se dizer que -kumd corres-

ponde a metéfora, e -mina, a metonimia.?

6. Tal derivagiio etimoldgica é puramente especulativa, mas, cuido, plausivel.

7. Absurdamente, nio me ocorreu inquirir se a expressio de tristeza por uma mulher
deve-se dizer “(nu)katipa-tdpa” a0 invés de “katiipa-mina”, como penso dever ser
o caso se minha especulagdo for acertada.

8. Nota a presente edigdo. Hoje estou um tanto mais convencido de que o modifi-
cador -mina, em sua fungo de operador de inclusdo em uma classe, contém uma >
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Na acepgio [1], -mina indica a pertinéncia plena do referente
a uma classe, opondo-se a -mali, modificador que indica ser o refe-

rente um exemplar inferior do tipo. Por exemplo, ipurdivri-mina é
“homem bom™ (mais propriamente, ‘pessoa de bem”), e ppuAsiori-
mali sdo aqueles individuos que “ndo sabem falar”, ou que sio egois-

tas, agressivos e anti-sociais — que s3o o oposto dos aristocratas, os

amulawnaw. Aqui, portanto, -mina inclui positivamente o individuo

enquanto exemnplar de um tipo-ideal.

Em minha dissertagio (Viveiros de Castro 1977), examino essa
forma de classificagdo das pessoas, especialmente os atributos do
amulaw, “capitio”, i.e. chefe ou aristocrata. Observo que fpuonori-
é um amulaw, embora a reciproca seja idealmente verdadeira. Por
fim, “homem mau, ruim” é mipufsnsri-tdri, lit. ‘nfio-gente’. Dos
homens-mald para os ndo-homens trata-se, portanto, de uma questio
de grau. JpuAdridri-mina poderia ser traduzido, segundo a acepgio
[1], por ‘da espécie humana’; segundo a acepgao [2], por ‘préximo
ao tipo ideal de pessoa’. Significativamente, ipuAdfvri-riru é um
sindnimo de ipusiciidri-mina, opondo-se, aqui, tanto as ‘nio-gentes’

como aos jpafidiori-kumd, espiritos antropomorfos genéricos que

soem habitar as lagoas do Alto Xingu.

No sentido [2], 0 mais generalizado, -mina funciona como o operador
bésico do estilo classificatério yawalapiti. Ele é aqui um marcador
minorativo, indicando a distincia escalar entre o objeto classificado

> referéncia essencial 3 idéia de corporalidade. E pelo corpo, seus afetos e seus

estados que os seres se distinguem uns dos outros e se identificam comeo si mesmos.
Se 0 -kumd conota a alteragdo espiritual (ou diferenga interna e intensiva), o -mina

conota a identidade corporal {ou diferenga externa e extensiva). Esses dois modi-
ficadores determinam, em suma, o sentido dos conceitos de ‘alma’ e de ‘corpo’ no

pensamento yawalapiti. Cf. caps. 7 e 8 infra.
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e o tipo-ideal que preside a classificagdo. Nesta acepgio, ele se opde
a -ridru, ‘auténtico’ ou ‘préprio’, invertendo, curiosamente, o sentido
[1]. As coisas-mina sdo coisas que se enquadram apenas em parte no
modelo, ao passo que as coisas-rdru mostram adequagio plena: iru-
takd-riru € um irmio ‘real’; filho do mesmo pai e/ou mesma mie
que Ego; rtutakd-mina, todos os parentes paralelos (e dependendo do
contexto, também os cruzados) da geragio de Ego, a quem se aplicam,
atenuadas, as mesmas regras de relacionamento. O proprio, -riru,
pode ser concretizado pelo qualificativo wzina, “muito”. O quase,
-mina, por pahitst, “pouco”, pariti, “metade”, ou thiwku, “longe”.’
Na verdade, porém, é possivel argumentar a favor de uma
superposi¢do dos sentidos [1] e [2]. Os membros de uma espécie sdo
sempre exemplares imperfeitos, réplicas ou copias do Arquétipo, o
qual é freqiientemente encarnado em um ser mitico. A totalidade
dos entes, em certo sentido, é sempre -mina por oposigio aos mode-
los, os seres-kumd. O modificador -riiru, 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. O modelo, a arquetipia,
o0 excesso e a monstruosidade, por um lado; a réplica, a atualidade, a
caréncia e a inferioridade, por outro. O sistema se dispde entre dois
pblos, o dos seres-kumd e o dos seres-mali: monstros perfeitos ver-
sus simulacros imprestéveis, passando pelas coisas-riru, adequadas

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

Um exemplo de variagdo no uso dos modificadores conforme as
exigéncias do contexto seria a categoria kutipira, ave. Kutipira-mina
é, em geral, todo animal alado, e kutipira-kumd, como ja referi, a

harpia. No entanto, ouvi, em certo passo, a expressio kutipira-riru,

9. O sufixo -rirr pode ser usado como énfase, p.ex. em desa-riry, “niio mesmo™. Seu
regime sintatico parece ser algo mais flexivel que o dos demais modificadores.
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que me foi traduzida por “passarinhos de verdade”, designando

ndo os passeriformes, mas as aves rapaces e carniceiras, entre as
quais se acha a harpia. Neste contexto, kutipira-mina limitava-se a
significagio de “passarinho pequeno” (os passeriformes, mas tam-
bém os psitacideos etc.), e kutipira-kumd, conseqiientemente, foi
traduzido apenas por “passarinho-espirito”. No dominio dos peixes
— outro exemplo —, o poraqué é di-mina, pseudo-cobra, ou kupdti-
partiti, meio peixe; ja a arraia é kupdii-mali, peixe imprestavel ou
peixe improéprio, por oposi¢do acs kupdr-riiru, os peixes de escama,
e, neste contexto, a maioria dos de couro; Aupdri-kumd passam a
ser apenas os peixes-espiritos. A possibilidade de se desdobrar uma
oposi¢io diddica (-mina/~kuma, -riru/-mali) de acordo com as

exigéncias de especificagio indica que o sistema dos modificadores

ndo estd colado a taxonomias cristalizadas.

0 SISTEMA DOS MODIFICADORES

Em outro texto (Viveiros de Castro 1977), tive ocasido de me referir
a difusdo das nogBes de “muito” e “pouco” na atribuigio de identida-
des grupais, na classificagdo dos graus de chefia (emulaw) e na orde-
nagio das relagdes de parentesco yawalapiti. O livro de Thomas
Gregor sobre os Mehinaku, publicado em 1977, chama atengéo para
esse mesmo ponto (ver caps. 17 e 18).!" Na verdade, a classificagdo
por gradientes de distancia relativa a um tipo ndo se aplica apenas

as relagdes sociais: ela parece caracterizar um trago geral da cultura

ro. Gregor cortelaciona esse pendor gradativista da classificagdo mehindku com a
flexibilidade sociol6gica dos povos xinguanos e, a partir dai, infere que os Mehindku
vislumbram claramente “o homem por detras da mdscara” (op. cit.: 295, 298 er
passtnt). Aqui nio é o local para discutir essas conclusdes, mas nio me parece que
a questdo da flexibilidade dos sistemas sociais sul-americanos autorize uma solugio
desse tipo.
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yawalapiti, que se exprime no uso freqiiente do modificador -mina.
Tal estilo cognitivo continuo e escalar é consistente com uma orga-
nizac¢io sécio-espacial marcadamente concéntrica (ver Lévi-Strauss
1956) € com a auséncia de qualquer separagdo radical entre as esferas
da Natureza e da Coltura.
Uma palavra adicional sobre os dois modificadores restantes.
O sufixo -riiru, auténtico ou legitimo, contrasta em alguns contextos
diretamente com -mald, falso, imperfeito ou inferior. Apenas a
grande casa do purdka wokiti, o “dono da aldeia” ou representante
grupal, é pa-riru, “casa de verdade”; as demais sdo pa-mafii.'! Ou
ainda, dentro da tipologia dos géneros de fala (Gregor 1977: 76 e ss),
distingue-se entre yayakatualhi-riru, “fala verdadeira” — o discurso
formal do chefe, pronunciado no centro da aldeia, ou qualquer men-
sagem lingiiistica que exprima adequagdo ao modo de ser xinguano
— e yayakatualhi-mali, “fala ruim” | expressao que qualifica os rumo-
res e mexericos, proprios da casa e das dreas periféricas da aldeia.
Mas sdo também fala-malii o balbucio de criangas pequenas, as brin-
cadeiras verbais (normalmente de cunho sexual) entre primos cruza-
dos, e o discurso agressivo dos feiticeiros. O sufixo -mald costuma
ser aplicado a objetos e seres que ‘no sio’ ou ‘ndo fazem’ conforme
seu prototipo. No exemplo ja utilizado, as di-malii sdo as cobras sem
veneno; o modificador ndo conota necessariamente, assim, a idéia de
perigo ou malignidade, mas sempre a de imperfeigo.
A estrutura do sistema, em suma, pode ser visualizada de dois
modos:

11. Essa casa é dita ser umaralhi, “feita”, i. e. construida coletiva e cerimonialmente

pela comunidade alded.
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(excesso)

Arquétipos

Figura 1.1. Contrastes entre os madificadores

-mald

-mina

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

(X)

> -mina

Atualizagdes

{caréncia)

uma escala continua, das subcoisas as supercoisas, terfamos também:

-riru

-kuma

Y

Figura 1.2. Escala dos modificaderes

Y

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

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

-riiru passa a subsumir a esséncia dos seres ndo-fumd, funcionando
como limite superior de -mina e -malil.

O esquema é bastante produtivo. Os animais terrestres, como veremos,

s3o chamados de apapalutdpa-mina, em contraste com 0s apapalutdpa-

niru, os espiritos propriamente ditos. Como os espiritos sdo os seres-

kuma por exceléncia, teriamos entdo um kuma-mina, um kumd-riru e,

no limite, um kuma-kumda: deve haver, aventou-me alguém uma vez,

muitos apapalutdpa-kumd, isto é, espiritos-kumé no Rio de Janeiro.
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Para concluir esta introdugfio, observo, em primeiro lugar, que o
esquema cognitivo acima descrito repercute no ezhos yawalapiti.
As coisas-riiru e, sobretudo, as coisas-Aumd, no sentido de sobre-
naturais, sdo objetos do kawska, “respeito” ou “medo”. Em geral,
quanto mais préximo algo est4 de seu modelo, mais forte e definida
¢ a atitude face ao ente ou 4 relagfio em causa.

Em segundo lugar, seria instrutivo comparar o modelo aqui
proposto com a quadriparti¢io que Ellen Basso (1973:17-26) estabe-
lece para os Kalapalo, baseada nos critérios da “metdfora humana”
e do “sufixo de posse”. Embora um esquemna fundado em oposicdes
discretas, como esse de Basso, nfo me parega dar conta do cardter
essencialmente continuo das classificagdes xinguanas, ele cobre
aspectos importantes que nio tenho condi¢des de abordar, como
a das relagdes implicadas nos afixos de posse. Lembro, ainda, que
o modificador -kumad foi atestado para linguas xinguanas n3o-arua-
que; ele corresponde ao /kuegi/kalapalo (Basso op.cit.) e ao / aru-
wiyap/ kamayura (Agostinho 1974a). Nio hd informacdes sobre os
outros modificadores nessas linguas. O trabalho de Gregor (1977)
sobre os Mehinaku, falantes de aruaque como os Yawalapiti, além
de indicar 0 mesmo uso de -kumd, registra um equivalente de -riru,
-waja, € 0 mesmo -mali. Quanto ao cognato de -mina, -mune, mor-
fema que Gregor estima “de significado complexo”, este é glosado
como “substancial”, solugiio que me soa demasiado restritiva, mas
certamente apropriada. O problema do autor ali (id. ibid.: 321) é
traduzir epapdiyer mune, em yawalapiti apapalutdpa-mina, isto &,
‘animal terrestre’. Como ja indiquei, o termo certamente significa
‘espirito-mina’, e as conclusdes que se podem tirar disso sdo diferen-
tes das de Gregor.

Estou ciente, por fim, de que a existéncia dos modificadores
nio é de modo algum exclusiva dos Aruaque (e/ou demais povos)
do Alto Xingu. N3o pretendo isolar um recurso lingiiistico provavel-
mente universal para torna-lo distintivo dessa regido. Os Suya, por

exemplo e para n3o irmos muito longe, bem como muitos outros
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povos &, possuem algo semelhante (Seeger 1974; com.pess.).'? A
questdo é antes a da prevaléncia de uma cosmologia de tipo conti-
nuista ou concéntrico no Alto Xingu; o uso sistematico e freqiiente
dos modificadores em yawalapiti foi aqui tomado apenas como via

de aproximagao a essa caracteristica.

DOIS ADENDOS A ESTA EDICAG

[1] Haveria uma outra maneira de esquematizar o sistema formado
pelos sufixos modificadores. Combinando as propriedades dos dois dia-

gramas precedentes, ela interpreta esse sistema como uma realizagdo da
estrutura discutida no capitulo 8 #nfra, que sugiro ao leitor consultar:

-kuma Pt

-riry -mina

Figura 1.3. Os momentos da ontologia yawalapiti

12. Em suyé, -kumeni corresponderia a -riru; -urdgd, a ~mina; € -kdsdga condensaria
~kumd e -mali, uma aproximagio improvével em yawalapiti, Lembro ainda as analo-
gias entre a série yawalapiti e os conhecidos modificadores tupi-guarani -guagu e -ju
(respectivamente ‘grande’ e ‘espiritual” [lit. ‘amarelo’]), -eré ("auténtico’), e -rana
(‘falso’, ‘semelhante "); nio me ocorre nenhum equivalente exclusive do -mina, par-
cialmente recoberto (junto com -mali) pelo -rana tupi.
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A linha que desce descreve o processo de atualizagio e corpori-
ficagdo dos existentes, ¢ aquela que sobe, 0 movimento contra-efe-
tivo de sua virtualizag3o ou ‘espiritualiza¢io’. O estado-kuma do
mito, regime de alteridade absoluta ou de alteragio perpétua, distin-
gue-se globalmente do estado-mina caracteristico do mundo histo-
rico (a que o estado-outro dé origem e acompanha como seu fundo
virtual), onde vigoram a semelhanga relativa e a identidade transité-
ria. O ritual, figura do mundo histérico, seria entretanto o momento
onde o coletivo humano (-mine) reaproxima-se ao maximo (-riru)
dos sucessos miticos, perante o qual, por sua vez, a vida cotidiana
(-mina) é avaliada como ontologicamente inferior (-malit).

[2] Quando da redagio deste ensaio, em 1977-78, eu desconhe-
cia o trabalho pioneiro de Kenneth Kensinger sobre os modificado-
res cashinahua (Pano) kuin, kuinman, kayabi e bemakia, os quais nio
deixam de apresentar analogias com a série yawalapiti.!* A conver-
géncia entre o tipo de problema de Kensinger e o aqui esbogado
merece registro; quando mais ndo seja, para assinalar a diferenga
entre uma andlise baseada no conhecimento seguro do vernaculo
indigena, como é o caso daquele autor, e outra que partiu, muito
ingenuamente, de fragmentos de conversas em portugués sobre uma
lingua que jamais cheguei a articular.

Desde entiio, os modificadores cashinahua deram, sem trocadilho,
muito pano para manga. Patrick Deshayes e Barbara Keifenheim,em
um livro de 1994, dedicam-lhes ac menos sessenta paginas de dis-
cussdo, propondo uma interpretagio que discrepa da de Kensinger
em aspectos importantes. Nio tenho, obviamente, condi¢ées de me
pronunciar sobre a maior corregio dessa exegese. Seja como for, a

analise de Deshayes e Keifenheim permitiria correlacionar (bastante

13. Kensinger 1975, republicado em id. 1995: cap.7. O sistema dos quatro qualificati-
vos cashinahua tem como polaridades principais kuin/ kuinman e kayabi/ bemakia.
14. Esse livro foi originalmente uma tese de dontorado defendida em 1982. Ver ainda,
sobre os modificadores cashinahua, o artigo de Keifenheim 1992.
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imperfeitamente, por certo) as série cashinahua e yawalapiti da

seguinte maneira: kuzn, que os autores traduzem por “Eu” (ou ‘si-
mesmo’, Sot), corresponde a -riru; bemakia, o “Outro”, assemelha-
se ao ~kumd; kuinman, o “nd3o-Eu” (non-Sot), a -mali; ¢ kayabi, o
“ndo-Outro”, ao -mina. Tal correlagio, porém, minimiza o compo-
nente gradativo e continuo da série yawalapiti.

Para o Alto Xingu, Bruna Franchetto (1986) apontou os para-
lelos e, sobretudo, as lacunas e discrepincias entre a série yawala-
piti € seus possiveis analogos kuikiiro (Caribe). A parte a recorrén-
cia do contraste entre os equivalentes de -kumd e -riru, nenhuma
forma correspondente a -mina existe em kuikro; uma auséncia,
certamente, crucial, que limita a produtividade de qualquer extra-
polagiio pan-xinguana com base exclusiva nessa singularidade lin-
giiistica. Para os Waurd, de lingua aruaque como os Yawalapiti
e os Mehindku, as pesquisas iniciais de Aristételes Barcelos Neto
(1999: 74, 98-100, 2000) tendem a confirmar esta anélise dos modi-
ficadores yawalapiti; o autor glosa o sufixo -miina (yaw. -mina) por

“ordinario” e “visivel”, em contraste com os seres-kumd, extraordi-
narios e invisiveis,

Para as linguas jé setentrionais, a extensa revisio etnografica de
Marcela Coelho de Souza (2002) discute o funcionamento dos qua-
lificativos kumrem, dywoy, kadk e kaigo," bastante utilizados, por
exemplo, na modalizagdo do cilculo de parentesco. Eles foram em
geral traduzidos, respectivamente, por “verdadeiro”, “auténtico”,

“ficticio” e “inauténtico”, e tidos por parcialmente redundantes (dois
a dois). A autora sugere, ao contrario, que eles talvez formem ao
menos dois pares ndo-redundantes de oposi¢es, um de tipo discreto
e categdrico, o outro de tipo continuo e casuistico, 0 que evoca o sis-

tema cashinahua tal como analisado por Kensinger.'¢

15. A grafia corresponde s realizagdes kayapé dessas formas.
16. Salvo engano, uma discussio comparativa séria dos dispositivos de modalizagio
ontolégica nas linguas indigenas € algo que ainda estd por fazer. Por exemplo, >
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Ainda mais ignorante andava eu, enfim, de uma abordagem
lingiiistico-cognitiva entdo na vanguarda, a chamada “teoria dos
protétipos” de Eleanor Rosch, que langou um desafio formidavel
a teoria classica ou aristotélica da categorizagio (ver o balango em
Lakoff 1987). Estivesse methor informado, poderia ter sugerido que
os Yawalapiti desenvolveram uma etnoteoria dos protétipos muito
antes de Rosch... Mas penso que o interesse antropolégico pela gra-
dagio categorial, fruto do desconforto diante da hegemonia de uma
concep¢io excessivamente discretiva e ‘totemicista’ da razio classi-
ficatéria — ou de uma concepgio excessivamente classificatéria da
razio — era algo que se disseminava amplamente na atmosfera te6-
rica de entdo. Donde, com certeza, minha atengdo a esse aspecto do

pensamento yawalapiti.!

Tipos de seres

Os modificadores yawalapiti desempenham papel importante na classi-
ficagdo dos seres vivos; -mina caracteriza as espécies ou géneros de
certas ordens animais, e -kumé define a esséncia dos espiritos, apapa-
lutdpa. Homens, animais e espiritos sdo os pdlos principais de uma

macrotaxonomia que passamos a expor. '8

> o fato de que as séries cashinahua, yawalapiti e kayap contenham, cada uma,
quatro modificadores é uma coincidéncia, ou ndo?

17. Em 1981, recebi uma carta de Willett Kempton comentando os paralelos entre a
série dos modificadores yawalapiti e certos sufixos tarahumara. Esse antropélogo,
que muito depois vim a saber autor de um livro fundamental sobre a prototipia
cognitiva e a gradagdo classificatéria naquela cultura mesoamericana (Kempton
1981; cf. Lakoff op.cit.: 15), tomou conhecimento do presente artigo através de meu
professor Anthony Seeger.

18. Os trabalhos de Basso (1972, 1973 ) sobre o simbolismo alimentar e a taxonomia
dos seres vivos dos Kalapalo trazem analises bem mais rigorosas e exaustivas des-
tes temas.
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Os Yawalapiti propuseram-me uma nogio geral, yakawakd,
como tradugido para o portugués “coisas” — os entes e objetos do
mundo. As principais subdivisdes sio: apapdla, bens; e ipila, os
seres vivos, que, embora sejam ‘teoricamente’ yakawakd, nunca s3o
designados por este termo." Jpiila inclui os humanos, certas ordens
animais e vegetais. Os espiritos sdo problematicos: alguns interlocu-
tores os classificaram como ipila, ressalvando que sio invisiveis;
outros 0s puseram a parte. Note-se que certas entidades inanima-
das também podem assumir um cardter espiritual ou sobrenatural
(quando sdo marcadas por -kuma).

Mas ¢piéla também se aplica a itens como “peixe sem assar, pau
verde”; refere-se, portanto, a objetos ainda nio transformados pela
atividade humana, ou que estio ‘vivos’ em um sentido particular:
crus. Jpiila se diz ainda do alimento em estado potencial. Tudo indica,
assim, que ndo ha um conceito exatamente coextensivo a nossa nogio
de ‘seres vivos’.2

O trago mais saliente da taxonomia yawalapiti do que chamarfa-
mos seres vivos é a auséncia de separagao categdrica entre os humanos

e demais animais. N3o existe um conceito correspondente a nossa

19. Nota desta edigdo. Em um artigo recente, Emilienne Ireland {z000: 253) traduz o
idéntico termo waura yekawakd por “coisas de pouca importincia”, esclarecendo
que ele significa literalmente “insetos”, “bichinhos”, “coisas pequeninas espalha-
das”. A palavra se aplicaria, em geral, aos elementos da cultura material, embora os
objetos de valor cerimonial sejam distinguidos pelo termo apapa alai yajo, “coisas
de real valor”. O segmento /yajo/ (mehin. waja) corresponde certamente ao -riru,
e o yawalapiti apapéla deve corresponder a0 waurd apapa alai. £ bem possivel que
a traduglio que me foi sugerida de “coisas” (no sentido geral de ‘entidades’) por
‘yakawakd tenha sido uma concessio de meus interlocutores a minha busca ingénua
de macrocategorias ontolgicas: eu procurava o nome do.“Objeto” em geral, deram-

me ‘bichinhos’ e ‘coisas pequeninas espalhadas’...

3 &

, ‘ances-

z0. Jpiila parece conter a raiz /ipu-/, presente em ipika, “crescer”, “broto
tral”, e em fpudiéhidre, “gente”, Ja 0s vivos, i.e. os seres atualmente vivos por oposigio

aos mortos, sio kutirilaw, “os acordados”.
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nogdo de ‘animal (nfo-humano)’; ¢ impossivel, portanto, fazer
a Natureza corresponder a uma idéia geral de animalidade, como

seria o caso, ao contrario, dos Suyd, que opdem mbru, “animal”, e

me, “humano” (Seeger 1974: 22). As principais distingdes que se me

apresentaram no dominio dos ipila foram as seguintes: ipufidfiori

(“gente”, ou humanos); apapalutdpa-mina (animais terrestres; os

Yawalapiti traduziram o termo por “bichos”); kutipira-mina (aves);

kupdri (animais aquaticos, categoria que, além dos peixes, inclui pelo

menos um queldnio, o tracaji); e parshs, plantas cultivadas (as plan-
tas selvagens foram-me descritas pela expressio ipitka-pira, “cres-
cem sozinhas”).?! Outras categorias que recortam o dominio s3o uté
(“bichos da terra molhada™), aplicada a uma variedade de insetos, e

yiilu-yiilu (“bichinhos que voam”). Nio ha taxon para ‘inseto’ ou

similar; e é importante ressaltar que muitos animais nio estfo inclui-
dos nesse nivel mais geral de contraste.”

A parte (em parte) os humanos, vé-se que as linhas mestras da
classificagdo animal ap6iam-se na distingdo terra/4gua/céu, para as
classes principais. Ha subdistingdes, por exemplo, entre passaros “que
andam a pé” (galinaceos), passaros “em cima d’agua”, passaros “no
céu” etc. Por sua vez, as subclasses vegetais mais importantes parece-
ram-me ser ataya, 0s eméticos, e rrana, 0s “remédios”.

Apapalutipa-mina, que glosei por ‘animais terrestres’, pois estes,
e mais particularmente os mamiferos, sdo os primeiros nomeados
quando se exemplifica a classe, inclui na verdade certos animais voa-
dores, insetos e répteis aqudticos, como os morcegos, as abethas e os

jacarés. Inclui também, significativamente, certos peixes: os kupdti-

21. Diz-se ipiika-pira também dos filhos de mie solteira.

22. P. ex., as cobras e as formigas. Meus interlocutores nem sempre concordavam
sobre a inclusio de certos animais nesta ou naquela classe. Para alguns, as cobras
s30 apapalutdpa-mina; para outros, s30 “sé cobras mesmo”. O tracajd ora era kupdri,
ora apapalutdpa-mina — o que parecia depender de se este animal estava sendo con-

siderado como alimento ou nio.
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kuma, “peixes grandes”, isto é, os pimelodideos como a pirarara e
o jatl. Isso nos leva ao critério de ordenagio do dominio animal que
interessa mais diretamente a este trabalho, o regime alimentar. As
categorias animais yawalapiti ttm como um de seus eixos conceituais
principais as relagdes que as espécies mantém com os homens, e a ali-

mentagdo ¢ certamente um componente essencial de tais relagdes.
GENTE £ MACACO DE ONGA

Os apapalutipa-mina, inclusive os kupdti-kumd, sio fundamental-
mente incomestiveis. Dos kutipira-mina, comem-se apenas uns pou-
cos, da subclasse dos que “andam a pé”. Os kupdii-riru, enfim, sdo
o alimento animal por exceléncia.

Os apapalutdpa-mina, ou “bichos”, sio seres que hesitam, por
assim dizer, entre os humanos e os espiritos. ‘Quase-espiritos’, ‘da
classe dos espiritos’, seria a tradugdo literal do termo. Quando se diz,
entiio, que os peixes grandes, os kupdti-kumd, sio apapalutdpa-mina,
pode-se estar dizendo, ou que eles sdo parecidos com espiritos, ou que
eles ndo sdo peixes mas “bichos”, parecidos demais com os humanos.
Pois a relagiio mitica dos apapalutdpa-mina com a humanidade é com-
plicada. Os gémeos Sol e Lua, pais dos humanos e filhos do Jaguar
arquetipico, nasceram na aldeia dos apapalutdpa-mina, chefiada por
esse mesmo Jaguar. O surgimento da humanidade esta associado a
uma disjungdo entre os gémeos e a tribo do pai: os primeiros ndios,
feitos de canigos de taquara pelo Sol, mataram todos os animais. Mas
nos mitos subseqiientes do ciclo, quando Sol e Lua fazem a primeira
festa dos mortos, a luta cerimonial opde os convidados-peixes aos
anfitrides-bichos, e estes vltimos sdo definidos como o “pessoal do
tam os apapalutdpa-mina, sempre comandados por Sol e Lua.

O arquétipo ou “chefe” dos apapalutdpa-mina é, como disse, a
onga, yanumaka. Ela é o tinico animal que nio tem 4ewika (medo

ou respeito) dos humanos; isto a aproxima dos espiritos, de quem,
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ao contrario, sdo os humanos que tém grande kawika. Seu oposto
absoluto € o macaco Agji-kdji (termo genérico para os pequenos cebi-
deos), que é o Unico apapalutipa-mina que os Yawalapiti admitem
comer, argumentando, bastante curiosamente, que ¢ “porque ele
parece gente” (Basso 1972 registra 0 mesmo argumento para os Kala-
palo). As ongas comem os humanos, os humanos comem os maca-
cos: “gente é macaco de onga”, disse-me alguém.” Em determina-
dos contextos, notadamente durante sua caga, 0 macaco é chamado
ipufivrori, gente, metafora que evita que se esconda do cagador.”
Uma das caracteristicas fundamentais do ethos xinguano é seu profes-
sado pacifismo; dizer que se vai cagar gente, referindo-se ao macaco,
deve ser, assim, considerado uma forma irbnica.

Os primeiros macacos eram bebés do sexo masculino abando-
nados pelas dmurikumd/u, as mulheres monstruosas que deixaram
a sociedade humana. Isso foi-me lembrado por um interlocutor,
quando perguntei o porqué do consumo de macacos. Estes sio, 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 explicagio para a elei¢do do macaco como
alimento — e alimento animal o menos perigoso, o primeiro a ser
consumido apds os jejuns rituais — exige que se considere o jaguar
como terceiro termo do sistema. Os macacos correspondem, no seio
dos apapalutdpa-mina, aos humanos, enquanto a onga é a quintes-

séncia nio-humana desta categoria de seres.” Comer macaco, entio,

23. Cf. cap. 7 infra, para uma discussie geral do ‘perspectivismo’ implicado nesse
tipo de afirmagdo.
ukiina ("gente do mato™}, ip. rika-tiwd (“gente em cima da drvore”). A caga, em
geral, é descrita por um vetho que significa primariamente ‘andar’.
2. Lévi-Strauss (1964: 140 e s5) observa um sistema correlativo entre os Ticuna:
“O jaguar é o contririo do homem; o macaco &, antes, sua contrapartida”. O exem-
plo yawalapiti ilustra e suplementa essa proposigdo, ao introduzir uma regra >
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lembraria aos homens que eles sdo diferentes das ongas (isto é, dos

bichos)? Macacos e jagnares parecem exercer um certo fascinio no
pensamento yawalapiti, ao encarnarem aspectos complementares da
anti-humanidade.” Somos o que comemos; mas também somos o
oposto daquilo que comemos — e estas proposigdes coincidem no
consumo dos macacos pelos humanos.

Se os macacos sdo comida especialmente apropriada para os huma-~
nos, os apapalutdpa-mina em geral, por sua vez, s30 a presa adequada 3s
ongas.”” Sol e Lua tentaram convencer seu pai de que doravante devia
comer apenas bichos, ndo gente, um contrato que estabelece a sepa-
ragdo humanos/jaguares, lembrada cada vez que os homens comem
macacos (e, a contrario, cada vez que uma onga ataca um humano).

Mas a comida humana por exceléncia é o peixe. Macacos e pei-
xes Opdem-se em OUuiro eixo que macacos e Ongas: 0s peixes sdo 0s
mais diferentes dos humanos, sendo assim o alimento caracteristico
destes; os macacos, os bichos mais parecidos conosco, sdo o alimento
em situagdes ‘pré-alimentares’, aquilo que se come quando ainda

nio se pode comer peixe.
BICHO £ GENTE

Pode-se sugerir que a situagdo especial dos “bichos” deve-se ao fato
de que os humanos sio, na verdade, uma subcategoria dos apapalutdpa-

> alimentar. A proibigio do consumo dos apapalurdpa-mina possui alguma seme-
lhanga com a preibigio do incesto; o consumo de macacos seria o simbolo que viola

e, assim, recorda a separagio entre os humanos e os animais terrestres.

26. Note-se, porém, que a mitologia xinguana nfio parece reservar grande papel

408 MACACoS.

7. Os wardyunaw, selvagens nio-xinguanos, comem “carne de bicho” — o que os

torna agressivos (dafiukd) e imprevisiveis como os jaguares. O regime alimentar

& um dos critérios distintivos da humanidade verdadeira, e estd associado ao ethos

pacifico e respeitoso propugnado pelos £rupos Xinguanos.
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mina, e/ou vice-versa. Muitas vezes, ouvi que “apapalutdpa-mina é

wurioivr”, ou seja, que “bicho” é “gente”. Os arquétipos da humani-
dade, Sol e Lua, nasceram da unido do Jaguar com uma humana (feita

pelo demiurgo Kwamuty), e estdo associados aos “bichos” em oposigio

aos peixes e passaros.®® Vale notar que, ao negarem a relagio com o

Jaguar e se ligarem afetiva e ‘especificamente’ a mie humana, os gémeos

miticos procederam a contrapelo da teoria concepcional indigena, que

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

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

ai uma idéia que ndo se pode dizer ortodoxamente freudiana.”

A proximidade entre “bichos” e espiritos, marcada no préprio
nome da categoria, nio é imediatamente 6bvia, uma vez que, se os
apapalutdapa-mina e os humanos vivem na terra, espiritos os hi em
toda a parte; os mais poderosos, alids, vivem sob as dguas. Minha
impressao é que os apapalutdpa-mina sio quase-espiritos exata-
mente por sua relagdo ambigua com a humanidade. Semelhantes
aos bichos por seu habitat terricola e pela forma de nascimento, os
humanos surgem ao negarem sua relagdo com os apapalutdpa-mina.
Observo que, ao glosarem o termo vernaculo por “bicho”, os Yawa-~
lapiti estavam empregando este termo no duplo sentido que possui
no portugués popular: ele significa ‘animal’, mas também ‘coisa des-
conhecida, monstro’.*' O fato da onga ser o chefe ou modelo dos
apapalutdpa-mina também é significativo, visto que este felino, por

28. O mito de criagio xinguano pode ser lido, em vdrias versbes, em Villas Boas 1972,
Agostinho 1974b, Monod-Becquelin 1975.

29. Mas é bem verdade que os gémeos-arquétipos da humanidade ‘mataram o Pai’,
matando metonimicamente o Jaguar (e ndo, como em Toterm e tabu, um grande
Macaco...) sob a espécie de seus animais subordinados.

30. O nascimento viviparo é dito yumékopéfio. A raiz /yum-/ define um paradigma
de termos ligados a fisiologia reprodutiva: menstruagio, crianga pequena, feto etc.
31. Esta €, como se sabe, uma de nossas nogbes-mana: “o que é este bicho vermelho?”

(Lévi-Strauss 1950 xliii).
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sua ferocidade e sua antropofagia, tangencia a classe dos espiritos.
Note-se, porém, que o “dono” (wékoti) dos apapalutdpa-mina ndo é
a onga, mas um sobrenatural antropomorfo, 4paska, cuja aparéncia
fisica é singularmente semelhante & de um macaco.*

De qualquer forma, os apapalutdpa-mina distinguem-se das
outras categorias de seres vivos por serem essencialmente incomesti-
veis, como o sdo, alias, os espiritos, modo supremo da incomestibili-
dade. Causadores de doenga, os espiritos impdem formas variadas de
abstinéncia alimentar ao doente e sua familia, além de exigirem uma
distribui¢fio cerimonial de comida para a comunidade, levada a cabo
pelos abstinentes. Muito ao contrario de se darem a comer, os espi-
ritos comegam por nos fazer ndo comer, e exigem em seguida que
demos de comer, para que no sejamos, talvez, comidos por eles.®

PASSAROS E PEIXES

As aves (kutipira-mina) habitam aldeias celestes, e sdo chefiadas pelo
! Urubu Bicéfalo (wlipu iGhéwtiw). Os representantes prototipicos da
classe sdo os rapaces, que lutam com as almas dos mortos periodica-
mente, nas festas no céu. As aves ensinaram aos humanos vérias ceri-
monias, como o fraleka (o ‘Javari’, duelo de dardos) e o Pihikd (rito
de perfuragio da orelha dos adolescentes). A recluséo pubertaria foi

32. Zarur (1975: 72} afirma que o Apasha estd associado aos velhos, enquanto Bastos
(3/d: 7) observa que 0 macaco s6 € comido pelos velhos, entre os Kamayurd. Este alti-
mo ponto ndo se verifica para os Yawalapiti; mas “velho” (wikdfisfr) é, de fato, uma
perifrase para Apasha. O ritual do 4pasha admite ou mesmo exige palhagadas, e nfio é
considerado kawika. Os dancarinos vio de casa em casa pedindo comida, o que nunca
se faz no cotidiano. Tal comportamento desregrado talvez pudesse ser associado aos
velhos, se atentarmos para os paralelos suya (Seeger 1976). Heloisa Fénelon Costa
sugeriu-me uma relagio entre Apashq e primitividade, ow humanidade pré-cultural.
33. A doenga, em muitas culturas indigenas, é vista como uma forma de canibalismo

espiritual. Nio sei, porém, se os Yawalapid entretém a mesma idéia.
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inaugurada pelo Urubu. Em geral, os alados estdo associados aos
jovens (wrkinéri), o que se observa na pintura corporal, especialmente
do Pihikd, quando os meninos sdo pintados com motivos aviformes na
face, e na relagiio entre xerimbabos (animais de estimagdo) e criangas.

Kutipira, com efeito, significa tanto ‘ave’ como ‘xerimbabo’;
mesmo o cachorro é, sob esse aspecto, um kutipira. Os Yawalapiti, como
os demais xinguanos, apreciam entreter-se com periquitos, papagaios,
bem-te-vis e muitas outras aves. As harpias sio encerradas em grandes
gaiolas cOnicas no centro da aldeia, e suas penas tém uso ornamental.

A relagdio entre os kuzipira e seus donos é formulada no idioma
da filiagzo; um xerimbabo € criado e alimentado pelo dono como
um filho pelos pais. Alguns mitos contam como passaros defuntos
ajudam viajantes ao céu, em retribuigdo aos cuidados que receberam
na terra. A relagdo persiste, assim, apds a morte, visto que o céu é
dos passaros e das almas. Os kutipira s3o enterrados junto a rede dos
donos e sdo ditos possuir alma (ipaiéri). Note-se, ainda, que os mem-
bros da fac¢io de um amulaw sao chamados de kutipira do lider, que
lhes “da comida” e “toma conta deles”. E o representante aldedo
(putdka woki) dirige-se a seus constituintes pelo vocativo nufafiaw,

“meus filhos”, ou yuménaw, “criangada.”

Os peixes sio a base protéica da alimentagio xinguana. Seu
consumo é objeto de indmeras restrigdes, que examinaremos logo a
seguir. Lembro aqui, apenas, que a distingio entre peixes de escama
(irdta, “casca”) e de couro (imd, “pele”) é importante, e que os pri-
meiros sdo mais proprios que os segundos. Os peixes com dentes
agugados siio perigosos para os doentes, porque causam dores. Os
peixes ensinaram aos homens a cerimbnia do Tapanawand, e foram
os animais convidados a se bater contra o pessoal do Sol, na primeira
cerimOnia finebre em honra da mde dos Gémeos.

As ordens animais se organizam como os humanos, possuindo
chefes, campedes (“donos de luta”) e xamis. O card (yarakilu, um
ciclideo) é o xamd dos peixes; o bem-te-vi, o das aves; a sucuri é

o campedo das cobras; a bicuda, dos peixes; a onga, dos animais
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terrestres. A cascavel é o chefe das cobras; o peixe-cachorra (um
caracideo), o dos peixes. Os animais também possuem aldeias, uma
para cada espécie. Além disso, as ordens animais (peixes, passaros,
bichos), ou certas espécies, podem estar associadas a um “dono”,
wakoet, semelhante aos Mestres dos Animais comuns na América
indigena (ver Reichel-Dolmatoff 1973). Este dono pode ser um
animal-kuma, ou um espirito com nome préprio. O Jacaré (yakd ou
yakd-kumd) ¢ o dono dos peixes; Apasha, o dos apapalutdpa-mina; o
Urubu Bicéfalo é o dono das aves.

Ha, como se poderia esperar, uma variedade de ressonincias
simbdlicas particulares a diferentes espécies ou ordens animais: a
raposa € associada aos mortos, cujas almas viram este animal a noite
(ou viram cobras); as borboletas estdo ligadas a 4pasha;* a arara
vermelha, ao Sol; a harpia e a onga, aos chefes (enfeites de couro e
garras de onga sdo usados exclusivamente pelos amulaw); o jacaré,
ao pequi; os péssaros, como ja disse, aos jovens. Talvez seja possi-
vel, além disso, propor uma analogia entre os peixes e os grupos
convidados nas cerimdnias 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 o pequi estio associados s
mulheres; 0s eméticos, aos reclusos homens; varias raizes ¢ plantas,

como a pimenta e o tabaco, aos xamds,
Substancias
As trés categorias bisicas da cozinha yawalapiti sdo: otsoks, assado

em contato direto com o fogo ou brasas; wakdpd, cozido em dpua, e
yulatdka, moqueado (assado a fogo lento sobre jirau). A preparagio

34. A alma do morio, se morre de novo, transforma-se em uma horboleta grande e
preta, mapapaliifu-kumd, que voa de um modo errdtico, comparado pelos Yawalapiti

a corrida dos xamis em transe.

33




|'_

do mingau de mandioca obedece a outros critérios, dos quais o mais

importante ¢ a nogio de “engrossar”, ficar no ponto (uzukwd). Cru, 1o

caso da carne, € dito dtsa otsiko pd: “ndo estd assado”. O que nio deixa

de ser curioso, visto que o assado parece ser 0 modo mais ‘natural’ de

preparagdo. Os reclusos, apds o jejum inicial, nio podem absolura-
mente comer assado: no caso do adolescente (maritshaya), ele provoca

paralisia das articulagdes ou dos membros, pois é antagdnico aos emé-
ticos que se estd ingerindo; no do xami iniciante, causa a penetragio

de flechas do espirito (apapalutdpa inukitla) no corpo, causando muita

dor; no do pai em couvade, “prende o sangue” que este tem na barriga.
A ordem, do mais para 0 menos perigoso, € assado, moqueado e cozido,
ou seja, conforme a distincia crescente do fogo. A comida cozida estd

associada as mulheres, que carregam a dgua; a menstruagio de uma

mulher estraga toda a comida cozida de sua casa, ndo a assada.

Essa virtualidade natural do assado, sua menor capacidade de
transformar culturalmente o alimento, pode ser inferida de uma obser-
vagio que me foi feita repetidas vezes, de que o peixe assado mantém
com mais for¢a o cheiro a caracteristico destes animais. A classifi-
cagio das substincias pelo cheiro & importante na cultura yawalapiti,

ajudando-nos a entender os principios do regime alimentar.®
ODORES VITAIS

Ha uma variedade de disting&es no e6digo olfativo. Duas nogdes inte-
ressam-nos diretamente, por corresponderem a classificagdo animal
e indicarem estados corporais, A primeira é o cheiro (is4a) chamado
ha, que é o odor dos apapalutdpa-mina e do suor humano, bem como
dos animais comestiveis que se tornaram impréprios para o con-

sumo por se terem alimentado de coisas fAgyd (“nojentas”™), como o

35. Seeger (1974: cap. 5) chamou-me a atengiio para os usos simbélicos do codige
olfativo, embora eu nio tenha chegado a atestax, entre os Yawalapiti, a mesma cen-

tralidade cultural que as categorias olfativas tdm para os Suya.
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caso de um peixe em cujo estdbmago foi encontrado excremento de

capivara. O ke, cheiro de corpo humano, é mais forte nos adultos
de ambos os sexos; criangas e velhos “ndo tém cheiro™. A segunda
nogdo é o ja citado afi, cheiro de peixe, de sangue e de sémen e, em
geral, cheiro de sexo. Apos uma relagao sexual, fica-se ahi-mina, o
que € perigoso para quaisquer pessoas em estado liminar que esti-
verem préximas. As mulheres menstruadas também emitem oA/
A (nica outra substiincia que emite a4/ é o jenipapo. A tintura feita do
sumo desta fruta ¢ usada para desenhar ou pintar o corpo dos jovens
recém-saidos da reclusiio e dos enlutados no fim do seu periodo de
resguardo. Ela parece estar associada ao acesso a atividade sexual,

ou a sua retomada (Agostinho 1974a: 136).

Ahf pitka ha? — “Ainda sai cheiro?” — & pergunta que se faz para
saber se 0 peixe estd suficientemente cozinhado. Tornado alimento,
ele supostamente perde muito do aAi. Um mito kamayura regis-
trado por Etienne Samain (1991) abre outras conexdes, que per-
mitem incluir o pequi no sistema cheiro-sexualidade-alimento. O
pequizeiro originario brotou das cinzas de um jacaré sexualmente
voraz, que copulava com duas humanas. (Em algumas glosas que
ouvi, o pequi nasce dos testiculos do jacaré.) O cheiro deste fruto
era, originalmente, “ruim” — cheiro de sexo, ak7. Mais tarde, o Sol
transferiu o cheiro original da genitélia feminina para o fruto, e deu
a esta parte do corpo o cheiro penetrante de uma espécie de formiga.

Mas o pequi também é um fruto filico-seminal, como o jacaré; diz-

se que ele engorda mais as mulheres que os homens.

As coisas Al sdo incompativeis com as pessoas em estado transi-

cional: jovens em reclusdo pubertaria, xamas aprendizes, pais em

16. Entre as outras categorias olfativas estdo ér6, perfume, aplicdve! ao urucum, ao
tawaji (Oleo vegetal) e ac pequi; ou hakd, cheiro dos animais comestiveis a excegdo

do peixe, como certas aves e 0s macacos.
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resguardo, todos gente que ndo pode comer peixe. Menos que uma

correlagio negativa entre sangue e peixe (como propde Basso 1972),
penso que o que se verifica é uma suplementaridade perigosa, pois

os liminares estdo associados ao sangue: os adolescentes sdo escari-
ticados freqgiientemente, o pai em couvade estd com a barriga cheia

de sangue.”” No que concerne aos xamds, por sua vez, o problema

é que as coisas ahi possuem “flechas” e o aprendiz precisa imuni-
zar-se contra estes objetos causadores das doengas, pois seu oficio

é tratar com eles. Note-se que, além de nio terem cheiro, os espiri-
tos possuem um olfato hipersensivel, detestando sobremaneira as

coisas ahf: eles abominam o odor de gente, especialmente o cheiro

de relagdes sexuais. Por outro lado, as almas dos mortos (yakuld,
lit. “‘sombra’), embora também ndo gostem de cheiro de gente viva,
tém um cheiro, e muito forte, também dito ak? (ahi-riru). Isso é

curioso, porque as almas possuem um sangue muito fraco e insubs-
tancial. Ndo sei resolver essa aparente inconsisténcia.®

As restrigbes alimentares yawalapiti giram em torno da nogao

de oks: 0s eméticos tomados na reclusio sdo incompativeis com tal

odor, donde a distincia que devemn manter os reclusos face ao peixe,
a0 sexo e as mulheres menstruadas. Estas, por sua vez, nfio comem

peixe para evitar a referida suplementaridade: ja “com sangue”, o

excesso de e causaria a coagulagio da substincia no ventre. Os

doentes e seu grupo familiar também se abstém desse alimento: disse-
ram-me uns que € porque os peixes — especialmente as espécies gran-
des — tém flechas, e a etiologia mérbida atribui a doenga a flechas

langadas por espiritos ou feiticeiros; outros, que eles tém muito aAs.

37. Os meninos que acabaram de furar a orelha no Pifikd também entram em reclu-
siio, ficando longe de peixe por cerca de dois meses. Comem heijus de mandioca,
depois macaco, aves. Eles sdo comparados explicitamente &s mulheres menstruadas,
devido 4 perda do sangue.

38. Mas cf. DaMatta 1976: 85 n® 13, para a conexdo entre cheiro, sangue e alma, entre
os Apinayé.
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Mas, por que essa associagdo entre peixe e sexualidade?*” Nio

se trata, penso, de uma mera conexdo organoléptica, mas de uma
questdo conceitnal. O peixe parece ser o alimento animal por exce-
léncia, que complementa e se opde 4 mandioca, comida vegetal pro-
totipica, a primeira a ser consumida pelos reclusos e doentes, sob
a forma de beiju. Desenvolvendo a oposigdo entre vivos e mortos,
meus interlocutores diziam que “peixe de alma é grilo”, passadio
seguramente menos substancial que um tucunaré ou matrinx, ade-
quado portanto as almas, que tém um “sangue fininho” ou nenhum
sangue, e ndo praticam sexo.

Recordo também que os animais incomestiveis (0s apapalutdpa-
mina e a maioria dos passaros) tém o mesmo cheiro dos humanos
sexualmente ativos, 0 e, a0 passo que o cheiro do peixe é direta-
mente o mesmo das substincias sexuais. Apesar da semelhanga olfa-
tiva entre peixe, sémen ¢ sangue, observe-se que as relagdes entre os
trés termos sio diferenciadas: comer peixe impede a saida livre do
sangue, coagulando-o no ventre, exatamente como faz o esperma no
ventre feminino, que “corta” o sangue e vem formar o feto. Mas o

sémen, por seu turno, deve ser retido pelos rapazes em reclusio.
0S ANTI-ALIMENTOS

O ‘antdnimo’ do peixe, no sentido de ser a substincia ingerida nas
reclusdes, sio 0s eméticos, araya. A cultura xinguana elaborou em pro-
fundidade o simbolismo do vémito como antidigestao. Os eméticos
sio usados em todo momento de transigio ritual, especialmente na
reclusdo pubertaria masculina, pois sdo considerados como formado-

res do corpo adulto do lutador. Algumas pessoas, alids, afirmaram-me

39. Note-se que sexualidade e comida possuem, para os Yawalapiti como para intime-
ras outras culturas (cf. Lévi-Strauss 1962b: 140}, uma semelhanga essencial. Comer
e copular sio descritos pelo mesmo vocabulario, e sonhar com uma relagio sexval

pressagia uma pesca abundante.
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que o sémen & fabricado pela ataye. Os eméticos sio também usados
para tirar o sangue (complementando a escarificagio) da barriga do
pai em resguardo.® Assim, peixe ndo deve entrar, sangue deve sair,
sémen nio deve sair, e 0s azaya condensam esta dindmica: formam o
sémen, tiram o sangue, excluem o peixe. Se este Gltimo é o alimento
por exceléncia, associando-se a sexualidade, os araya s3o anti-alimen-
tos que fabricam o corpo em uma esfera alternativa a da sexualidade:
s30 uma metifora do sémen. Os ataya fortalecem o corpo, mudam-no
(“mudar o corpo” é o objetivo de todas as reclusdes), engrossam-no —
literalmente, encorpam-no. Note-se que as seivas vegetais (e 0 mel)
sio chamadas ydzshi, sémen, e que o que se toma & ataya ydtshi, a
seiva ou esperma da ataya.

Artaya wokit, o espirito antropomorfo patrono dos ataye, que
encarna as qualidades ideais do lurador, aborrece a sexualidade e
o sangue a tal ponto que os homens que estdo tomando eméticos
devem parar momentaneamente as escarificagdes terapéuticas. Os

eméticos purificam e protegem o corpo; pouco antes de uma festa

em que se vai lutar, eles s#o ingeridos para impedir que o “cheiro do

peixe velho” servido pelos anfitrides enfraquega o lutador; prestes
a se iniciar a vida sexual ativa, na reclusdo pubertéria, tomam-se os
araya, e assim também ao recomega-la, como os xamas aprendizes

que retornam 3 vida normal.

Os Yawalapiti conhecem uma variedade de eméticos, cada qual com
uma serventia determinada, uma época apropriada, para cada sexo
etc. O mais forte ou kawikdri, perigoso, € o wdti (mucuna, uma papi-

liondcea), ingerido no inicio da reclusio pubertéria masculina, e que

40. Apos o nascimento do primeiro filho, estima-se que o ventre do pai enche-se de
sangue, o qual deve ser rapidamente eliminado através do jejum de peixe e do uso
de eméticos; caso contrario, fica-se barrigude e vira-se um “homem ruim” (ipuiii-
Adiri-muali). Os mesmos perigos ameagam o executor de um feiticeiro: o sangue da

vitima enche sna barriga, e a profilaxia é idéntica a da couvade.
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pode aleijar o tomador. As mulheres também usam eméticos, para for-

mar o corpo adulto ou para interromper o fluxo menstrual; os homens

consideram-nos fracos e irrelevantes. Os eméticos do encerramento

pubertario sio atribuidos ao Urubu, conforme a associagio mitica

entre o gabinete de reclusio e o céu. O cheiro dos eméticos é dito

hipiika, categoria que também se aplica ao cheiro do suco venenoso

da mandioca. H4, aparentemente, uma relagio entre araya e veneno,
o primeiro sendo uma forma atenuada do segundo. Assim, o timbé

(tyiima), cipd cuja seiva é usada para asfixiar os peixes, ¢ tomado pelo

pai de uma crianga gerada fora do casamento, com o fito de matar um
“verme” que se cria na barriga do genitor. Donde a cotrelagio: (geni-
tor legitimo: sangue na barriga: emético) :: (genitor ilegitimo: verme

na barriga: veneno para peixe). O que fornece, ademais, uma prova

indireta da associagfio entre peixe, sexualidade e sangue.

Duas outras substincias que estdo na periferia do alimento partici-
pam desse sistema: a pimenta e o tabaco. Ambas sio ditas kahziti,
dolorosas ou ardidas, e sio parte da dieta propria dos xamis. Apenas
os homens adultos fumam; o tabaco é a substéincia predileta dos espi-
ritos, que apreciam seu perfume ré (que contrasta, assim, com o san-
gue e os fluidos genitais, detestados pelos espiritos). Ele é, porém,
incompativel com a atividade do lutador, pois enfraquece; os jovens
ndo fumam, e o araya wikiii aborrece o cheiro de tabaco. Assim
como os eméticos siio o distintivo do lutador, o tabaco e a pimenta
o sdo do xami. O tabaco é um supremo agente transformador: o
demiurgo Kwamuty fabricou os primeiros humanos assoprando
fumaca sobre toras de pau; Sol ressuscitou Lua fumigando-o. Os
mitos abundam em episédios onde o tabaco vivifica, repara e refaz.
As flautas apapdlu, originalmente espiritos aquaticos, foram captura-
das mediante o recurso & pimenta e, sobretudo, ao tabaco.

Esta tltima substincia, em suma, parece ser o equivalente e a
contrapartida espiritual do esperma. Se o segundo fabrica os indi-

viduos, o primeiro os recria e cura, pois & o instrumento basico do
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xamd. E assim como a reclusdo pubertaria estd vinculada aos ataya
— um dos epitetos do recluso € ataya desori, ‘tomador de emético’ — o
tratamento das doencas, e a reclusfio inicidtica do xamd, que decorre
de uma doenga onde o individuo é escolhido pelos espiritos, estio
associados ao tabaco. Ambos, ataya e airi (tabaco), sio anti- ou para-
alimentos que ocupam os espagos e momentos extraordinarios de
transigdo sociocésmica; nisto, opéem-se ao peixe, sobretudo ao
peixe assado, superalimento em relagiio direta com as matérias basi-
cas da sexualidade humana.

Pode-se, assim, estabelecer uma correlagio entre essas trés subs-
tdncias que, a titulos diversos, desempenham papel central na fabri-
cagiio do corpo: o sémen esta para a natureza como os eméticos para
a cultura, e como o tabaco para a sobrenatureza. Isto sugere que,
no sistema alimentar yawalapiti, como em outras dimensdes de sua
cosmologia, ndo parece ser possivel a redugio a um dualismo natu-
reza/cultura. Partindo do peixe como simbolo sobredeterminado,
analogo ao sangue mas com tragos falicos, que aumenta a barriga e
coagula o sangue, e langa flechas espirituais,” chegamos a substin-~
cias para-alimentares, como os eméticos e o tabaco, e a substincias

corporais, como o sangue e o sémen,
A ABSTINENCIA

Duas nogdes principais orientam as restrigdes alimentares: t7okou,
“jejum”, e kanupa, que parece corresponder a ‘reima’ dos caboclos

amazodnicos, indicando a influéncia nefasta de certas substincias

41. Observe-se que os atzya correspondem ao gabinete de reclusio, ao passo que o
tabaco & sobretudo fumado pelos xamés no wékika, a praga da aldeia, ao crepisculo.
Dentro de casa, os homens s6 fumam quando estdo ratando um doente ou quando
estilo em aprendizagem xamanistica, O tabaco é considerado engordar o xami ini-
ciante, assim como o0s atgyae fazem com o adolescente recluso.

42. Ukd, flecha, é uma metéafora para pénis.
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sobre pessoas em estado transicional, especialmente as criangas.
Ambas as nogdes ndo se restringem a alimentagdo, mas incluem
outras atividades.

A abstinéncia nAgkor] € uma pratica que se impde: aos adoles-
centes no inicio da reclusdo pubertaria; aos genitores (de ambos os
sexos} em resguardo de parto; aos xamds iniciantes; aos meninos
que furaram a orelha no Pihikd; aos doentes, sobretudo aqueles que
foram atingidos por flechas invisiveis enviadas por espiritos ou fei-
ticeiros; as mulheres menstruadas. Em todos os casos, ele & parte
de uma restrigio mais geral, que inclui limitagdo dos movimentos
(fica-se patakwardta, “deitado na rede, sem mexer”) e invisibilidade
social mais ou menos estrita. No que concerne a alimentagio, o tAo-
kéti pode ir de um jejum absoluto a proscrigio variavelmente exten-
siva de certos alimentos, tendo o peixe como caso exemplar, e em
especial os peixes grandes. A nogao de abstinéncia aplica-se também
A interdigdo de relagdes sexuais, que acompanha as restrigoes alimen-
tares em todos os casos acima.

A abstinéncia define um conjunto, idealmente bem delimitado,
de pessoas ligadas por lagos corporais: tifiskilaw, ‘os do jejum’, aque-
les por quem me abstenho. Um individuo pode se abster em causa
prépria, mas também em beneficio de outros. Os pais do recliso
adolescente nio devem, no comego da reclusio, ter relagdes sexuais
(diz-se deles que estdo “fazendo o filho”, expressio usada também
para o trabalho de concepgio, s6 que agora é precisamente o sexo
que é banido); os genitores em resguardo fazem o mesmo, sobre-
tudo o pai (yumamukii wokoti, “dono de crianga™), que se abstém
de sexo e de peixe, em primeiro lugar por si mesmo — para que o
sangue saia de sua barriga e ele volte a ter forga —, depois pelo filho;
o xamd que inicia um outro também evita sexo e peixe, pois é conce-
bido como pai do iniciado; finalmente, os pais, irmios e filhos-riru
de um doente, isto ¢, ligados a ele por lagos corporais proximos e
socialmente sancionados, devem abster-se de peixe para evitar cau-

sar dores ao parente.



Assim, o uAckdil define lagos intercorporais entre parentes,
exprimindo uma continuidade essencial dentro da comunidade de
substancia.”* Note-se que tal unidade se exprime através de uma
série de proibigBes, e que ela surge a partir da sexualidade, pois a
intercorporalidade deriva do parentesco (no caso do xama, o ini-
ciador ¢ dito ser seu “pai”). A prética do u#dké parece decorrer
da idéia de que os individuos sdo fabricados por um coletivo: ele
exprime a unidade da familia de procriagfio. O grupo, ou melhor,
a categoria que se opde ao #Adkslaw sdo os iwikalaw, “aqueles que
eu respeito”, isto €, de quem tenho kawika: os afins. Os tiAgkélaw
ou consubstanciais definem-se por serem o conjunto de pessoas
que se abstém em conjunto; os iwikalaw ou afins s3o os individuos
cujo nome eu ndo pronuncio. Os primeiros estdio em relacio de
mutualidade e de continuidade de substincia; os segundos estio
em relagio de reciprocidade e de descontinuidade substancial. Em
certo sentido, pode-se dizer que os iwikalaw sio um caso particular
da categoria mais ampla que se opde ao grupo de entre-abstinéncia:
a comunidade da aldeia, ligada aos ##iskélaw através da distribui-
¢ao alimentar na ocasido de doenga, quando o grupo de substincia
do doente se abstém e posteriormente produz alimento, entregue
a comunidade (e jamais comido por ele) na festa em honra ao espi-
rito causador do mal.*

Fazer tiAigké por alguém é marcar uma relagio de consubstan-
cialidade; ndo pronunciar o nome de alguém é marcar uma relagio
de afinidade. N4o comer ou nio falar: proibigdes complementares

exprimem relagBes complementares.®

43. Cf. Seeger 1975 e DaMarta 1976, para uma discussio dessa “comunidade de subs-
téneia” caracteristica das ideologias de parentesco do Brasil Central.

44. O pagamento em alimentos é um indicador crucial de certas relagdes definidas
por outros critérios que os de parentesco...” {(Basso 1969: 165).

45. E proibigées, portanto, que sio usadas estrategicamente na definigio das relagBes

que se deseja ver sancionadas pela comunidade: cf. Basso op.cit.
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E facilmente observavel que as situagBes que exigem a abstinéncia
sio aquelas em que os individuos estio em contato com forgas anti ou
para-sociais, isto €, nos momentos de crise ou passagem. A abstinéncia
¢ uma forma de exprimir e controlar estas crises. Toda comunicagio
entre esferas césmicas acompanha-se de #70ks. A ndo-observincia de
uma proscri¢io alimentar ou sexual pode ocasionar maleficios fisicos;
quando se trata de um jejum em causa propria, porém, transforma o
individuo em ipuAiAsri-mali: homem de segunda classe, e feiticeiro
em potencial. Um feiticeiro é alguém que, entre outras coisas, nio
segue as proscrigdes alimentares, ndo sabendo controlar suas relagées
com os dominios extra-sociais.® Os emulawnaw (aristocratas) e os
ipufiviivri-mina, ao avesso dos feiticeiros e homens ruins, sio pessoas
generosas e que seguem as regras restritivas do sigkéei. Como se vé, a
generosidade e a abstinéncia sdo faces da mesma moeda. O ##fiokdti con-
tribui assim para a definigiio do ethos yawalapiti; ele replica o kewika,
respeito e generosidade.” Fazer z/igkd pelos parentes de substancia, 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 #fi6ks manifesta a relagio intrinseca entre estados
corporais e estados sociais: mudangas no/do corpo sempre acompa-
nham mudangas de estatuto social. A evitagio do consumo de apapa-
lutdpa-mina, neste sentido, poderia talvez ser vista como uma forma

mente propria, a gente Xinguana,

46. Seeger (1974) observou entre os Suyéd a mesma equagio entre quebra de restri-
¢Bes alimentares e feiticaria.

47. O desrespeito auma proscrigiio alimentar é um acontecimento kanakati. Kanakat
se diz do incesto, do nascimento de gémeos e, em geral, de qualquer acidente desa-
gradivel e imprevisto. A gemelaridade € abominada pelos Yawalapiti, que a ligam
a um excesso animalesco, fruto de uma sexualidade exagerada. Note-se que Sol e
Lua eram gémeos e filhos de um animal, 0 que aponta para o mundo excessivo que

é o mundo do mito e das coisas origindrias.
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Os individuos submetidos a qualquer abstinéncia alimentar
6 se alimentam, via de regra, de coisas insossas; alimentos doces
(pujiia), como o mel e 0 mingau nukdya, sdo evitados, ¢ o sal € igual-
mente banido. Sobretudo, devem se evitar coisas com ehi. Os pri-
meiros peixes comidos apds o jejum sdo pequenos e magros, das
espécies com menos eAf. Isso é visto como uma provagio, parte de
uma ética da purificagio e da ascese que é um tema importante da
cultura xinguana. Os eméticos, instrumento principal de purificagio,
acompanham o #fiokd: eles também sdo insossos (#dyd, “nojentos”
ou “sem gosto”), e s3o incompativeis com os alimentos sapidos.
Uma classe especial de alimentos e praticas que devem ser evi-
tados durante os periodos de abstinéncia é denominada kanupa. As
coisas kanupa sio prejudiciais as criangas pequenas, doentes e limi-
nares em geral. Nukanupaa pd, “estou kanupa”, anuncia o individuo
que acabou de ter relagdes sexuais ou cuja esposa esta menstruada;
ele nfo pode visitar um tomador de ataya (um recluso), um xami
iniciante, um doente grave. Certos peixes grandes, ou espécies deter-
minadas como as arraias e os pacus, nio podem ser comidos pelo
grupo de substincia do doente porque sio kanupa. Alguns animais
“s30 muito kanupa”, como o mutum-cavalo ou o macuco. Os animais
ditos umai (ver adiante) sdo supremamente kanupa. Mas o termo
se aplica também a alguns atos que ndo podem ser realizados por,
notadamente, pais de criancas pequenas: matar onga, pegar penas
de tucano, fazer pentes (aperta a barriga da crianga), trabalhar na fei-
tura de colares. Em alguns casos, trata-se de analogias entre a agio e
eventos corporais nas criangas; em outros, de animais umnafif, ou de
motivos que ignoro.*® Certos temas da musica das flautas apapdlu
sdo ditos kanupa, € as criangas nio podem ouvi-los.

48. Cf. Gregor 1977: 272, para a enumeragio das restrigdes do pai em couvade.
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Processos

Ao tratarmos dos tipos de conversa distingnidos pelos Yawalapiti (os
assim chamados ‘géneros de fala’), meus interlocutores distinguiram
consistentemente uma modalidade narrativa denominada awnari,
que eu traduziria por ‘mito’, de uma outra, inutayd, significando
‘histéria’ €/ ou ‘estdria’.* Os personagens e a¢des que ocorrem nos
awnati sdo, como ja observei, modelos e causas do que deve ocorrer
no presente.

A maior parte dos personagens miticos antropomorfos, como o
demiurgo Kwamuty ou os gémeos Sol e Lua, sio referidos como
awaptika: “nossos primeiros”, “os que nos comegaram” (ver /pik-/,
brotar ou crescer). Os ancestrais nomeados nas inutayd, por seu
turno, sdo classificados como shikirialaw, “os antigos”, ou tshawakd-
law, “0s de ontem”, Esse ontem marca uma continuidade basica com
o hoje, em contraste com a diferenga de natureza que nos separa dos
seres atuantes nos awnatt, 0s “nossos primeiros”, awapiika. O tempo
em que viveram — ou melhor, vivem — os awapiika é dito ser um

“outro tempo” (kumd twdku), de esséncia diversa do atual.
0S SERES UMAN/

Uma disting&o importante para que as propriedades do tempo mitico
possam ser melhor discernidas ¢ a que se faz entre os awapiika e os
seres qualificados de umafi7, conceito que me foi traduzido por “cria-
¢40”. Ele se aplica a tudo o que foi feito pelos awapiika, isto é, aos pro-
tétipos dos seres atuais. A palavra umafii é provavelmente um derivado
de /umd-/, fazer ou fabricar; mas deve ser distinguida de inumakind,
forma participial do mesmo vetbo, que se refere ao que é feito pelas

maos humanas; umasii foi-me dito ser “o inumakind dos awapika”.

49. Cf. inutayata, contar ou narrar.
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Tive muita dificuldade em conseguir uma defini¢io extensional-
mente fechada do conceito de wmafif; meus interlocutores enumera-
vam: “gente, os bichos, a dgua, a terra, os caramujos (com os quais
se fazem os colares) que Takumd descobriu (em tal lugar)...”. Em
outras ocasides, determinados animais foram-me classificados ad hoc
como uma#i, e por isso declarados impréprios para o consumo, seja
dos pais de recém-nascidos, como o macuco, seja de todo xinguano,
como a anta, a onga, o queixada ou o veado campeiro. Normalmente,
a classificagdo visava animais que desempenham papel importante
nos mitos; varias “coisas” (yakawakd), entretanto, também sio umasi,
como os seixos polidos de diabasio que enfeitam os colares, ou os atri-
butos diferenciadores dos diversos grupos étnicos, como as panelas
de barro, 0s arcos de uma certa madeira, as armadilhas de pesca, a
espingarda dos brancos etc.?® Umaiii é um qualificativo que legitima
ot majora ontologicamente aquilo a que se aplica: certos apetrechos,
como as pedras pisciformes capazes de propiciar pesca abundante,
ou os cacos de cerdmica atribuidos a uma tribo desaparecida, sdo
ditos uma#if porque “sempre existiram”, ndo foram feitos por mao de
homem. Mas umafii, acima de tudo e todos, sdo os apapalutdpa. Ou

melhor, tudo aquilo que é umadi é de algum modo ‘espirito’.

Os awapitka sdo ditos morrerem (ou terem morrido); os seres umasi,
em contrapartida, sio imortais, makamdri. Neste sentido, Sol, Lua ou
Kwamuty muitas vezes foram-me classificados como umafii antes que
como awapiika, visto que ainda vivem no sitio original da humanidade,

o travessio Morend. Umadi{ parece-me uma nogdo mais inclusiva

que awaptika, ndo necessitando de referéncia explicita a um criador.

Ao indagar quais dos bichos eram umasii, um dos exemplos mais

freqlientes eram os animais que alguns Yawalapiti haviam visto nos

so. Tais atributos figuram em destaque nos mitos.
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jardins zoolégicos do Rio ou Sido Paulo. Quando eu perguntava, por
exemplo, se o jacaré atual é o mesmo animal mitico que originou o
pequizeiro, diziam-me; “esse que tem aqui, ndo; s6 o yakd-kuma que
tem la no Rio” (o crocodilo africano, ou mais provavelmente o jacaré-
acu). Os animais uma#if 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
“s6 ficou a onga”, animal que estaria assim ligado ao mundo mitico
de forma mais direta. Como se vé, a distdncia espacial espelha uma
distancia temporal; o que estd no Rio é o que estava nos mitos.

Qutra caracteristica fundamental dos animais miticos é que sfo/
eram seres com forma humana e comportamento animal ou, inversa-
mente, com comportamento humano e aparéncia animal. O jacaré
originario € gente debaixo de sua “roupa” (ind) reptiliana; o Jaguar
pai dos Gémeos tem figura felina, mas conduta para-social.

Mas, quando eu perguntei, certa vez, se gente era umafii, res-
ponderam-me que “nés” — os ali presentes — ndo éramos, mas que

“gente” era, sim...>! Se bem compreendi, é o conceito de ser humano

que é umari, ndo os individuos concretos; uma#i sdo os putdka ipitka,
os ancestrais-modelos dos xinguanos, criados por Sol e Lua. Por-
tanto, se um determinado animal ¢ dito uma#y, isto se refere 3 espé-
cie, néo aos exemplares individuais; ¢ ela que é umafi e, como tal,
¢ representada por um ser mitico que, no caso limite, sé tem atuali-
dade fora do espago xinguano.

Uma#{, portanto, parece referir-se a esséncia dos seres, mani-
testa nos mitos; o awnati é discurso sobre as coisas uma#ii, originarias
e exemplares, e & isso que o distingue das inutayd. Tatifiowalu, chefe
da “primeira aldeia yawalapiti”, pode muito bem ser um personagem
mitico do ponto de vista do antropélogo, mas ndo surge nos awnati,

s1. Esta foi exatamente a formulagio da resposta por Aritana, A minha pergunta:

“a gente, nds todos, aqui, somos umafii?”, ele replicou: “Nés aqui... ndo, quem fez
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nio é yawalapiti ipiika, é apenas um homem comum. Mais que exem-
plos, as realidades uma#? definem uma partigio ontolégica entre os

arquétipos originais e aquilo que existe hoje, réplicas enfraquecidas

das origens. N3o se trata apenas de uma idealizagio do passado, mas

verdadeiramente de uma contra-emanagio das atualidades sob a

forma de protétipos ideais. Platonismo? Seria tentador assim rotu-
lar essa concepgdo, pois as coisas umasif 0 sdo, efetivamente, em seu

aspecto de idéia ou conceito.

Um dos temas bdsicos da mitologia xinguana é a diferenga entre os
modelos originais e as atualizagBes posteriores. Assim, o pequizeira
original dava frutos muito maiores, com polpa abundante e caro-
gos pequenos; as primeiras flautas apapdiu eram espiritos aqudrticos,
mas seu descobridor as escondeu, fabricando réplicas de madeira,
que jamais puderam emular a voz potente do original (Villas Boas
1972: 101-s5.; Agostinho 1974b: M26). Os primeiros humanos foram
feitos de madeira, pelo demiurgo Kwamuty, que também chegon a
ressuscitd-los a partir de troncos desta madeira; ndo o conseguindo,
a morte definitiva passa a ser comemorada numa ceriménia (o fsa,
em kamayurd Kwaryp ou Quarup) que usa 0s troncos como modelo
ou simbolo do morto. Os gémeos Sol e Lua, além de modeladores
dos indios xinguanos, sdo também seus modelos: a maioria de suas

aventuras resume-se na realizacio inaugural de praticas adotadas

pelos xinguanos: luta, escarificagio, xamanismao.

Meus interlocutores nunca respondiam a questio: “por que vocés
fazem isso (escarificam-se, lutam, jejuam na reclusdo etc.)?” com
o esperado “é nosso costume, sempre se fez assim”. Ja recorriam
a uma explicitagio dos efeitos — ndo comemos peixe quando nasce
filho porque sendio a barriga incha, o sangue néo sai etc. —, j4, mais
comumente, lembravam: “foi Sol que ensinou, quem fez primeiro”.
Qutras vezes, contavam fragmentos de um mito que apresentasse

a origem do costume em questdo. Embora ndo tenha condigdes de
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descrever as situagdes ‘naturais’ em que os mitos sio acionados

como explicagio, na conversa com o antropélogo, a0 menos, os
Yawalapiti compraziam-se em referir seu comportamento atual aos
eventos mitoldgicos. Condenando um jovem kuikiiro que manteria
relagdes sexuais com a sogra, meu mentor Paru sentenciou: “esse
rapaz fica fazendo igual a Warakuni”. Warakuni, vim a saber depois,
¢é o nome do personagem que inaugurou o incesto (ndo com a sogra,
mas com a irm3; ver Schultz 1965-66: 76 e ss).

Assim, o mito nio é apenas o repositério de eventos originarios
que se perderam na aurora dos tempos; ele orienta e justifica constan-
temente o presente. A geografia da regido é pontilhada de sitios onde
agbes miticas se desenrolaram; as ceriménias se explicam pela inicia-
tiva de seres miticos {“foi Sol que abriu festa”); o mundo € povoado
de seres imortais que remontam a origem do mundo; os criadores
da humanidade de alguma forma ainda vivem no Morena. Na ver-
dade, o tempo mitico niic é apenas, ou essencialmente, uma esfera
localizavel na cronologia. O mundo pexfeito do mito se declina, por
assim dizer, no pretérito imperfeito, ou em uma espécie de aoristo.?
Os seres umani estdo ai sempre, semi-desencarnados, tornados
categorias; a agio dos homens replica a agdo dos modelos. O mito

existe como referéncia temporal, mas, acima de tudo, conceitual.
A PALAVRA TRISTE E O FEITO ALEGRE

As ceriménias mantém uma relagdo privilegiada com o mundo do
mito. Dois tipos principais de ritual sdo praticados no Alto Xingu:
[1] as festas que recebem o nome de um espirito, normalmente
aquele que causou uma doenga no “dono? da ceriménia, e que se res-
tringem ao Ambito da aldeia; os participantes ativos do ritual — dan-

garinos, cantores € milsicos — representam visual ou musicalmente

52. Is30 é um modo de falar. Recordo mais uma vez que nio compreendo yawalapiti,

e ignoro os regimes temporal e aspectual das narrativas miticas.
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esse espirito; [2] as cerimdnias interaldeias, tal a celebragdo dos aris-
tocratas mortos (fzsatf ou Amakakdti), o duelo de dardos (Zralika)
¢ a festa de perfuragio de orelhas (#i4ikd), que ndo estio ligadas
a nenhum espirito nem tém dono fixo. Esta ultima classe de cerimé-
nias foi instituida pelos gémeos Sol e Lua; as aldeias participantes,
no mito, sio compostas de animais que vivem em meios diferentes:
animais terrestres yersus pdssaros, peixes versus animais terrestres.
O primeiro tipo de ceriménias inclui cantos e dangas aprendidos
por um humano que entrou em contato com o mundo sobrenatural:
um homem visitou 0 mundo subaquatico e assistiu a0 Tapanawand,
outro capturou os espiritos/flautas Apapalu, e assim por diante. Em
ambos os casos, o que se faz no ritual é algo que esta descrito em um
mito; o mito, de fato, é a explicagdo tltima das agbes rituais, ctjo sim-
bolismo nio parece ser elaborado exegeticamente pelos Yawalapiti.
Se formos ao mito, entretanto, veremos que o ritual ndo é uma
simples repetigdo ou encenagio sua. O que o rito celebra, de fato, é
a impossibilidade de uma repetigdo idéntica: “agora s6 vai ter festa”,
disse o demiurgo ao fracassar na transformagdo de troncos de drvores
em humanos ressurretos, inaugurando assim a mortalidade, O termo
yawalapiti que designa o que chamarfamos, em geral, de rito ou ceri-
ménia é jumualhi; meus interlocutores traduziram-no por “festa” ou,
mais geralmente, por “alegria”. O discurso mitico awnati, por outro
lado, divide-se em dois géneros: as narrativas kikdrz, “gostosas”, isto
é, saborosas ou picantes (estorias de adultério, em geral), tidas por
simples entretenimento, e os grandes mitos etiolégicos, qualifica-

dos de katupa, ou “tristes”. O mito, entdo, € triste, o ritual, alegre.

§3. A classificagiio dos mitos etiolégicos como karupa (tristes, ou talvez mais propria-
mente, ligados ao sentimento de luto e perda — kazupalki é o vidva) foi aplicada ac
ciclo de criagio da humanidade, 3 invengdio da festa dos mortos (que no entanto é
definida, hoje, como “alegria”), A narrativa das Amurikumdlu, ao mito de origem
do pequi, e assim por diante. Observe-se que a definigio do mito como discurso
triste ou de luto assinala que os mitos estdio longe de serem apenas instrumentos

cognitivos, pois veiculam emaog@es complexas e culturalmente marcadas.
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O que pode significar isso? Uma interpretagio possivel € que as nar-
rativas miticas recordam, explicita ou implicitamente, a diferenga

entre um modelo e sua réplica inferior, entre um espirito e sua repre-
sentagdo esquematica, entre um evento € sua evocagio memorativa.
O ritual, assim, transformaria em alegria a tristeza causada pela cién-
cia dessa diferenga, ao aproximar a atualidade dos sucessos ocorri-
dos no mito. Mas a diferenga entre festa e realidade é marcada; o

ritual repete aquilo que no mito era autenticidade, e hoje é mimese

(ishortkutaa pa: “imitar”, diz-se por exemplo das participantes do

Amurikumdlu, que celebram as amazonas miticas) ou simbolo (pitala-
tfi: figura, desenho, representagio).

Os participantes e objetos de um ritnal sdo ditos “iguais” ou
“parecidos” com os personagens e seres miticos. As flautas apapdlu exis-
tentes na aldeia, por exemplo, foram-me descritas como apapdiu
iporider, ‘da mesma categoria que’ os espiritos apapd/u originais; as
mulheres na cerimébnia do dmurikumdlu sio tinawkumdlaw ipéku,
‘semelhantes as mulheres monstruosas’. Embora eu nio tenha con-
digdes de determinar a natureza desses conceitos de equivaléncia e
semelhanga em yawalapiti (sporidri diz-se de objetos de mesma espé-
cie, arco e arco, pote e pote; ipoku diz-se de coisas visualmente pare-
cidas, como pai e filho, como dois desenhos etc.), parece-me quase
certo que nio existe a idéia de uma identidade de substincia entre
agdes ou personagens rituais e seus arquétipos miticos. Em suma,
o ritnal humano é um modelo icnico reduzido dos sucessos sobre-

humanos descritos no mito.
Se o mito é palavra, o ritual evoca diretamente o dominio do
fazer. Ou, melhor dizendo, talvez seja todo fazer que respeite ao

dominio do ritual. Vejamos, assim, como a alegria estd no fazer.
A FABRICAGAQ DO CORPO

Uma idéia que me pareceu ter um papel central na cultura yawala-

piti é a de que o corpo humano necessita ser submetido a processos




intencionais e periédicos de fabricagdo. Falo em fabricagdo do corpo
ao pé da letra: traduzo a ja referida raiz /umd-/, fazer ou fabricar.
As relagBes sexuais entre os genitores de um futuro individuo sio
apenas o momento inicial dessa tarefa. Tal fabricagdo é concebida
também como um “mudar o corpo”, quando ela respeita aos pro-
cessos de fabricagio pés-concepcionais. Ela consiste dominante
mas nfo exclusivamente em um conjunto de intervengdes sobre as
substancias que conectam o corpo ao mundo, e sobre as quais ja nos
demoramos acima: fluidos vitais, alimentos, eméticos, tabaco, éleos
e tinturas vegetais.

As mudangas corporais ndo podem ser tomadas apenas como
signos das mudangas de identidade social, mas como seus correla-
tos necessarios, € mesmo mais: elas sdo a0 mesmo tempo a causa e
o instrumento de transformacdo das relagdes sociais. Isso significa
que nio é possivel fazer uma distingdo entre processos fisiolégicos
e processos sociolégicos; transformagdes do corpo, das relagdes
sociais e dos estatutos que as condensam s3o uma coisa 6. Assim,
a natureza humana ¢ literalmente fabricada ou configurada pela cul-
tura. O corpo é imaginado, em todos os sentidos possiveis da palavra,
pela sociedade.

Com tal proposi¢do, quero sugerir que a pessoa yawalapiti ndo
parece ser facilmente redutivel a um dualismo de tipo jé (ver Melatti
1976, DaMatta 1976), € menos ainda ao Homo duplex da metafisica
durkheimiana. O social ndo se deposita sobre o corpo como sobre
um suporte inerte, mas o constitui.

Um exame da nogio do ‘fazer’ exige que se o articule a uma
outra nogio cosmolodgica fundamental, a de metamorfose (yaka-),
processo corriqueiro nos mitos e que também caracteriza certas for-
mas da doenga e do xamanismo (ver Gregor 1977: 340 e ss}. A fabri-
cagdo subordina a natureza aos designios da cultura, produzindo
seres humanos. A metamorfose reintroduz o excesso e a imprevisibi-
lidade na ordem do socius, transformando os homens em animais ou
espiritos. Ela é concebida como uma modificagdo de esséncia, que se
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manifesta desde o plano do comportamento até, nos casos extremos,

o plano da transfiguragdo corporal.

Cabe observar que esses dois processos, sobre nio serem sim-
plesmente simétricos e inversos, comportam cada um sua prépria
dialética. A fabricagio é criagdo do corpo; mas do corpo Aumano, e,
nesta medida, pressupde uma recusa das possibilidades do corpo nfio-
humano. A metamorfose é desordem, regressio e transgressio; mas
nfo se trata de uma simples recuperagiio pela natureza daquilo que
lhe fora roubado pela cultura. Ela é também criagdo, pois, além de
manifestar uma dimens3o do real que totaliza a natureza e a cultura,
isto &, uma dimensdo que aftrma aquilo que a fabricagdo nega, faculta
a reprodugio da cultura como transcendéncia extra-humana. Deve-
se, assim, ter em mente que o conceito de fabricagio s6 adquire inte-
ligibilidade plena em conexéo com o de metamorfose — até porque a
fabricagio é um caso particular da metamorfose, visto que mesmo
a “criagdo” primordial é uma transformagio.

A expressio “estou fazendo (meu filho etc.)” é usada para des-
crever e justificar as agdes de um individuo em certos contextos
de produgio de novas identidades: [1] durante o periodo em que o
homem constréi, por relagdes sexuais repetidas, o corpo da crianga
no corpo da mae;* [2] durante a reclusdo pubertaria, sobretudo em
seu momento inicial, quando ambos os pais devem se abster de sexo,
devem ministrar eméticos ao recluso e cuidar de suas necessidades;
[3] para descrever a relagio entre um morto e seus pais, durante
a cerimdnia Zesazi. O xami que inicia um outro ¢ igualmente dito
ser seu “fazedor” (inumétsérr). Sua relagio com o xamd novigo em
reclusdo iniciatica é explicitamente assimilada a relagfio do pai com o
jovem em reclusio pubertéria.

54. A mie, esta, usa a expressio apenas no plural (“estamos fazendo™), o que é coe-
rente com a énfase indigena no papel formador do sémen. Cf. Bastos 1978: 34-36,
para o conceito kamayurd de “trabalhar” a crianga, onde a contribui¢ao da mie

parece ser mais elaborada.
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Os trés momentos enumerados sio passagens criticas do ciclo
vital: acesso 4 vida, capacidade de reproduzi-la (maturidade sexual)
e fim da vida. A iniciagdo xamanistica talvez possa ser pensada como
capacidade de restaurar ou proteger a vida.

Os momentos mencionados nio sdo, assim, concebidos como
naturais, no sentido de espontineos ou independentes da interven-
¢io humana. Seu caréter liminar marca o tempo da fabricagdo de
uma nova condi¢fio social por meio de uma tecnologia do corpo.
Na transigdo entre estados da pessoa, a sociedade intervém radical-
mente, submetendo o individuo e o individual (Pocock 1967) auma
normalizagio sociofisiolégica.

A fabricagdo primordial dos humanos, reza o mito,” foi levada
a cabo por um demiurgo (Kwamuty, em kamayurd Mavutsinin) que,
soprando fumaga de tabaco sobre toras de madeiras dispostas em
um gabinete de reclusdo, deu-lhes vida. Ele criou assim as primeiras
mulheres e, entre elas, a mie dos gémeos Sol e Lua, protdtipos e
autores da humanidade atual. Essa mulher foi a primeira mortal, em
cuja honra se celebrou a primeira festa dos mortos. O demiurgo é
designado, nas narrativas, por um epiteto, #£satf, que, como ja vimos,
é também o nome da ceriménia dos mortos. Qualquer ritual, em
verdade, pode ser designado como itsaif, palavra que, assim, é um
equivalente de jumualhi, alegria. Mas apenas a cerimdnia dos mor-
tos é itsati-riru, porque nela, como me foi dito, reinem-se na aldeia
anfitrid todos os povos do Alto Xingu.5¢ Esse rito €, com efeito, o
mais importante da sociedade xinguana, e consiste, como mostrou
Agostinho (1974a), em uma reencenagio da criagio primordial. Seu

simbolo focal sdo toras da mesma madeira primeva, verdadeiros

55. Versdes deste mito em: Villas Boas & Villas Boas 1972, Agostinho 1974b, Monod-
Becquelin r973.

56. O outro nome dessa cerimbnia é dmakakdti, lit. ‘perna de rede’, uma referén-
cia provavel ao sepultamento dos grandes chefes em redes presas a dois pilares

subterrineos.
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colossoi dos mortos (Vernant 1965). Ele é também o momento privi-
legiado de apresentagio piiblica dos jovens recém-saidos da reclusio

pubertaria. Assim, € um ritual que entretece a morte e a vida; as
mogas que saem da reclusio sio como as primeiras humanas, mie
dos homens.*?

Por que itsat/ ‘€’ 0 demiurgo e a festa mortudria? tsar é um
qualificativo que se aplica a individuos muito hébeis na confecgio
de objetos culturalmente valorizados: bancos, mascaras, colares
e adornos plumarios, cestos, flautas. Neste sentido, ele parece refe-
rir o artesdo ao modelo por exceléncia do fabricador: o demiurgo
Kwamuty, que produziu o artefato mais precioso — os seres humanos

—, fazendo o protétipo de todo fazer. Jesati, assim, designa a produ-
¢ao cultural, e implica uma idéia dos humanos como produgio ou
construgdo cultural.

A fabricagdo dos primeiros humanos teve lugar em um con-
texto particular: um gabinete de reclusdo. As mogas de pau transfor-
mam-se em gente depois de encerradas no gabinete de palha (piju)
que abriga os reclusos dentro da casa de seus pais. Todo o complexo
xinguano da reclusdo, acionado nos momentos da couvade, da puber-
dade, da doenga, da iniciagdo xamanistica e do luto, e que pode
ser visto como também incluindo, senio mesmo como tendo por
modelo, a gestagdo (mas também o sepultamento) — todo este com-
plexo se radica na idéia de que o corpo é corpo humano a partir de
uma fabricagio cultural. Fica-se recluso, disseram-me, para “trocar
o corpo”, “mudar o corpo”. NZo apenas para isso, é certo: para for-
mar, também, ou reformar, a personalidade ideal, sobretudo no caso
da reclusio pubertiria, a mais importante. Admoestando-se os ava-
rentos, interpela-se-os: “vocé ndo ficou preso [recluso] ndo?” Vale
notar, entretanto, que a personificagdo do homem ideal depende

primacialmente de sua adesfo 4 conduta resultante dessa tecnologia

57. A saida da reclusio coincide idealmente com o primeiro casamento.
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do corpo recluso. Aqueles que nio seguiram as regras alimentares
e sexuais da reclusdo pubertiria tornam-se jpufioAori-mald, “gente
ruim”, e sdo candidatos ideais a acusagBes de feitigaria, além de sofre-
rem defeitos fisicos tipicos dos feiticeiros: abddmen proeminente,
pequena estatura e fraqueza, resultados da incontinéncia alimentar e
sexual. A feitira e a avareza refletem, assim, reclusdes mal sucedidas;
os aristocratas (amulew) sio idealmente belos, fortes e generosos - e
devem ter ficado reclusos por periodos mais longos na adolescéncia.

Essas trocas e mudangas do corpo sdo marcadas pelo pariki, a

“vergonha”, categoria bisica do ezhos xinguano (ver Basso 1973, para
o ifutisu kalapalo). A transigio social é uma mudanga corporal, esta
é *vergonhosa’, e deve ficar invisivel. O ser em fahricagdo estd nu
(ndio usa pintura nem adornos) e fragil, pois depende de seu grupo
de substincia para suas necessidades mais elementares, e exposto
a variados perigos fisicos e metafisicos. Os reclusos sio freqiiente-
mente comparados a recém-nascidos.

O complexo da reclusfio & em suma, um dispositivo de construgdo
da pessoa. O fato de que o propésito da reclusiio seja expresso sobre-
tudo no idioma da corporalidade indica, assim, o papel central que a
imagem do corpo desempenha na concepgio xinguana da pessoa. Com
isto quero dizer que se deve levar a sério a teoria yawalapiti a respeito
da reclusdo como uma fabricagfio do corpo. Uma interpretagio como
a avangada por Gregor (1977: cap. 14), que toma a reclusio por um
método de manutengio do equilfbrio psico-social, garantindo uma pri-
vacidade e um momento de descanso dos desempenhos piblicos, nio
permite nenhuma aproximagio ao significado da reclusio (versus a
fungio imposta A instituigio pelo observador) dentro da cosmologia
xinguana; ndo permite que se veja, por exemplo, que a morte & pen-

sada como reclusio, e assim também a doenga e a gestagdo.*® Sobretudo,

58. A morte & especificamente pensada como reclusdo pubertaria: aqueles que

morrem pré-piiberes chegam ao céuja pos-reclusos. Basso (1973: §8) esclarece que >
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a teoria de Gregor — a nica até agora formulada sobre a reclusdo

xinguana — desqualifica a interpretagdo nativa da instituigdo, uma
opgdo tedrica que recuso. Se os Yawalapiti dizem que a reclusio é
“para mudar o corpo”, esta afirmativa ndo pode ser tomada como
metafora; ela deve ser tomada estritamente ao pé da letra. Desde
que se entenda que o corpo, para os Yawalapilti, é algo diverso do que
assim chamamos.®

Se a fabricagdo do corpo define o dominio da casa, da perife-
ria da aldeia, do privado e do secreto, a exibicdo do corpo, seu uso
como tela onde se depositam as marcas de estatuto (sexo, idade,
papel cerimonial), caracteriza o patio da aldeia, a vida publica, o
confronto com as outras aldeias da regifio e o contexto cerimonial.
Fabricagio-reclusdo opBem-se, assim, a decoragio-exibigdo. Tal
contraste parece marcar fortemente a vida xinguana, que se desen-
rola como oscilagdo entre esses dois momentos complementares,
cuja dinimica ilumina os modos de emergéncia da individualidade
nessa cultura. O patio, a fala do patio, a luta corporal, a danga, a
exibigdo (tipicamente masculina) da prépria singularidade no cen-
tro da aldeia s6 existem articulados com o gabinete de reclusio, seu
siléncio e seu segredo, a fabricagio demorada do corpo, submetido
a regras de continéncia alimentar e sexual. Aquilo que distingue os
individuos — seus corpos — transforma-se, na reclusdo, naquilo que
os identifica.

Como se vé, portanto, hi um sistema de trés termos: a fabrica-
¢do do corpo, a exibigdo do corpo e a metamorfose. Esses processos

poderiam ser postos em correspondéncia com a triade: natureza,

> a alma recém-chegada aos céus entra em reclusfio para recuperar suas forgas apés
alonga e perigosa viagem. Nio hé criangas, como nio hé sexo, afinidade ou trabalho,
no mundo dos mortos — mundo congelado, sucessdo infindével de festas e rituais.
59. Cf. Whitherspoon 1977: 86, sobre a necessidade de distinguir o que é metéfora
do que é afirmagio literal nos termos da cultura do grupo estudado, e ndo da cul-
tura do pesquisador.
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cultura, sobrenatureza, desde que com isso nio se retire deles seu
carater fundamental — o de serem, justamente, processos, que, mais
que distinguindo esses trés dominios cosmolégicos, pdem-nos em
comunicagio. Acrescente-se ainda que, & decoragio cotidiana do
corpo, sobrepdem-se as pinturas e ornamentos cerimoniais. Tais
ornamentos representam freqiientemente os espiritos que amea-
¢am, fora do contexto do ritual (e fora da aldeia), os humanos; e
o perigo que representam € sobretudo o de metamorfosear estes

tltimos em ndo-humanos.

Assim como a fabricagdo do corpo se faz no gabinete de reclusio,
que ¢ uma hipérbole do espago doméstico, as metamorfoses se ddo
sobretudo fora da aldeia, na floresta, quando os individuos estio
s6s. A reclusdo-fabricagio isola o individuo para poder incor-
porid-lo (em duplo sentido); a metamorfose expele o individuo
para além das fronteiras do grupo e da forma corporal humana.
O espago, em suma, também pode ser dividido em trés dominios
corporais: a periferia doméstica (fabricagiio), a praga central (exi-
bigfio), e o exterior da aldeia {metamorfose). Pode-se assim, tal-
vez, conceber a fabricagio como uma metamorfose controlada, oun

melhor, pode-se definir o processo geral da humanizagio como

uma contra-metamorfose.

08 APAPALUTAPA

Os Yawalapiti postulam a existéncia de uma multiplicidade de seres
espirituais com influéncia consideravel nos negdcios humanos: eles
causam a maioria das doengas, encontram-se com os humanos na
floresta, ajudam os xamis, sio os “donos” de certas espécies ani-
mais. Como ja observei, sua classificagdo como seres vivos é pro-
blematica, A. categoria dos espiritos é fundamentalmente aberta; e
aberta, inclusive, a inven¢io e manipulacgio individuais, como bem
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mostrou Gregor (1977: cap. 19). Mais que de espiritos, melhor seria

falar, com efeito, de uma espiritualizagio potencial a que todos os
seres estdo submetidos.

Em geral, ha duas classes de espiritos: (a) os seres-kumad, isto é,
duplos transcendentes de espécies animais e classes de objetos aces-
siveis a experiéncia ordinéria; (b) os apapalutdpa dotados de nomes
préprios, de correspondéncia mais vaga com as entidades do mundo
cotidiano. Este segundo conjunto inclui manifesta¢es antropomér-
ficas de fendmenos naturais, como o trovio e o raio, e espiritos com
uma forma singular. Os Yawalapiti possuem uma representagdo
visual deles, manifesta nos rituais. Entre os apapalutdpa nomeados,
os mais importantes sdo os patronos de cerimdnias, como Apasha,
Yakui-katu, Apapdlu e outros. Em ambas as classes, ¢ comum conce-
ber-se os espiritos como possuindo uma esséncia antropomorfa por
baixo de uma aparéncia monstruosa, concretamente pensada como
uma roupa ou envoltério (ing).

Os espiritos sdo invisiveis, munupakindri; s6 aparecem para os
doentes e 0s xamds em transe. Ver um espirito acidentalmente (sem-
pre quando se esté s6, e fora da aldeia) provoca por si s6 doenga ou
morte. Ver, com efeito, é algo que parece definir a relagdo com o
sobrenatural: o xami ¢ aquele que tem uma visdo poderosa (awir:
nuritd, “olho bom™). Quando se esta morrendo, véem-se as almas
dos mortos; com febre, vé-se o espirito causador da doenga. A alma
do doente viaja até as aldeias dos apapalutipa, ¢ os Yawalapiti com-
prazem-se em contar o que viram nestas viagens febris. O feiticeiro,
igualmente, é um ser que vé demais, sabendo o que se passa em casa
alheia. Ele e os xamas langam mio de remédios que agngam a visao.

Os apapalutdpa estio usualmente em toda a parte, menos dentro
da aldeia, onde surgem apenas nas situagdes extraordindrias da doenga,
do xamanismo e do ritual. Eles abundam sobretudo nas lagoas e na flo-
resta profunda. O céu ndo é considerado especialmente como morada
de espiritos, embora 14 vivam alguns, como o Trovio e o Urubu Bicé-

falo. Clareiras na mata, locais embaixo de arvores grandes também
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sao “casa de apapalutdpa”. Certos sitios particulares sdo conhecidos

por abrigarem espiritos individuais. Uma lagoinha que existe entre a

aldeia e o Posto Indigena é morada de uma apapaluzsi (flauta pequena)

causadora de doengas em recém-nascidos. A Lagoa do Segredo, drea

de antigas aldeias yawalapiti, abrigava uma legidio de espiritos maléfi-
cos. A vizinhanga de tais locais é perigosa, visto que o modo principal

de relacionamento entre humanos e espiritos é a doenca.

A afixa¢io do modificadot ~kumd ao termo para determinado
animal ou objeto, indica, como vimos, que ele é um sobrenatural:
grande, feroz, invisivel. Hé peixes-kumd, ongas-kuma, canoas-kumd,
tachos de assar beiju que sio -kuma. Alguns animais, no entanto,
prescindem do modificador para que sejam considerados como apa-
palutdpa: o jacaré, a onga, o cervo, o macaco, foram-me indicados
como exemplos. Estes animais (todos, por sinal, epapalutdpa-mina,
bichos), por sua vez, incluem-se entre os umafi ou arquétipos.
Todos os personagens miticos sdo definidos como apapalutdpa: Sol,
Lua, Kwamuty, Ayanama etc. Assim, os espiritos sio uma categoria
de seres que atesta a perenidade da relagéo entre o mundo mitico e
o mundo histérico.

A questdo de saber se um determinado epapalurdpa € um indi-
viduo singular ou uma raga ou espécie de seres ndo parece preocu-
par os Yawalapiti. Alguns, como os Apasha, constitnem verdadeiras
sociedades, com homens, mulheres, criancas, aldeias etc. Todos os
espiritos sdo iguais no olfato sensivel, no gosto pelo tabaco, pelo
cheiro de akukiri (a semente usada nos colares dos xamis) e na atra-
¢do mesclada de temor pela cor negra.

Duas figuras da sociedade humana mantém uma relagio espe-
cial com os apapalutdpa: os xamas e os feiticeiros. Todo espirito é
por definigdo um satamd, xama. Alguns sdo xamds especificos de cer-
tas ordens animais, mas ‘espirito’ e ‘xama’ s3o em certa medida siné-
nimos. Os fatamd humanos sio conhecidos, dentro da comunidade
dos xamis do Alto Xingu, pelo nome de seu espirito tutelar. Nuia-

tamd, literalmente ‘meu xami’, é como o faramd humano refere-se
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a seu espirito familiar, o que sugere que o exercicio da capacidade
xamanistica se radica na presenca ativa do espirito. Mas os espiri-
tos sio também feiticeiros (shoksu wikéti, “dono de feitigo™), pois
possuem flechas invisiveis que langam no corpo dos doentes, como
seus congéneres humanos. Sendo feiticeiros e xamds a um sé tempo,
0s espiritos provocam e curam as doengas.

Os apapalurdpa relacionam-se com a sociedade yawalapiti em
bases predominantemente individuais. Afora Apapd/u, espirito das
flautas sagradas proibidas as mulheres, que talvez se constitua em
um culto da comunidade masculina — e o espirito feminino das 4mu-
rikumdlu, para a comunidade feminina —, no parece existir qualquer
relagdo fixa entre espiritos determinados e papéis ou segmentos
sociais definidos. Os espiritos se manifestam para a sociedade atra-
vés de uma relagio com um individuo, cuja forma bisica é a doenga.

A doenga nio é um mal absoluto, ou nio é apenas isto. Grande
parte do sistema ritual xinguano depende das idéias ligadas  doenga,
e o circuito de reciprocidade ativado pelas ceriménias constitui-se
no mecanismo mais geral de integragio da comunidade alded, além
de estabelecer os lineamentos de um sistema politico, visto seu papel
na coordenagio do trabalho coletivo (Dole 1966). Sobretudo, pela
doenga definem-se as relagdes entre o individuo (e seu grupo de
substancia) e a comunidade, incorporando uma crise individual na
dinfmica coletiva. Dessa forma, o sistema cerimonial ativado pela
doenga preenche o lugar dos grupos cerimoniais ou de parentesco
que fariam a mediago entre ‘individuo’ e ‘sociedade’, inexistentes
na constituigdo social xinguana.

A parte os males causados por feiticeiros, os quais podem, de
resto, prevalecer-se da ajuda de espiritos, todas as doengas decorrem
de um contato com o mundo sobrenatural. O doente é alguém que
foi “morto” (kukd tnukaking, o que se diz ignalmente do xama em
transe) por um apapalurdpa. Tal estado se deve a penetragdo de dar-
dos invisiveis no corpo, que o xam3 extrai e exibe na sessio cura-

tiva. Ele também pode ser causado por um roubo da alma ({paror:)
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pelo espirito, que a leva para a aldeia dos apapalutdpa. Este roubo é

experimentado pelo doente como uma viagem onirica especialmente

intensa (todo sonho ou delirio febril é uma viagem da alma); ela

termina quando o xam3 rep&e a alma com ¢ auxilio de uma boneca

spirit carcher (yakuldtshay ver yakuld, ‘sombra’; “alma dos mortos’)

concebida como imagem do doente. Uma vez curado, o individuo

passa a dever algo ao espirito que viu. Ele deve patrocinar uma ceri-
mdbnia em que se representa o espirito por meio de cantos, dangas e

adornos/pinturas corporais.’ Essa ceriménia é o momento em que

o grupo de substincia do doente (que tende a ser uma unidade de

produgio cotidiana) distribui comida a toda a aldeia. O espirito é

encarnado-representado pela comunidade, e ambos, espirito e comu-
nidade, sdo alimentados pelo grupo que, idealmente, jejuou durante
a doenga: a comida distribuida é dita “X (nome do espirito) inila”,
a comida de X. O doente torna-se patrono (wikét) da cerimdnia, e
dela nio participa como ator.!

Nota sobre @ nogdo de “dono”. Venho usando a tradugio, feita pelos
proprios Yawalapit, da palavra woksz por “dono™, A tradugio é
problematica, pois o termo indigena é usado em contextos que nio
sdo cobertos pelos conceitos ocidentais subjacentes a0 uso mais
comum de ‘dono’ no sentido de ‘proprietario’. Os corresponden-
tes de wokin em outras linguas do Alto Xingu ja foram discutidos
pela etnografia (como Basso 1969, para o oto kalapalo, ou Gregor
1977, para o wekehe mehindku). Trata-se, com efeito, de uma nogio

fundamental da cultura xinguana. Apenas humanos e espiritos, ou

animais espiritualizados, podem ser wokits de algo. Em alguns casos,

60. O doente pode, alternativamente, entregar o patrocinio a alguém que tenha
condigbes econdmicas para tal (0 que permite a acumulagio de patrocinios, e assim
de prestigio, nas mios dos poderosos).

61. Se o doente torna-se wikéri da cerimdnia em honra do espirito que lhe causou a

doenga, o espirito, por seu lado, & dito ser o wiikori da doenga,

82 Fsbogo de cosmologia yawalapit




i b ¢ i

o wikoti € um ‘patrono’ (como nas cerimbnias em que um indivi-
duo é o responsével pela distribuigio de alimentos); em outros, é
um ‘mestre’ (caso de especialistas rituais e mestres cantores); on
um ‘Senhor’ (os espiritos wokdti de espécies animais ou vegetais);
em outros ainda, & um ‘representante’ (os chefe de aldeia ou putdka
woksti, cuja fungio principal é representar o grupo em ceriménias
interaldeias). Pode significar também ‘proprietdrio’, no sentido
comum. Em todos 0s casos, o conceito define um *sujeito’ através
de sua relagio com um dererminado ‘recurso’. Assim, nem sem-
pre se pode usar a expressio x + wokdt! como substituto da forma
{possessivo) +x. Ou seja, ndo é porque certas coisas sio minhas que
eu sou dono delas.

O conceito de wdkiti parece definir mais propriamente uma
relagdo entre sujeito e objeto, que pode ser concebida em duas dire-
¢Oes: uma relagfio de substincia, uma relago de representagio. O
vinculo de paternidade foi-me apresentado repetidas vezes como
uma espécie de modelo concreto da nogdo de wikét. Como tradu-
¢do abstrata, eu sugeriria a idéia de ‘mediador’. O wékét é aquele
humano ou espirito que faz a conexdo entre o objeto e o grupo,
facultando o acesso (material ou ideal) do coletivo ao recurso de
que ¢ o dono. Nesse sentido, o kot é um representante, mas e
se define pelo que representa; se ele objetiva o recurso para a comu-
nidade, é, por seu turno, subjetivado por ele. Boa parte da estrutura
social xinguana se apéia em uma classificacio de quem é o wokor
de que. Essa categoria, que tem conhecidos paralelos em varias
outras linguas indigenas (pense-se no -jara dos povos Tupi, ou no
kande e kare dos Suya e Timbira), sugere uma analise semelhante 3
realizada por Benveniste para certos conceitos indo-europeus, nota-
damente o de */pori/ (Benveniste 1969: cap. 7), em que as idéias de

mestre, representante e dono se confundem.

O doente também ¢ identificado ao apapalutdpa. O momento de

cura estabelece uma ‘participagio mistica’ entre xami, doente e
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espirito, expressa no conceito de metamorfose (yakaa pa). O xama

em transe, o doente em delirio, os humanos que, nos mitos, trans-
formaram-se em apapalitdpa, todos evidenciam processos de meta-
morfose. A cura xamanistica implica esta metamorfose; yakdtsho é o

nome do xama especializado em descobrir feiticos no mato e em con-
versar com os espiritos. A doenga é uma metamorfose, assim como

0 xamanismo: a vocagio xaménica é uma doenga em que um espirito

se manifesta, dd tabaco ao novigo, e lhe ensina cantos e remédios.
A metamorfose ¢ indicada por um comportamento desordenado,
cujo paradigma ¢ o “correr no maro”, agio tipica dos xamas em

transe profundo. Os processos de metamorfose estio freqgiiente-
mente associados 2o uso (ativo ou passivo) do tabaco. Se definirmos

a metamorfose como processo de passagem entre cultura e sobrena-
tureza, poderiamos contrapé-la aos processos de tipo concepcional

que articulam a natureza & cultura, associados ao sémen e A nogiio de

fabricacio (umaa pa).

Os Yawalapiti ndo me pareceram entreter a idéia de que o espirito
s& apossa, entra no corpo do doente ou do xami em transe; antes,
¢ a alma do paciente que sai, ou as flechas invisiveis que entram,.
Mas is50 ndo é completamente claro; ha situagBes em que o xama
fica violento e sai correndo pela aldeia, quebrando tudo, ferindo
criangas. Ele esta “transformado” {yakaa pa), e seus atos sio conce-
bidos como atos do espirito, que dirige seu comportamento. Jamais
se me afirmou, entretanto, que o espirito entrasse de alguma forma
no corpo do possesso; antes, é este gue vira espirito, movendo-se
em um mundo que ninguém vé; a légica de seus atos é inescrutivel.

Tal comportamento violento do xami ocorre, tipicamente, quando

0 apapalutdpa o chama pela primeira vez para a profisséo; pois hi

G2, O xam4, esta espécie de doente, também possui flechas em seu corpo, sé que
nele elas s3o wm poder curativo (yutshé).
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xamis que foram feitos, “trabalhados”, diretamente por um espirito.
Mas suspeito que as explosdes de transe violento ocorrem sobretudo
em momentos de crise aguda da comunidade, como a morte de um
lider faccional, ou quando o xami estd em perigo de ser deslegiti-

mado por acusagdes de feitigaria.

As nogdes de metamorfose e, sobretudo, a de apapalutdpa sio muito
complexas; estou longe de as haver compreendido satisfatoriamente.
A guisa de conclusdio, observo apenas que sua importéncia no pen-
samento indigena parece-me, mais uma vez, colocar em questio a
pertinéncia, ou pelo menos a suficiéncia, da grande dualidade entre
Natureza e Cultura para uma caracterizag3o adequada da cosmolo-
gia yawalapiti. Nas Mirologicas (Lévi-Strauss 1964, 1966, 1967b,
1971); essa dualidade aparece como organizando todo o discurso
mitico amerindio; ela deixa escapar, entretanto, ou ndo lhe da todo
o espago que merece, um terceiro dominio ontolégico, que chama-
mos, na falta de termo melhor, de Sobrenatureza (ver J.-P. Dumont
1972, para a primeira discussdo do problema). Cada um destes trés
dominios pode ser entendido como uma perspectiva que neutraliza
a oposi¢do 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¢é sejam a mesma coisa. Ha por-
tanto, talvez, dualidade; mas ela seria apenas a redugdo de uma estru-

tura mais rica.

85




Capitulo 2

O PROBLEMA DA AFINIDADE NA AMAZONIA




O problema da afinidade na Amazonia

Trata-se mais uma vez, como se vé, de uma
questdo de exterior e interior.
S. Freud

Néo hd solugdo porque nio hd problema.

M. Duchamp

As chamadas terras baixas da América do Sul, designagdo que hoje
praticamente equivale, do ponto de vista etnografico, a floresta ama-
zdnica e ao planalto central brasileiro, abrigam uma variedade de sis-
temas de parentesco, em consonéncia com a diversidade lingiiistica
e cultural ali prevalecente.! Entretanto, ha muito se constara que a
essas duas grandes sub-regides correspondem duas configuragbes
basicas. A Amazdnia gravitaria em torno de uma estrutura dita dre-
vidiana — terminologia de duas se¢des, alianga simétrica —; o Brasil
Central se distinguiria por sistemas terminologicos sem correlatos
matrimoniais claros, que evocam, em suas equagdes obliquas, o tipo

crow-omaha. Ha, por certo, varios povos com uma cultura de floresta

1. Este ensaio procede de uma reflexdio sobre a etnologia amerindia a luz da teoria
do parentesce (e vice-versa) que venho empreendendo desde 1985, junto com um
grupo de estudantes do PrGas do Museu Nacional, no Rio de Janeiro. Os temas aqui
tratados foram desenvolvidos em trabalhos desse grupo (cf. Vilaga 1992, 1993; Tei-
xeira-Pinto 1989; Silva 1993; Gongalves 1993; Fausto 1991), € expostos pdr mim em
semindrios em Nanterre (1986-87, 1989), na London School of Economics (1987),
na Unicamp (1988), em duas reunides da Associagio Brasileira de Antropologia
(1988, 1990), e em Oxford (1989). Agradego a Bruce Albert, Manuela Carneiro da
Cunha, Nadia Farage, Carlos Fausto, Michael Houseman, Patrick Menget, Joanna
Overing, Peter Rivicre, Marcio Silva, Anne-Christine Taylor e Aparecida Vilaga,

pela atengéo critica que deram aos sucessivos rascunhos.
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tropical que utiIizan‘L sistemas semelhantes aos centro-brasileiros,
como os Siriond, os Pakaa-Nova (Wari’) ou os Tupari, e socieda-
des centro-brasileiras onde vigoram terminologias simétricas, como
os Xavante ou os Kaingang. As relagfes entre os sistemas amazb-
nicos e os centro-brasileiros ainda nao foram determinadas com
exatiddo. A intui¢fio e o bom-senso sugerem que deve ser possivel
encontrar uma ponte entre eles, mas as tentativas até agora tém sido
de corte antes histérico-evolutivo que propriamente sociolégico.

Ao mesmo tempo balango bibliogrifico e programa tedrico,
o presente texto bosqueja as linhas-mestras de uma sociologia do
parentesco amerindio. As referéncias ao Brasil Central serdo, entre-
tanto, episddicas. Vamos nos concentrar na Amazdnia dravidiana,
que ja é complicada o bastante.

0 dravidianato sul-americano?

O americanismo tropical, que um de seus praticantes mais argutos
caracterizou, certa feita, como “a mais a-socioldgica das etnologias
regionais” (Taylor 1984: 231), sempre desempenhou um papel menor
na histéria da reflexdo antropolégica sobre o parentesco. Ausentes
da sintese fundadora de Morgan (1871), as sociedades das terras bai-
xas da América do Sul sé vieram a franquear o limiar teérico com
dois artigos, hoje raramente lidos, de Paul Kirchoff (1932, 1931),
onde eram tomadas como ponto de partida para a construgio de uma
tipologia analoga a conhecida classificagio de Lowie (terminologias
“geracional”, de “fusdo bifurcada” etc.). Elas foram, em seguida,

2. O substantivo ‘dravidianato” é aqui empregado para designar o complexo
ideolégico-institucional caracteristico de sociedades dotadas de terminologias
dravidianas e de estruturas de troca matrimonial simétricas. Formei-o por analogia
com palavras como ‘indigenato’ ou ‘mecenato’, e ndo por tradugio do adjetivo
dravidianate-(dravidiandtico) proposto por Trautman 1981.
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“regra positiva de casamento”.

incorporadas aos arquivos de Murdock (1949}, onde exemplificavam,
junto a inlimeras outras, os tipos bésicos de terminologia estabeleci-
dos por esse autor: “havaiano”, “iroqués”, “crow” etc. Servindo para
evocar as diferentes formas abstratas dos vocabularios de parentesco,
esses rotulos exdticos continuam empregados para a América tropical.
A despeito de sua praticidade sindptica, eles, a rigor, mais atrapalham
que esclarecem, pois, ou sugerem correlatos institucionais em geral
inexistentes, ou fazem passar uma defini¢io nominal por uma defini-
¢do real, esgotando-se em uma algebra sociologicamente vazia.

‘Dravidiano’ é um rétulo que ndo pertence & tradigdo tipoldgica
americana, mas & teoria de Louis Dumont (1953) da alianga de casa-
mento, onde possui um significado sociolégico bem determinado.
Ele designa as configuragdes de parentesco da India do Sul, onde
se achariam exemplificadas de modo eminente as ‘estruturas ele-
mentares’ da doutrina estruturalista. Os vocabuldrios (dos povos)
dravidianos seriam, em particular, a expressio mais pura e mais sim-
ples da troca matrimonial restrita. Note-se que Dumont (1971: 8),
por descrer da existéncia de estruturas complexas no sentido 1évi-
straussiano, ndo fala exatamente em estrutura elementar, mas em

» 3

A caracterizagdo de terminologias da América tropical como
dravidianas comega, salvo engano, com Maybury-Lewis (1967),
passa por Basso (1970, 1975) e finalmente se consagra com Overing
Kaplan (1972, 1973, 1975). Mas foi Riviére (1969, 1973) quem pri-
meiro aproximou efetivamente os contextos sul-americano e indiano,

3. Para reflexdes sobre os conceitos de “elementaridade” e “complexidade” que
reformulam as posigbes d’ s estruturas elementares, cf. Héritier 1981; Muller 1982:
147-213; Viveiros de Castro 1990. A idéia de que a terminologia dravidiana é algo de
uma simplicidade classica é constantemente repetida naliteratura, e constantemente
desmentida pela quantidade de discussdes que sua estrutura continua gerando. Ver

o0s comentirios de Trautmann 1981: 176 e ss; Hornborg 1988: cap. 21; Campbell

1989: cap. 7.

g1



sugerindo que a alianga simétrica exprimida nas terminologias dravi-
dianas é um invariante amazdnico. Riviére, porém, manteve a lingua-
gem de Needham, falando em sistemas de “duas se¢des” ou “duas
linhas”, expressdes que designam, grosso mode, o mesmo sistema ter-
minolégico-matrimonial chamado dravidiano.

Essas questdes vocabulares ndo sdo triviais; cada opgdo tem seus
riscos, e manifesta divisores tedricos. Sistemas de “duas se¢des” ou
“duas linhas” é uma caracterizagio que, embora associada ao reconhe-
cimento de um correlato matrimonial (a “alianga simétrica™), nio o
destaca, referindo-se essencialmente a um tipo terminolégico. Ela
pode, além disso, induzir a erro, pelas conotagdes dos termos esco-
lhidos: ‘se¢bes’ evoca os sistemnas australianos, e ‘linhas’; a nogdo
de descendéncia unilinear, correlatos raramente apropriados ao caso
sul-americano (e de certa forma, também ao sul-indiano). Tal carac-
terizagdo esta vinculada a concepgio de “sociedade prescritiva” pre-
sente nos primeiros trabalhos de Needham (1958a: 75, 89; 1958b: 202;
1962: 95-97), isto é, a idéia de “estruturas totais” organizadas por
uma regra prescritiva de alianga — o que é ainda mais inadequado a

situagdo sul-americana.

‘Dravidiano’, por sua vez, remete & teoria de Louis Dumont, pondo
em primeiro plano a dimensdo matrimonial (a regra positiva de casa-
mentc) dos sistemas assim rotulados, e filia os fatos sul-americanos
ao paradigma interpretativo da matriz indiana. Isso, naturalmente,
tem os seus problemas, que poderfamos resumir, parafraseando
Needham (1971: 15): ndo ha sistemas dravidianos, a no ser os dos
povos dravidianos. Pois ha sempre o perigo de manejarmos este
rotulo daquele modo equivoco apontado para os tipos etnonimicos
de Murdock, isto €, ou dizendo dernais, ao projetar particularidades
do modelo sobre o modelado, ou de menos, ao limitar-nos a uma
aproximagio no plano da semantica terminoldgica. A hesitagdo s6
faz aumentar quando vemos os estudiosos da india adotarem uma
postura cautelosamente historicista, sublinhando antes as especifici-

dades dos sistemas dravidianos que seus paralelos alhures. Dumont
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(1970), como é notdrio, deu-se a um grande trabalho para distinguir

os sistemas indianos e os australianos, amalgamados por Radcliffe-
Brown e outros especialistas. O balango de Trautmann radicaliza este
historicismo, repudiando caracterizagdes meramente 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, tém procurado
purificar uma esséncia dravidiana dentro da paisagem complexa da
India. Os poucos tedricos que generalizaram morfologicamente o
tipo dravidiano, fizeram-no contra Dumont, recusando, em particu-
lar, qualquer correlagio intrinseca entre as terminologias de duas
secdes € a norma de casamento bilateral. Este é o caso, notadamente,
de Scheffler (1971), que tem, contudo, recebido uma quantidade de
desmentidos convincentes, para a India (Good 1980; Trautmann
op.cit.: 61) como para a América do Sul (Overing Kaplan 1984).

Tais cautelas, ressalte-se, ndo impediram os americanistas de
perceber as analogias evidentes entre os fatos que lhes cabem e
aqueles da India do Sul. Nio se trata apenas da associagio entre um
paradigma terminolégico e uma norma de casamento andloga. As
varia¢des 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 semelhangas tdo
notéveis, que nosso problema passa a ser, na verdade, o de determi-
nar as diferengas quanto a esses aspectos, e de as referir as proprie-
dades particulares da paisagem amerindia. Ha boas razdes, portanto,
para operarmos com uma nogio forte de ‘dravidiano’ no caso ama-
zbnico, j4 para determinar onde cessam as analogias, ja para ver até
que ponto as lighes sul-americanas podem ser titeis para o modelo

teérico baseado na realidade indiana.
A AMAZONIA NA TEORIA DA ALIANGA

Para se avaliar a pertinéncia da ‘questdo dravidiana’ no contexto ame-

ricanista, € preciso recuar até os fundamentos da teoria da alianga,
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em As estruturas elementares do parentesco (Lévi-Strauss 1967a [12 ed.
1949], doravante referida como ££P). Os materiais sul-americanos
tém ali uma presenca ao mesmo tempo discreta e fundamental. A
experiéncia etnografica de Lévi-Strauss entre os Nambikwara parece
ter sido decisiva para o desenvolvimento da primeira parte do livro,
onde se estabelece o principio de reciprocidade e a ele se remete o
casamento bilateral. Os Nambikwara e os Tupi-Guarani jd estavam
na origem das primeiras reflex3es do autor sobre o valor sociolégico
da afinidade (id. 1943), e nas ££P aparecem exemplificando a forma
minima de troca matrimonial, o casamento avuncular.

Apoés terem servido para estabelecer a férmula verdadeiramente
elementar de alianga — o casamento de primos cruzados (£zp: 151,
166-67) —, os fatos sul-americanos sdo, porém, logo abandonados
em favor de uma anlise minuciosa dos sistemas australianos, cujas
segOes matrimoniais prestam-se melhor a determinagio conceitual
da troca restrita. O “método das relagBes” que subjaz ao casamento
de primos cede o lugar ao procedimento global do “método das
classes” empregado na Australia. As sociedades australianas apare-
cem como encarnando a forma pura da troca restrita (££r: §31), pois
exibiriam uma férmula global de casamento que €, a0 mesmo tempo,
um algoritmo da morfologia social. Lévi-Strauss, no fim das contas,
da a impressao de ter-se deixado influenciar pelo que ele mesmo
chamou de “aristotelismo australiano” (££p: 475) — o privilégio das
classes sobres as relagdes —, o que gera contradigdes internas ao livro,
Assim, as organizages dualistas sdo reentronizadas, apesar da critica
do autor a sua reificagio pelos evolucionistas, e formas implicitas de
descendéncia sdo postuladas, apés se ter denunciado exatamente tal
procedimento (££p: 124-31; ver Dumont 1966: 121).

O abandono dos fatos sul-americanos se explicaria apenas pela
pobreza da etnografia regional 4 época da redagdio das ££r? Ou seria
ele fungio do durkheimianismo a marcar esse livro, que j4 foi chamado
de “pré-estruturalista” por sua preocupagdo com a integragio morfold-
gica da sociedade (Dumont 1971: 132; Schneider 1972: 62 n®11)? Com
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efeito, o autor visa ali a determinagio de estruturas de troca matrimo-
nial capazes de funcionar como dispositivos de totalizagio dedutiva

do socius; todo o argumento das ££p é dominado por uma concepgio

morfologista da “estrutura social” (expressdo que se tornara cada vez

mais rara 2o longo da obra de Lévi-Strauss). As se¢des australianas

ligadas pela troca restrita, assim como as linhagens aliadas nos sistemas

de troca generalizada, sdo grupos sociologicamente integrados por for-
mulas globais que totalizam logicamente sociedades. E essa concepgio

morfolégico-dedutiva que levari o autor a célebre definigdo do casa-
mento patrilateral como uma figura “primitiva”, incapaz de gerasr uma

rede diacronicamente estavel de relagdes entre grupos.

Por fim, e sobretudo, o privilégio analitico do método das classes
em detrimento do método das relagdes é acompanhado de uma énfase
ambigua e problemdtica na unifiliagio (descendéncia unilinear) como
condigdio formal das estruturas elementares. Se a f6rmula basica do
casamento de primos é dita independer de qualquer “regra particular
de filiagio” (££P: 154, 506), 0s sistemas de classes (secdes ou linha-
gens) sdo sistemas de alianga entre grupos sociocéntricos, para cuja
definigio univoca uma regra de unifiliagio é postulada.* Em trecho
acrescentado na segunda edi¢io do livro (££pP: 121-24), Lévi-Strauss
matizara sua hipdtese de 1949 sobre a unilinearidade geral das socie-
dades primitivas, reconhecendo a grande freqiiéncia de sistemas cog-
naticos. Mas descarta-se destes afirmando ndo possuirem estruturas
elementares de parentesco, as quais se véem, portanto, restritas a
sociedades dotadas de dispositivos de unifiliagao.

Tudo isso suscita grandes dificuldades para a aplicagdo da teo-

ria das ££P aos materiais sul-americanos. Como o autor adverte,

Estamos longe de por em diivida a existéncia de estruturas de paren-

tesco elementares nas outras partes do mundo, sobretudo na Africa e na

4. Emesmo outra, unilocal, concebida como segunda linha de filiagio: ver as nogdes

de “harmonia” e “desarmonia”.
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América... [Mas| nem a Africa, nem a América nos oferecem nada de
compardvel, em precisdo e limpidez, ao que nes propicia o estudo das

sociedades australianas (EEP: 527-28).

Essa falta de “precisio e limpidez” sul-americana deriva, como esta
claro, da dificuldade de se analisarem as sociedades deste continente
em termos de formulas globais de intercimbio matrimonial entre
grupos unilinearmente constituidos. Por seu turno, as indicagdes
do autor sobre os sistemas cognaticos, introduzidas na edi¢io das
EEP de 1967, tampouco parecem autorizar sua extensdo direta aos
materiais sul-americanos, como atesta a auséncia destes na discus-
sdo sobre o conceito de “Casa” em Paroles données (id. 1984a). As
sociedades cogniticas visadas nesse livro, as mesmas, note-se, que o
autor tinha em mente nas ££P, podem ser vistas como estando situa-
das, tipologicamente, a/ém das estruturas elementares. Trata-se de
sociedades de descendéncia cognatica (Goodenough 1970), dotadas
de um rico aparato institucional, que exibem um cognatismo socio-
céntrico, produtor de corporagdes ou pessoas morais (as Casas) de
um tipo bem mais complexo que as se¢des ou linhagens dos sistemas
com estrutura elementar. Nestes iiltimos, termos e relagdes estdo cla-
ramente separados: a regra de filiagio e a regra de alianga so distin-
tas e complementares. Nos sistemas de descendéncia cogndtica, em
contrapartida, eles se confundermn e permutam seus valores.

Ja as sociedades simples da Amazonia, como os exemplares
Nambikwara e tantas outras, estariam situadas nao além, mas aquém
das estruturas elementares. Reduzidas a incoatividade do método das
relagSes e do casamento de primos, indiferentes a qualquer forma de
descendéncia, com morfologias ndo-segmentares, elas praticariam
um cognatismo de caréncia. O parentesco, aqui, ndo ultrapassaria o
esquematismo sumario da parentela egocéntrica, mero dispositivo
operatério incapaz de se constituir em termo de uma estrutura de
intercdmbio. De resto, muitas dessas sociedades incidem naquelas

formas degeneradas (no sentido matemético, mas nio sé nele) de
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reciprocidade, como os casamentos avuncular e patrilateral, que ini-

bem a vocagio sociogenética da alianga matrimonial. Na Amazénia,
parafraseando uma expressio das ££p, encontrariamos os limires
internos da troca restrita. Como ja observara Fred Eggan, “ha todo
um mundo de estruturas sociais ‘embaixo’ das ‘estruturas elementa-
res de parentesco’ de Lévi-Strauss” (apud Ives 1993: 19).

Pré-estruturalista — juizo algo arriscado —, 0 livro que inaugurou
a teoria da alianga sé-lo-ia menos por sociolégico, que pela sociologia
ali praticada. O problema com as ££p nio é propriamente o favoreci-
mento do método das classes em detrimento do método das relagbes
(classes sio um tipo particular de relagdo, como sabemos desde De
Mortgan e Peirce), mas a adesdo a uma légica de zermos em detrimento
da consideragio estrita das relagdes. O modelo da sociedade segmen-
tar talvez responda por essa concepgio ainda demasiado morfologista
de estrutura social. A categoria da totalidade comanda a dedugao;
insepariveis de seus termos, as relagdes servem a produgio de um
todo que é o termo final. De certa forma, as ££P trazem apenas uma
teoria restrita das estruturas elementares; uma verdadeira teoria gene-
ralizada dessas estruturas ainda esta por fazer.’

Os trabalhos de Louis Dumont e o debate subseqiiente sobre
os sisternas dravidianos introduziram modifica¢des importantes no
modelo das ££p. Dumont elucidou com minicia o funcionamento
de um sistema terminolégico que, exprimindo a regra positiva de
alianga bilateral, ndo implicava estruturalmente quaisquer regras
de descendéncia ou de intercimbio entre grupos exogamicos. A par-
tir de idéias inicialmente formuladas por Leach (1951), ele elaborou
a diferenca entre os sistemas de férmula global, sociocéntricos, e
aqueles de férmula local, egocéntricos; no caso dos sistemas de

5. O trabalho em curso de Anne Christine Taylor (1989}, bem como minha recon-
sideracio de L'Exercice de iz parenté (Viveiros de Castro 1990), de Frangoise
Heéritier, sfio esforgos na diregio de uma tal teoria generalizada dos sistemas de

troca restrita.
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alianga simétrica, esta seria a diferenca entre as se¢des australianas e
as categorias dravidianas. Adaptando, finalmente, a distingao brita-
nica entre prescrigiio e preferéncia, Dumont examinou a articulagio
entre a terminologia simétrica e as preferéncias matrimoniais assimé-
tricas encontradas na regido tamil.

A releitura das £2p por Dumont propds vérios deslocamentos,
seja radicalizando a perspectiva estruturalista, seja tomando rumos
idiossincriticos, No primeiro caso estio a critica a nogio de unifilia-
¢io (o “fetiche da filiaglio subjacente”), a énfase na idéia de trans-
missdo da afinidade (a “alianga diacr6nica”) e a dupla recusa da rei-
fica¢do do conceito de grupo e do problema da integragio social;
no segundo, estd o abandono do que o autor chama de “nogio
semi-empirica de troca”, em favor de uma teoria da “integracdo
mental” de oposigBes conceituais primérias (consangiiinidade versus
afinidade). . entretanto o mesmo Dumont, critico da passagem irre-
fletida do local ao global, quem ird mais tarde hipostasiar a idéia
durkheimiana de totalidade, evoluindo, portanto, em diregio diame-
tralmente oposta a de Lévi-Strauss.

A dificuldade de se analisarem as sociedades amazdnicas em termos
de férmulas globais foi um ponto cedo levantado pelos americanistas,
com implicagdes para a validade do conceito de ‘sistema dravidiano’
na Amazdnia. Riviére (1969: 276, 1973: 6-7, 1984: 104) adotou alguns
dos argumentos de Yalman (1962, 1967) contra Dumont, recusando
a idéia de alianga diacrOnica no contexto guianense, por associd-la
a situagdes unilineares, no que foi seguido por Schwerin (1983-84).
Overing Kaplan (1973: 568 n? 4; 1975: cap. 9), ao contrario, susten-
tou uma interpretagdo dumontiana dos sistemas indiferenciados e
endogimicos da Guiana, postura que foi assurmida, entre outros, por
Albert (1985), Taylor (1983, 1989) e Seymour-Smith (1988). Minha
propria posigio se alinha com a de Overing; entretanto, considero

que a nogdo de alianga diacrbnica, em um contexto onde inexistem

grupos ligados por intercasamento, exigiria precisbes adicionais.
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Dumont {1971: 134, 1975: §), por exemplo, ji distinguia entre os

aspectos coletivo € permanente da alianga perpétua: ela seria coletiva

(e permanente) em contextos de tipo australiano; e seria permanente

(mas individual) no contexto dravidiano. A propria estratégia tedrica

desse autor, porém, buscando estabelecer que a alianga pode ser um

principio de perpetuagio tdo eficaz como a descendéncia, levou-o

a tratar a primeira como um pendant da segunda: transmire-se a afi-
nidade como se transmite a consangiiinidade — e a transmissio da

consangiiinidade ndo estd claramente distinguida da idéia-institui¢io

da descendéncia. Depois de Yalman, outros autores (Good 1980: 479,
483) protestaram contra o que seria uma adesio de Dumont aquilo

que ele mais denunciara, a reificacio de grupos de descendéncia. A
resposta do indologista francés (1983: 149} a esse ponto em particular

niio é muito esclarecedora.

Sobre termos e relagdes. E possivel imaginar-se trés formas sim-
ples de combinagio entre esses dois elementos, em um modelo de
sistema de parentesco: [1] subordinagio das relagdes aos termos;
[2] termos e relagdes em equilibrio; [3] subordinagio dos termos as
relagbes. O primeiro caso ¢ representado pela teoria da descendén-
cia, onde a alianga matrimonial nao tem estrutura prépria, sendo
mecanismo ancilar de perpetuagdo das corporagdes de parentesco;
no segundo caso estariam as estruturas elementares das ££p, que
supostamente exigiriam uma regra de unifilia¢io; o terceiro caso
seria o das sociedades indiferenciadas da Amazbnia. Isto coincide
com a distingiio feita por Overing Kaplan (1975: 2), entre “socie-
dades que enfatizam a descendéncia, aquelas que enfatizam tanto
a descendéncia como a alianga, e por fim aquelas que utilizam ape-
nas a alianga como principio bisico de organizagio” (ver também
Arhem 1981a: cap. 10). Por sua vez, os sistemas de Casas descritos
por Lévi-Strauss poderiam constituir uma quarta situagéo, variante
da terceira: a Casa é a “objetivagio de uma relagio” (1984: 195);
termos e relagdes, 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 ‘aquém’ ao ‘além’ da elementa-
ridade cldssica — do cognatismo de caréncia dos povos amazdnicos
ao cognatismo sobredeterminado das sociedades de Casas — pode
ser curta, e talvez ndo precise passar por alguma etapa de unilineari-
dade. O mesmo se diga das situagdes terminoldgico-matrimoniais:
entre o minimalismo z-section de algumas partes da Amazdnia e a
paisagem crow-omaha do Brasil Central, entre a troca restrita das
primeiras e o regime semi-complexo das segundas, as figuras de
transi¢io sdo iniimeras, e praticamente nenhuma delas passa pela
troca generalizada classica. Sugeri, em outro trabalho (Viveiros de
Castro 19g90), que as figuras-chave na paisagem sul-americana sdo
o casamento patrilateral e o regime de intercdmbio multibilateral,

estruturas nas quais a distingdo entre elementaridade e complexi-

dade é problemtica.

A TEORIA DA ALIANGA NA AMAZONIA

O periodo moderno da reflexfio sobre o parentesco na América do
Sul tropical inicia-se em duas frentes, abertas no fim dos anos 6o:
os estudos sobre os Jé e Bororo do Brasil Central, e aqueles sobre os
Caribe e demais povos da Guiana. Como ja advertimos, os primei-
ros, por envolverem dificuldades especificas, a margem do dravidia-
nato amazdnico, ndo serfo tratados neste artigo, bastando-nos uma
rapida evocagio.

Um dos principais resultados obtidos pela equipe do Harvard-
Central Brazil Project (ver Maybury-Lewis [org.] 1979) foi a dissolu-
¢do, que poderiamos chamar culturalista, do dominio do parentesco
entre os Jé-Bororo. Tradicionalmente descritas como portadoras de
variadas formas de descendéncia, as sociedades do Brasil Central
foram reanalisadas pelo HCBP de um angulo inteiramente diverso. A

residéncia uxorilocal substituiu a unifiliagdo como dispositivo de base,
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e as terminologias de parentesco (especialmente as dos J& do Norte)
foram postas em correlagdo com outras dimensdes da praxis indigena,
notadamente com as conexdes onomadsticas e as relagdes cerimoniais.

E preciso apreciar os resultados do Hcep a luz da época. Tra-
vava-se, entiio, um combate com a teoria genealdgico-extensionista
de Scheffler e Lounsbury, outro com o juralismo de Radcliffe-
Brown e sua essencializagdo do parentesco, e outro ainda, mais dis-
creto, com as tentativas mal-sucedidas, por parte de Lévi-Strauss,
de enquadrar os dados centro-brasileiros na teoria das estruturas
elementares. Com isso, as contribuig@es positivas feitas pelo grupo
do HCBP tiveram como correlato algumas lacunas. Os regimes matri-
moniais permaneceram indeterminados; a énfase na especificidade
dos principios estruturais daquelas sociedades isolou-as na paisagem
sul-americana, dificultando a comparagio e a generalizagio; e a redu-
¢io analitica do parentesco nio se acompanhou de uma reflexdo pro-
priamente sociolégica {(com a excegio, importante, do trabalho de
Terence Turner).’ Mas esses reparos nfio nos podem fazer esquecer
que a critica do HCBP (ou dos Jé) a teoria da alianga, e sua desmon-
tagem do parentesco como dominio totalizador, foram entéo, e con-
tinuam sendo, aportes preciosos a analise destes mesmos temas no
continente — desde que tomados com as devidas precaugdes, como
se impde para o caso daquelas sociedades que apresentam sinais evi-
dentes de estruturas de alianga simétrica, ou seja, a maioria dos gru-
pos da Amazonia.

O livro de Peter Riviére (1969) sobre o casamento entre os Trio,
povo caribe da Guiana, é a primeira descrigdo etnogréfica rigorosa
de um sisterna de parentesco amazdnico. Ele estd na origem de nume-
rosas outras monografias regionais (o parentesco é o tema guianense
por exceléncia), tendo disposto a maioria das balizas hoje utilizadas.

6. Uma nova geragio de jé-6logos vem rentando compensar tais omissdes: Lopes

da Silva 1986; Ladeira 1982; Lea 1086, 1993.
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Em Marriage among the Trio, Riviére define uma paisagem que logo
se tornaria tipica: sociedades pequenas, sem segmentagdes sociocén-
tricas, onde o grupo local concebido como unidade endogamica é
politicamente autarquico; terminologias que tecem variagdes sobre
um paradigma de duas segdes, podendo codificar diferentes ideais
matrimoniais; superposigfio ideologica da endogamia local e da endo-
gamia de parentela, acompanhada da presenga discreta, mas essen-
cial, de casamentos extra-locais; vigéncia de classifica¢des sociais
por gradiente de distincia genealégico-residencial, exprimindo um
dualismo concéntrico entre exterior e interior; valor politico central,
mas profundamente ambiguo, das relagdes de afinidade, que se cons-
tituem ao mesmo tempo em cimento do grupo local e em sua linha
de fratura. Pouco depois, Riviére (1973) ird sugerir que a terminolo-
gia de alianga simétrica € uma estrutura comum a todas as socieda-
des da floresta tropical, definindo mesmo uma “drea cultural” das
terras baixas sul-americanas. Em 1984, o autor publica uma influente
sintese bibliografica sobre as estruturas sociais guianenses, onde rei-
tera e desenvolve essas idéias a partir de um modelo de “economia
politica do casamento®, no qual a varidvel critica é o controle mascu-
lino sobre a produgiio e reprodugio femininas, realizado na Guiana
pela endogamia, a tendéncia uxorilocal e o avunculato. Esse modelo
permite-lhe, ademais, articular comparativamente as organizagbes
sociais da Guiana, do Rio Negro e do Brasil Central (ver comenta-
rios em Viveiros de Castro 1987).

Em 1975, Joanna Overing Kaplan publica 7#e Piaroa, livro
que segue a trilha aberta por Riviére, e que serd uma contribuigio
decisiva para o estudo do parentesco no continente. Reivindicando
a teoria de Dumont, a autora estabelece a fei¢io dravidiana do sis-
tema piaroa e redefine a norma endogamica guianense, mostrando
a importincia da parentela bilateral localizada na organizagio social
da regido. Ela detecta, além disso, a coexisténcia de modelos alter-
nativos de parentesco e casamento, os quais traduziriam concep-

¢Oes heterogéneas da composigdo do grupo local. Também aqui a
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afinidade surge como o nexo critico do sistema social, submetida
a uma complexa dialética de repeti¢do-diversificagio, e a toda uma
manipulagio prescritiva que trai sua natureza frigil e contraditéria.
Overing procede a uma avaliagio inovadora dos limites da teoria
clissica das ££p, dissociando definitivamente a alianga matrimonial,
enquanto principio sociolégico instituinte, de todo descent construce
e do paradigma de sociedade segmentar. Mais tarde, a autora ir pro-
por uma comparagdo continental — ao longo do trifingulo exemplar
Guiana/Brasil Central/Rio Negro — que privilegia as filosofias
sociais indigenas, definidas como portadoras de uma constante: o
lugar problematico da diferenga entre as categorias de humanos que
povoam o mundo (id. 1981, 1984). A diferenqa, cujo esquema socio-
légico bésico é a afinidade, aparece a0 mesmo tempo como necessa-
ria € perigosa, como condigo e limite do socius, € portanto como
aquilo que é preciso tanto instaurar quanto conjurar. A afinidade
revela-se, com isso, o elemento por exceléncia do politico, e o hori-
zonte negativo de utopias sociolégicas e escatolégicas. Nio é dificil
reconhecer, nessas andlises de Overing, uma inspiragiio essencial-
mente lévi-straussiana {mais ou menos inconfessa), bem como sua
convergéncia com temas importantes do americanismo da década de
70 (H. Clastres 1975; Carneiro da Cunha 1978).

Os trabalhos de Riviére e Overing sfo a primeira tentativa de
generalizagdo sociolégica na América do Sul tropical. Eles confir-
mam no plano macro-regional a convic¢dio, sempre manifestada por
Lévi-Strauss, sobre a profunda unidade cultural do continente. O
sucesso da tentativa, na verdade, impds o paradigma guianense com
tal forga persuasiva que o problema, hoje, é evitar sua aplicagio des-
controlada. O atomismo sociopolitico, a prescritividade endogimica,
o binarismo cosmolégico do dentro/ fora sao caracteristicas cuja per-
tinéncia descritiva mais ampla néo deve conduzir a sua essencializa-
¢do — seja em outras regides da Amazonia, seja na prépria Guiana.

A complexificagio do modelo etnografico guianense tem sido,
sem divida, levada a cabo por numerosos pesquisadores. Simone
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Dreyfus (1977), seguindo Overing, mostrou como a estrutura de
alianga simétrica pode gerar e gerir espagos sociais de dimensdes
varidveis, conclusio que dissocia os aspectos geogrifico e geneals-
gico-categorial da endogamia (algo que Kirchoff 3 intimara); Kaj
Arhem (1981a) discutiu a interago entre a alianga simétrica e prin-
cipios unifiliativos, para o caso do Rio Negro; Riviére (1984) subli-
nhou as implicagbes diferenciais dos modos de residéncia ¢ da inter-
veniéncia de segmentagdes sociais globais; Overing Kaplan (1981),
em um importante comentario sobre a etnologia dos Jé, generalizou
a nogdo de troca simétrica para dominios ndo-matrimoniais. Den-
tro e fora da Guiana, finalmente, o carédter atémico ou autirquico
das estruturas sociais amazonicas foi submetido a uma cerrada cri-
tica histérico-etnografica. Farage (1985, 1991), Colson (1983-84a,
b, ¢, 1985), Dreyfus (1983-84, 1993a), Viilalén (1983-84) e Howard
(1993} insistiram sobre a importincia das redes regionais de comér-
cio e casamento, bem como sugeriram a presenga uma organizagio
politica mais diferenciada que o horizontalismo igualitario comu-
mente imputado as sociedades da Guiana. Albert (1985), por sua
vez, demonstrou detathadamente como o conjunto multicomunitd-
rio, horizonte social da praxis yanomami, é gerado pela articulagio
dinamica entre a dimensfo do parentesco e a esfera politico-ritual;
e eu mesmo propus (1986a), para os Tupi-Guarani, uma topologia
algo mais complexa que a tradicional relagio de exclusio mitua, ou

complementaridade extensiva, entre o exterior e o interior do socius.

A énfase nos sistemas regionais em que estio ou estavam inseri
das as sociedades amazdnicas — estudadas tradicionalmente de um
ponto de vista que, ao se concentrar no grupo local, assumia ao
mesmo tempo certas ideologias nativas e os resultados da simagio

colonial — tem sido uma nota dominante na etnografia das altimas

décadas. Além dos ja citados, ver: Arhem 1989; Bastos 1983; Chau-

meil 1985; Jackson 1976; Menget 1977, 1978, 10853, by Ramos 19815
Renard-Casevitz, Saignes & Taylor-Descola 1986; Taylor rg85.
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Seria tempo de se tentar uma andlise comparativa das morfolo-

gias e processos supralocais na Amazdnia, que dispusesse lado a
lado os “conjuntos multicomunitirios” yanomam, os “grupos” e
“aglomeragBes” trio, os madika kulina, os itso fha piaroa, os “nexos
enddgamos” jivaro, os “subgrupos” parakan ou wari’, e assim por
diante. Minha impressio (pace Colson 1983-84a: 12-14) é que essas
morfologias ndo sao, geralmente, segmentares, mas antes indutivas
e ndo-totalizaveis, isto €, de tipo rede. Os grupos locais e aglomera-
dos regionais sdo condensagBes mais ou menos transitorias dessas
redes policéntricas, comandadas por um regime contratil de alianga,
e ndo por qualquer estrutura finalizada em termos de descendéncia
ou territdrio. Mesmo onde temos grupos nomeados (Kulina, Wari’,
Parakand, a complicada situagio dos nawa pano, ou os sibs e grupos
ex6gamos tukano), a natureza historica mais que estrutural dessas
unidades sobressai. O caréter de fluxo que tomam as identidades
coletivas na paisagem amazdnica torna questiondvel a aplicagio da
categoria classica de ‘tribo’ (Howard op. cit.). Sob este aspecto, a
teoria pettinente deveria set, para usarmos um simile desajeitado,

antes ondulatdria que corpuscular.

Chegamos com isso, enfim, a hipétese do presente ensaio. Sem poder

realmente verifica-la, ndo posso senio formula-la como segue. E

justamente porque a alianga simétrica ndo funciona segundo uma

férmula global, na Amazdnia, que os /imites do parentesco se tra-

duzem numa limitagae do foco sobre o parentesco no dar conta das

propriedades globais dos sistemas da regido. Os limites da alianga

como principio de organizagio coletiva sio, em larga medida, os

limites do grupo local (aldeia, nexo endégamo); para além desse

circulo, a alianga serve essencialmente de substrato indutivo para a

operagio de circuitos de intercimbio de outra natureza: cerimoniais,

guerreiros, funerarios, metafisicos, que funcionam como outros tan-

tos principios socioldgicos. A sociologia da Amazdnia indigena ndo

pode limitar-se a uma sociologia do parentesco (ou de sua simples
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sublimagio cosmoldgica), porque o parentesco é limitado e limi-
tante ali. Sua evidéncia as vezes cegante é o resultado da conver-
géncia entre a reificagio ideolégica do grupo local, propria de
alguns modelos nativos, e o positivismo de seus analistas (ver
Albert 1985: 679-84, 1988: 89; Viveiros de Castro 1986a: 666).
O desafio posto pelas socialidades da Amazdnia é sua irredutibi-
lidade a uma abordagem extensionista (no sentido que a légica
da a este termo)} ou positivista dos fenémenos sociais. O posi-
tivismo, em certo sentido, nada mais é que uma interpretagdo
extensionista do objeto. Dai ao célebre ‘individualismo’ tantas
vezes imputado aos povos amazdnicos, 0 passo é curto.

A partir da segunda metade dos anos 70, os estudos de
parentesco na Amazdnia comegam a experimentar uma expan-
siio ainda em curso. Ao lado de monografias detalhadas, multipli-
cam-se os simpdsios tematicos e os esforgos de generalizagio. O
simpésio do XLt Congresso de Americanistas (Overing Kaplan
[org.] 1977) foi, nesse sentido, particularmente decisivo. Ali se
oficializou, por assim dizer, a decretagdo de faléncia dos mode-
los classicos (africanos ou australianos) de descrigao da estrutura
social e reconheceu-se a necessidade de se forjar uma linguagem
adequada a realidade etnografica, reimergindo-se o parentesco
em sistemas mais amplos de classificagfio social e em concepgdes
cosmoldgicas globais. Nos dltimos dez anos, trabalhos impor-
tantes tém tomado essa diregdo, debrugando-se, por exemplo,
sobre o papel das trocas de violéncia na geracio de estruturas
supralocais — o que é um comentario elogiiente as limitagdes
da axiomitica do parentesco na dedugdo das totalidades sociais
amazdnicas (ver Albert 1985, e Menget [org.] 1985) —; ou sobre
a imbricacgdo entre a légica matrimonial e os circuitos de troca
onomastica (Ladeira 1982; Lea 1986); ou ainda, sobre a relagdo
entre o idioma do parentesco, os ideais de sociabilidade (Gow
1991a; McCallum 1989; Townsley 1988) e 0s mecanismos de iden-
tificagiio coletiva e individual (Erikson 1990, 1996); ou, por fim,
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sobre a articulagdo entre classificagio terminologica e classifica-
¢do sociopolitica (C. Hugh-Jones 1979).

O trabalho mais exaustivo ja produzido sobre os sistemas
de parentesco sul-americanos, entretanto, foi publicado por Alf
Hornborg (1988). Esse livro compara quarenta ¢ oito socieda-
des do continente, buscando correlacionar as terminologias, os
padrdes de afiliagdo, as normas de casamento, o tamanho e a
composigao dos grupos locats, a natureza das relagdes com o exte-
-ior, os indicios de estratificagdo sociopolitica, e assim por diante.
Extrapolando para todo o subcontinente a hipétese de Riviére
sobre a estrutura amazonica de alianga simétrica, e adotando
como configuragio elementar um complexo definido pela endo-
gamia, a ambilocalidade, a cognagio e a terminologia dravidiana,
o objetivo de Hornborg é determinar a rede fatorial responsavel
pela passagem dessa configuragdo as demais existentes na Amé-
rica do Sul, isto &, nfio s6 ao Brasil Central, como as formagGes
do altiplano andino.

Eclético e conciliador em sua abordagem, mas fiel a uma
concepgdo resolutamente positivista de estrutura social, o livro de
Hornborg exigiria uma avalia¢do detalhada, algo que nfo podemos
fazer aqui. Ha nele abundantes méritos: a consolidagio de materiais
dispersos, a elaboragio de uma suma sobre os principais debates a
respeito dos sistemas de duas segBes, a retomada corajosa da questio
do parentesco jé, a abertura para o altiplano, e, em geral, a admiravel
ambigio da tentativa. Mas ha também sérios defeitos, como a mani-
pulagio ingénua, sendio tendenciosa, de equagdes terminologicas
extraidas de seus contextos, ou a simplificagdo brutal de conjuntos
etnograficos complexos. O livro falha, sobretudo, pelo acharamento
das sociedades do continente i dimenséo do parentesco — tratada nos
termos mais tradicionais, onde a referéncia constante a Lévi-Strauss
ndo esconde uma inspira¢io murdockiana —, que elide uma questio
crucial, a do englobamento dessa dimensio por outros circuitos de

troca simbdlica. O que vem a ser a tese do presente ensaio.
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0 paradigma e os desvios

Partamos da hipotese sobre a existéncia de um substrato pan-ama-
z0nico de tipo dravidiano, deixando de lado, por ora, os debates
sobre se isto significa apenas uma terminologia de troca bilateral
(uma ideologia da alianga simétrica sem implicagdes sociolégicas),
ou se efetivamente implica uma forma de organizagio sociopolitica,
um determinado regime matrimonial fundado na transmissio da
alianga. Constate-se, de saida, que muito poucos sisternas amazoni-
cos coincidem com o tipo-ideal terminolégico e que as variagdes a
partir do padrio de alianga simétrica sdo “surpreendentes™ (Ove-
ring Kaplan 1977: 394). Mesmo na Guiana, seu lugar de elei¢do, a
rerminologia conhece flutuages importantes (Riviére 1984: 44-48;
Henley 1983-84).

0 PROBLEMA NA AMAZONIA

De um ponto de vista puramente tipolégico, sdo interessantes, por

exemplo, as variedades de classificagio das geragdes distais (ctz2 e

G*3): ora tratadas ao modo classico dravidiano, com a neutralizagio

do contraste entre consangiiineos e afins; ora assimiladas as catego-
rias de afinidade das geragGes centrais (c@ e G*1); ora exibindo equa-
¢Oes alternadas complexas e/ou bipartigdes lineares de tipo kariera.
As nomenclaturas dos Piaroa, Yanomam, Cuiva, Ye kuana, Panare,
e de muitos povos Pano sio exemplos dessa variagdo. Outros casos

apresentam marcas de uma preferéncia avuncular, que pode contami-
nar (via de regra, apenas parcialmente) diferentes niveis geracionais,
como entre os Trio, os Zord, os Cinta-Larga oun os Parakana.

Qutro desvio caracteristico é uma certa inflexdo “havaiana”

em GQ, que se costuma explicar por deriva histdrica (Dole, J. Sha-
piro), por neutralizagio contextual (Basso), por ideologias de nega-
a0 da afinidade (Thomas), sempre a partir de uma base dravidiana
canbnica. Os Kuikiiro, Kamayura, Tenetehara, Cauya, Tapirapé,
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Kalapalo e Pemon sdo bons exemplos. Em outros casos, como o dos
Aruaque alto-xinguanos, tragos “iroqueses” estdo presentes em G-1,
o que complica o panorama, se aceitarmos o consenso tedrico sobre
a diferenga, sutil mas decisiva (apontada por Lounsbury 1964), entre
as terminologias dravidiana e iroquesa.

A diferenca diz respeito, basicamente, a0 modo de célculo do cru-
zamento dos primos de segundo grau em diante. Em um sistema

| dravidiano, os filhos de primos cruzados de mesmo sexo sdo cruza-
dos (ou afins), os filhos de primos de sexo oposto sio paralelos (sdo

germanos); em um sistema iroqués, da-se o inverso. Gregor (1977:
277, 288) apesar de registrar uma terminologia com cruzamento iro-
qués para os Mehinaku, classifica-a de “dravidiana”. Achei o mesmo

trago entre os Yawalapiti (Viveiros de Castro 1977: apéndice vi). A
presenga de um cilculo iroqués de cruzamento, na determinagio de

casamentos preferenciais, encontra-se entre os Agnaruna e Candoshi

(Taylor 1989). Os materiais amazbnicas permitem repensar toda a

questio das relagdes entre sistemnas dravidianos, iroqueses e havaia-
nos. Taylor (op.cit.) e Viveiros de Castro (1990) chegaram a for-
mulacdes de uma estrutura complexa de troca restrita — casamento

com primos de segundo grau cruzados ao modo iroqués — que pode

ser aproximada a casos conhecidos fora da Amazonia (Ngawbe do

Panama, Umeda da Nova Guiné, Aluridja da Austrélia).

N#o cabe aqui examinar a discussdo sobre os sistemas tupi-gua-
rani e alto-xinguanos {0 “cross-generational type” de Dole, os artigos
de Wagley & Galvio, o debate Basso/Dole etc.). Registro apenas
um ponto referente s terminologias tupi-guarani, que & tratado
com perspicdcia em Fausto 1991: a instabilidade das designagdes
para os primo.s cruzados. A tese de Fausto € que as terminologias
tupi-guarani nfio possuem termos exclusivos para esta categoria de

parentes, devido a interferéncia entre uma estrutura horizontal dra-

vidiana e uma estrutura obliqua avuncular; esse vazio é preenchido

de diversas formas, inclusive por uma deriva havaiana. Ora, tal
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situagdo evoca o vazio terminoldgico dos Trio para os primos cru-
zados, fenémeno ligado ao avunculato e, como no caso parakani,
girando criticamente em torno da Fzp, Suspeito que a instabilidade
para os cruzados de G© é mais difundida na Amaz6nia, e arrisca-
ria mesmo uma aproximagio disso com as terminologias obliquas
dos Jé do Norte — que, como mostraram DaMatta (1979) e Ladeira
(1982}, variam, entre si e internamente, justo na classificagio dos
primos cruzados. Quanto 3 presenga de sistemas terminologicos
alternativos, ela sugere a vigéncia de niveis e contextos hierarqui-

cos (sensu Dumont) de classificagio social, e de estratégias matrimo-

niais elas mesmas hierarquizadas.”

A expressdo analitica da afinidade é outro problema tipico, e crucial.
Dumont afirmava que “o trago geral, e caracteristico, dos vocabula-
rios correspondentes ao casamento de primos cruzados € a auséncia
de termos distintos para os parentes por afinidade” (1971: 114) — e
os vocabularios dravidianos sdo, quanto a isso, perfeitamente caracte-
risticos. Ora, tal trago estd longe de ser universal na Amazdnia. Ha
um connnuum quanto a presenga de termos especificos para afins
reais (distintos de afins terminolégicos ou virtuais), desde aquelas
terminologias puramente duas se¢des (Makuxi, Akawaio, Wayana,
Yanomam, Ka’apor, Paresi, Waypf), até aquelas que exibem conjun-
tos completos de termos de afinidade sem denotagiio consangiiinea
(muitos Tupi-Guarani, os alto-xinguanos, os Trio, alguns grupos
Jivaro). Neste extremo da escala, fica um tanto dificil caracterizar as
terminologias como prescritivas, no sentido “draconiano” (id. ibid.:
129) de Needham e Maybury-Lewis. Outra dificuldade s3o aquelas

terminologias que, embora evocativas do padriio sul-indiano, e acom-

7. Estou incluindo, sob esse rétulo de ‘sistemas alternativos’, situagtes algo diferen-
tes, como a dos Trio (Riviére 1969), dos Kalapalo (Basso 1970), dos Piaroa (Ove-
ring Kaplan 1975), dos Arara (Teixeira-Pinto 1989), talvez a dos Mayoruna (Fields
& Merrifield 1980) e dos Yaminahua (Townsley 1988).
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panhadas de normas bilaterais de casamento, apresentam numerosos
termos descritivos e/ou distinguem parentes lineares de colaterais
de um modo nem sempre redutivel pela postulagdo de super-classes,
como é o caso dos Tukano, de numerosos povos Tupi-Guarani ou
dos Waimiri-Atroari. Tudo isso sugere que é preciso um pouco mais
de esforgo para refutar Scheffler (1971: 237), mesmo que se esteja
convencido da solidez da posi¢do de Dumont, e dos argumentos
decisivos de Trautmann (op.cit.: 61) para o caso indiano.
O recurso a presenga de termos especificos de afinidade (antes que
ao modo de cruzamento) para distinguir os sistemas iroqueses dos
dravidianos parece remontar a Buchler & Selby (1968: 233). E de
fato, Dumont (1943, 1970: §0, 94) e Trautmann (op.cit.: 85, 121-2.4),
para ficarmos apenas neles, sublinham a auséncia de tais termos
como um trago fundamental dos sistemas dravidianos, diretamente
ligado 2 regra positiva de casamento. Acontece que, se a auséncia
de termos especificos de afinidade pode ser um bom indice de um
sistema elementar de alianga, a presenca de tais termos nio garante
a njio-elementaridade. Na Amazénia, s3o muito comuns os sistemas
com conjuntos mais ou menos completos de termos de afinidade
(Riviére 1984: 47-48, 61, 69; Basso 1970: 412; Jackson 1983: 121-22;
Seymour-Smith 1988: 211-14, Viveiros de Castro 1986a;: 397-99 —
para apenas alguns poucos casos), o que nio impediu os etndgrafos
de falar em alianga simétrica, regra positiva de casamento etc. Nao
ha ditvida, porém, que tal traco em um ambiente dravidiandide
pede explicagio; a maioria dos autores sugere uma tensio entre a
regra de casamento e o sistema de atitudes, e/ ou a presenga de uma
distingdio entre afins aparentados e ndo-aparentados, Concordando
com rais interpretagdes, sugiro que o que estd em jogo é a ambigili-
dade caracteristica da afinidade na Amazénia e, a0 mesmo tempo, a
possibilidade de um descolamento do regime dravidiano minimo

em diregio a um regime mais complexo (Seymour Smith 1988: a11;

Taylor 1989; Fausto 1991).
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Entre varios povos da familia Pano, por fim, a tendéncia tdo difun-
dida na Amaz6nia — presente no Alto Xingu, nos Tukano, Panare,
Ye’cuana, Cuiva, Shiwiar, nos Quichuas de Canelos — a identifica-
¢do entre as geragdes alternas cristaliza-se em se¢des matrimoniais
de clara feigdo australiana, sem deixar de apresentar caracteristicas
comuns ao dravidianato amazdnico (Melatti 1977; Kensinger 1984;
McCallum 1989; Erikson 1990). A questdo aqui, portanto, ndo é o da
discriminagdo entre “dravidiano” e “iroqués” ou “havaiano”, mas o
da Jiferenca entre “dravidiano” e “kariera”.

Em suma, a adequagdo do modelo dravidiano 4 paisagem ama-
zdnica parece multiplamente duvidosa. O paradigma é neutralizado
nos desvios havaianos e iroqueses; é infletido por equagdes obliquas,
que exprimem o casamento avuncular de um modo mais completo
que no caso da fndia do Sul, onde as terminologias guardam certas
simetrias basicas, evitando identificagdes terminolégicas do tipo
FZ = MM etc. (Good 1980: 491, 493-95); é descritivizado, no caso dos
termos separados de afinidade ¢ de designagdes compostas; é lineari-
zado, nos sistemas com classificagdo kariera. E se, em uma interpre-
tagdo historicista da hipétese de Riviére, estendermos o paradigma
dravidiano até os Jé-Bororo e outros povos ‘marginais’, entdo a
quantidade de sociologia conjetural necessiria para explicar os des-
vios logo atinge o inverossimil.

No que concerne as normas de casamento, ainda outras anoma-
lias aparecem. A prescrigio terminoldgica bilateral, quando é este
realmente o caso, pode ver-se especificada por preferéncias patrilate-
rais (Tukano, Machiguenga) e pela difundida preferéncia avuncular,
que vai desde a sua expressdo terminoldgica (Trio, Zord, Parakani,
Tupinamba) até a sua pratica estratégica, espécie de incesto preferen-
cial, ali onde é tida por unidio problematica ou imprépria.® E particu-

8. A aparente preferéncia patrilateral dos Pemon, Trio e Panare é apenas um idioma-
tismo —aprima cruzadabilateral, esposa preferencial, é referida como ‘rzp’ (Riviére

1984: 50; Henley 1982: 93-4). Mas o fendémeno é, mesmo assim, interessante, >
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larmente importante, sobretudo, uma distin¢io por vezes registrada,
entre parentes ‘reais-proximos’ de categorias desposaveis, proibidos

ou menos preferidos, e parentes ‘distantes-classificatorios’, preferi-
dos. Isso inverte o ideal guianense de casamento préximo, configu-
rando uma espécie de havaianizagio matrimonial (££r: xxx), ¢ é 0

caso dos Kulina, dos alto-xinguanos, dos Shiwiar e Candoshi, para os

primos cruzados; para a unidio com a zb, € o caso dos Araweté e dos

Pemon; para casamento entre membros de geragdes alternas, é o caso

dos Panare e dos Ye’cuana. E isso traz & mente a sitnagio das Ilhas

Fiji, onde o dravidia~ato se acompanha da proibigio de casamento

com primos cruzados ‘reais’ (Sahlins 1962: 160 e ss; Lévi-Strauss

1984: 212-26) — uma aproximagio que talvez nio seja irrelevante.’

> se aproximado ao que se passa entre alguns Jivaro (Taylor 1989), Pano (Erikson

1990: 127-28) e Tupi-Guarani {Kracke 1984: 124 n? 7). Tudo isso parece exprimir

uma inflex3o patrilateral da norma bilateral, que estimo caracteristica das terras

baixas. Sobre o casamento avuncular como ‘desvio favorito’ das normas, ou como

unifio semi-licita, semi-incestuosa {mesmo ali onde é terminolégica 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; Riviére 1969: x. Apa-
rentemente, os {inicos ‘avunculares sem complexo” das terras baixas seriam alguns

povos Tupi, tais os Tupinambd, os Parakand e os Mondé.

9. Kulina: Pollock 1985a, b; Alto Xingu e Araweté: Basso 1984, Dole 1984, 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 presenca de

variagdes quanto  distdncia geneal dgico-social apropriada para os cdnjuges, no inte-
rior de um conjunto de sociedades aparentadas, com a mesma estrutura terminologi-
ca, reencontra-se na Austrilia: ver o caso dos Walbiri e Pintupi analisado por Myers

(1986: cap.7). O tratamento dos materiais pintupi por Myers mostra situages muito

familiares aos americanistas: presenca de diferentes sistemas de classificagio, deriva

localista de um sistema formtalmente glohal, oscilagio dravidiano/australiano, gra-
dagdo de distincia expressa em madificadores, interdito de casamentos proximos

dentro da categoria prescrita, e assim por diante. A seqiiéncia Aranda/ Walbiri/ Pin-
tupi/ Aluridja (id. ibid.) tem numerosas analogias com certos conjuntos amerindios,

em termos de gradientes de *havaianizagio’ ou ‘iroqueizagio’.
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O dravidianato amazdnico, por fim, com todas essas variagoes.
encontra-se nas sociedades sem regra de descendéncia, que sdo maioria
na regiao; em outras variamente patri-orientadas, como os Tukano, os
Jivaro, os Yaminahua, os Parakani ou Waimiri-Atroari; em sistemas
uxorilocais e virilocais; em povos pequenos e sociologicamente ‘amor-
fos’, e em outros com grupos locais muito populosos, como os Tupi-
nambd ou Guarani quinhentistas. Alguns autores — Hornborg, em
particular — tém sugerido que o dravidianato classico seria adaptado
a unidades pequenas, tornando-se disfuncional uma ve franqueado
um certo limiar demogréafico. A idéia & 16gica, mas ndo inatacivel. A
possibilidade de variantes ricas do dravidianato, capazes de articularem
conjuntos sociais vastos, mas atomizados e igualitdrios, foi convincente-
mente defendida por Taylor (1989). Ademais, caberia explicar o funcio-
namento matrimonial das grandes aldeias tupi historicas, cujo regime
avuncular se definiria antes como ‘infra-” que como ‘meta-dravidiano’.

Alguns desses desvios tém sido regularmente registrados, e expli-
cados dos modos mais diversos: mudanga de escala demografica, regras
de casamento emergentes ou vestigiais, interveniéncia de formas de
unifiliacio, mudanga nas solugGes residenciais, ideologias de substan-
cia, filosofias da alianga, e assim por diante. O livro ja mencionado de
Hornborg é uma suma destes esforgos, langando, alias, sua rede bem
além do dravidianato, e buscando compor todos os fatores que se mos-
tremn necessarios para reduzir tal diversidade a condigio de deformagdes

“classificatérias” de uma estrutura “real”, postulada como historica e
ontologicamente primeira; a alianga simétrica entendida como fluxo
empirico de trocas de “bens, servigos e pessoas” (1988: 12, 18). Em
um espirito mais afim ao do presente ensaio, Dreyfus (1993b) e Taylor
(1989), sem se afastarem da Amazdnia dravidiana, buscaram relativizar
certas das anomalias evocadas, sugerindo que elas seriam variantes ine-

rentes ao paradigma. Variantes j presentes, alids, na situagdo indiana,'’

10. Minha discordéncia principal com Hornborg deriva de seu uso ac mesma tempo

abstrato ¢ realista da nogdo de troca simétrica. Como disse, muito a propésito, >
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0 PROBLEMA NA INDIA

Com efeito, antes de abandonarmos o paradigma dravidiano como
mais um falso universal, um daqueles modelos africanos que nos
comprazemos em repudiar, cabe inquirir de seu tratamento pelos
indologistas. Verificamos, entdo, que praticamente todas as varia-
¢bes amazdnicas ao esquema terminoldgico-matrimonial dravidiano
foram registradas na India do Sul.

O pioneiro estudo comparativo de Dumont (1957) ja se via a bra-
¢os com: [1] a coexisténcia entre uma prescrigao terminolégica bilate-
ral e preferéncias unilaterais; [2] a determinagdo genealégica destas
preferéncias; [3] as inflexes produzidas na terminologia por regras
diversas de afiliagdo unilateral; [4] a distingdo entre consangiiineos
ou afins ‘plenos-reais’ e aqueles ‘distantes-convencionais’. Nos gru-
pos estudados por esse autor, acrescente-se, havia uma aversao geral
a troca de irmas e a sua repetigio. Ou seja, inexistiam primos cru-
zados bilaterais do tipo MBD-=-FzD, em uma discrepincia flagrante
com o espirito da terminologia (ver também Good 1980, 1981).

No que toca a estrutura dos vocabulérios, encontram-se flutua-
¢des analogas. Assim, a consolidagfio de Trautmann (op.cit.) detecta:
f1] uma proliferagdo de termos especificos de afinidade, ao longo
da fronteira dravidiana/indo-ariana; [2] equagdes ‘havaianas’ que
acompanham proibi¢ées de casamento entre primos cruzados; [3]
biparti¢des nas geragdes *2, eventualmente associadas a uma regra
de casamento entre geragdes alternas. Este tltimo ponto foi obser-
vado por outros (Beck 1972; Good 1980: 479, 1981: 115), € constitui

umn desmentido etnogrifico de monta a distingfio tipoldgica entre

> Lévi-Strauss, “se nos apressamos a postular a homogeneidade do campo social,
entretendo a ilusio de que ele é imediatamente compardvel em todos os seus aspec-
tos e niveis, deixamos escapar o essencial [...] e, acreditando estar formulando leis
da natureza social, estaremos, na verdade, limitando-nos a descrever propriedades

superficiais ou a enunciar tautologias” (1960: 22-23).
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dravidiano e kariera. Dumont se apoiava (inzer alia) nesse trao para
opor os sistemas indianos, de férmula local, e os australianos, de {6r-
mula global. Isso evoca de imediato o caso amazdnico dos Pano e,
mais indiretamente, os variados exemplos de circularidade termino-
16gica na Amazdnia.

As solugdes para tais variagSes foram de diferentes tipos: histo-
ricas, socioldgicas, formais, tedricas. Elas sdo interessantes porque,
valham o que valerem para a india, quase todas revelam-se insatisfa-
torias para o caso amazonico.

Entre as solugdes histéricas, estd a de Trautmann (op. cit.: 122-24,
156-61, 231) para a presenga de termos especificos de afinidade na
fronteira setentrional do dominio dravidiano. O autor a imputa a
uma influéncia indo-ariana, e a declara redundante dentro do para-
digma meridional, visto que tais termos especificos ndo atravessam
as células da ‘caixa’ terminolégica dravidiana. Outra solugio histé-
rica deve-se, mais uma vez, a Trautmann, e diz respeito as variantes
‘havaianas’: elas seriam o resultado de uma proibigao adventicia do
casamento de primos cruzados. Entre as solugdes socioldgicas, men-
cione-se a de Dumont (1957: 41-47) para as diferentes preferéncias
unilaterais, explicadas comb resultado da aplicagdo da estrutura ter-
minolégica em contextos de filiagio e residéncia diversos (recurso
as nogdes lévi-straussianas de “harmonia” e “desarmonia”). Entre
as solugdes formais, destaca-se a de Trautmann (op.cit.: 177-85) para
as classificagbes bipartites nas geragOes distais e para as equagdes
alternas, solugdo que generaliza até esses niveis o principio do cruza-
mento, demonstrando, alids, que um perfil ‘kariera’ pode surgir sem
o acompanhamento de segdes.

A estrutura semintica das terminologias dravidianas e similares
€ usualmente representada por um diagrama popularizado por L.
Dumont. Ele dispde os kin types em torno de um meridiano que
separa os consangiiineos, a esquerda, dos afins, a direita, a partir

de um Ego situado no setor consangiiineo de ¢@. Utilizo a nota-

116 O problema da afinidade na Amagénia




¢lo inglesa, com ‘m’ e “w’ designando o sexo de Ego, quando a
distingdo € relevante. As posigdes de Ego, masculino e feminino,

vio sublinhadas:

G+2 FF MM FM o JF ]
G+l F{B) M(2) FZ MB

G - Zz _ FZD/MBD FZS/MBS
G-1 mBS/wZS mBD/wZD mZD/wBD m75/wBS
G-2 __mSS/wDS m_SD/wDD | T@IWSD mDS/wSS

Figura 2.1. O esquema dravidiano

oDk b e

No paradigma classico, ou tamil, a distingdo entre afins e consan-
giiineos neutraliza-se em G*a: nesses dois niveis, hd apenas uma
categoria de parente, ‘av6/avd’ em g+2 e ‘neto/neta’ em G-2.
Como Trautmann demonstrou, entretanto, ha varias terminologias
> sul-indianas que distinguem entre ‘avds’ (e ‘netos’) paralelos e
cruzados, como no diagrama acima.

As terminologias ditas ‘kariera’, ou de tipo australiano, foram fre-
gilentemente tomadas por idénticas as de tipo dravidiano. Na ver-
dade, elas apresentam diferengas cruciais em 61, como se pode

depreender do diagrama abaixo.!

( G+2 FF MM £ MF
» G+1 F(B) FZ M{Z) M8 o
‘: [¢1"] B ya FZD/MBD FZS/MBS
G-1 BS 8D ZD s
G-2 mSS/wDS mSD/whD mDD/wSD mDS/wSS

Figura 2.2. 0 esquema australiano

11. Essas diferengas sio detalhadamente comentadas em Viveiros de Castro 1998a.
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75 TR R S

Além dos Gondi e Koya na {ndia, dos Panare e de alguns Pano
na Amazdnia, pode-se encontrar na Africa bantu um exemplo de sis-
tema terminolégico perfeitamente ‘kariera” sem qualquer vestigio
de se¢des matrimoniais: os Makhuwa estudados por Geffray (1990).
A terminologia makhuwa ¢ ainda mais parecida com a dos Pano
que o é a dos Kariera propriamente ditos, e seu regime de alianga é
inequivocamente de férmula local, descontinuo e com inflexao patri-
lateral: eles s3o mesmo o caso-tipo de “troca multibilateral” (termo
cunhado por Geffray, usado em Viveiros de Castro 1990). Decidida-
mente, é preciso abandonar a associagio dumontiana entre biparti-
¢do em G2, equagdes alternas e formula global.

Riviére (1973: 10), para a Amazdnia, cOmo outros autores para
a diferenga dravidiano /kariera em geral (W. Shapiro 1970), estima

“diagnostically unimportant ™ as variagSes terminoldgicas em 2. Eu
tendo a considerd-las importantes, porque ddo uma idéia da ciclici-
dade do sistema. As variagdes nesses niveis mostram que nio temos

apenas (como na India) dois casos tipicos: a majoritaria neutraliza-
¢io dravidiana do binarismo em GX2; a biparti¢io e as equagdes

alternas kariera dos Pano e Panare. Além dos Piaroa, Yanomam

e Ye’cuana, que fecham seus sistemas terminologicos de modos

peculiares, o caso dos Cuiva (Arcand 1977; ver também Campbell

1989: cap.7) é especiaimente interessante, com suas equagbes entre

geragdes alternas que invertem o padrio kariera, ndo se encaixando

e umna f6rmula de se¢des matrimonais redutiveis a linhas, €, sobre-
tudo, ndo permitindo uma explicagio em termos de generalizagio a

Gtz do contraste paralelo/cruzado: em vez de seqiiéncias-padrio

do tipo MF = X¢ = Ds (FF = B = §5) e MB = z5§ (F = §), teMos MF = B
=Ds (FF = XC=3s8) e MB = S {F = z3).

Nio hd divida que as terminologias pano apresentam uma for-
mula global de tipo kariera (Erikson 1990), em pelo menos uma
dimensio terminelégica, € que algumas das sociedades dessa fami-
lia tém seces matrimoniais. (Na verdade, certas terminologias

pano, de povos com ou sem se¢bes, adequam-se a um esquerna de
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secdes bem melhor que a prépria terminologia dos Kariera). Por
outro lado, como o proprie Erikson sugere (1990: 165-6; 1993a), as
seches pano, € mesmo sua terminologia em geral, poderiam ser o
resultado da aplicagio automdtica de uma férmula egocéntrica de

nominagdo. A semelhanga entre a terminologia australianéide dos

Pano € a ideclogia de parentesco de seus vizinhos Kulina (Pollock

1985b), cuja simboélica ‘bilinear’ do sémen e do leite sustenta uma ter-

minologia dravidiana ortodoxa, sugere transi¢des interessantes.

As solugdes tedricas a variagdo intradravidiana aplicam diferentes
versbes da oposi¢io entre prescri¢do e preferéncia, jogando com
as distingOes analiticas entre estrutura terminolégica e seu uso em
contextos sociopoliticos, entre terminologia e normas matrimoniais,
entre estas normas e o plano empirico, estatistico, das aliangas. Assim,
Dumont (1957: 30, 46) mostra como a terminologia bilateral especi-
fica-se em preferéncias unilaterais nos Kallar e Vellalar, mas que o
resultado estatistico das aliangas reintroduz a simetria. Trautmann,
que sublinha a existéncia de apenas dois graus de distincia lateral
na terminologia (zero: paralelos; um: cruzados), indica que as pre-
feréncias matrimoniais introduzem um gradiente linear; para as
sociedades com um ideal de casamento préximo, “a nogio de proxi-
midade, ausente da terminologia de parentesco, aparece no plano do
comportamento” (op.cit.: 221). Dumont ja sugerira que a aplicagdo
das terminologias conhecia gradacdes, mas que estas eram secunda-
rias (1957: §3, 1953: 90), visto que contidas no interior da oposigio
terminolégica central, consangitinidade versus afinidade, e que era
importante distinguir — mas de um modo menos essencialista que
o do primeiro Needham, que distinguia tipos de sociedade — entre
o nivel prescritivo-imperativo da terminologia e o nivel empirico,
subordinado, do uso-preferéncia (1971: 129-31). Good, finalmente
(1980, 1981), adotando a estratificagio do segundo Needham (1966,
1967, 1973 ) entre os niveis categdrico, jural e estatistico, sugerird uma

“autonomia” entre a prescrigdo bilateral, a preferéncia assimétrica e
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o plano da prética, no que nos parece ser uma verdadeira declaragio
de impoténcia tedrica.

Em todos os casos, portanto, 0 que os dravidianistas citados
tém procurado fazer é resguardar a dimensfo estrutural pura da ter-
minologia, em sua natureza categorial e categérica, em seu dualismo
diametral, em sua expressividade histérica e formal da alianga simé-
trica. Preferéncias e gradagdes, padrdes objetivos de alianga, perten-
cem ao mundo sublunar da ‘pratica’.

Essa me parece uma solugdo simplista, ou pelo menos inadequada
para o caso amazdnico. Mas nao ha davida que os dravidianistas, na
seqiiéncia de Leach, insistiram em um ponto essencial: nem de uma ter-
minologia de alianga, nem de uma regra de casamento é possivel dedu-
zir uma estrutura morfologica global da sociedade. A correspondéncia
lévi-straussiana entre formas de casamentos de primos e formulas de
integragdo social se vé, assim, relativizada: “no se pode extrair uma
férmula holista de umna regra local” (Dumont 1971: 124).

Antes de passar aos aspectos do dravidianato amazdnico gue
sugerem um comentério alternativo, observe-se que os desvios sul-
americanos ao paradigma tamil sdo mais pronunciados que os india-
nos. A deriva havaiana, terminolégica ou matrimonial, ¢ bem mais
difundida; o casamento avuncular é terminologicamente marcado;
as equagOes entre geragdes alternas sdo relativamente comuns, e
mais variadas que o estilo kariera; a presenca de termos de afinidade
separados nZo pode ser posta na conta de influéncias alégenas. 1sso
ndo significa, contudo, que se deva recusar a validade do conceito
de sistema dravidiano (ou de um dravidianato no sentido morfols-
gico) para a Amazonia. Considerar, como fazemos aqui, a referéncia
abstrata a uma troca simétrica como insuficiente para determinar os
diferentes regimes socioldgicos das terras baixas ndo implica defen-
der uma pulverizagdo nominalista dos conceitos. O que é preciso
é examinar de perto as modulagdes do paradigma classico. Como
trabalhos recentes vém demonstrando, é preciso enriquecer o para-
digma dravidiano, isto é, generalizd-lo.

120 O preblema da afinidade na Amayénia




0 proximo e o distante

A diferenciagio terminolGgica e/ ou normativa entre parentes ‘pré-
ximos’ ou ‘verdadeiros’ e parentes ‘distantes’ ou ‘classificatérios’
parece-me um aspecto de fundamental importincia nos sistemas
amazonicos. Ela corresponde, em alguns casos, a um estilo cogni-
tivo global, que privilegia as classificagBes escalares (Kensinger
1975: 18-25; Viveiros de Castro 1978). Mas o que realmente inte-
ressa.é que tal diferenciagio manifesta a presen¢a de um compo-
nente genealogico e/ou sbcio-espacial a intetferir estruturalmente
na sintaxe bindria do paradigma dravidiano. Sua extrema difusio
no subcontinente convida a uma reflexdo critica sobre os limites do
‘categorismo imperativo’ da escola britanica da alianga, que em sua
reagiio contra o genealogismo de Scheffler e associados pode ter ido
demasiado longe. Hoje estd claro que as terminologias amazonicas
admitem interpretagdes tanto categoriais quanto genealdgicas, e
que estas tltimas sdo nio-triviais."?

A assimilacdo da distAncia genealégica a distincia geografico-
social, tdo bem descrita para a Guiana, é apenas um caso particular
do fenémeno mais geral da consideragio da distincia para as classifi-
cagbes de parentesco e as estratégias matrimoniais: a alianca simétrica
e a grade terminoldgica correlata se exercem em um meio espacial
escalar (ver Dreyfus 1977). Tal regime da lugar a funcionamentos
mais “performativos” que “prescritivos” (Sahlins 1985); assim, ndo
se trata apenas de observar que, quanto mais prescritivo um sistema,
tanto mais indeterminada sera sua relagio com a realidade, dada a
normalizagio retroativa das ficgdes prescritivas (Hornborg 1988:
34; ver a “autonomia” proposta em Good 1981). O ponto a sublinhar

ndo é simplesmente a existéncia de uma indeterminagio, mas o de

12, L. e., ndio basta dizer, comn Hornborg (1988: 35-37), que tais interpretagdes sdo
“congruentes”, Cf. Overing Kaplan 1975: 189-90; Thomas 1977: 69, 1979: 62;

Riviere 1984: 53; Silva 1993; Fausto 1991.
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uma interferéncia entre o diametralismo digital e diaténico da grade
terminolégica e a estrutura analégico-escalar, cromatica, da oposi-
¢do entre o proximo e o distante, de disposi¢io concéntrica. Tal inter-
feréncia impede que se pense a pragmatica social em termos de uma

subordinagio simples 4 sintaxe terminolégica.”
COGNACAO £ CONSANGUINIDADE

Bruce Albert, em sua magistral etnografia dos Yanomam (1985: 221-35),
pbs em evidéncia uma superposi¢do do gradiente préximo —» dis-
tante ao contraste binirio entre consangiiineos e afins, fendmeno
que exprime uma distingfio basica entre cognatos (no caso guianense,
identificados a co-residentes) e ndo-cognatos (ndo co-residentes). O
parente préximo, geneal6gica ou espacialmente, estd para o parente
distante como a consangiiinidade esta para a afinidade. Um afim efe-
tivo é assimilado aos cognatos co-residentes — ele é, idealmente, um
cognato co-residente —, sendo portanto, antes, um consangtiineo; ao
passo que um cognato distante (classificatério, nio co-residente) é
classificado como um afim potencial. No caso guianense em geral,
isto deriva de uma situagio de “endogamia prescritiva” (Riviére
198 4. 49), tanto local como de parentela: os afins efetivos devem estar

a priori ligados como cognatos préximos, ao passo que a dindmica

13. Mencionamos acima o fenémeno dos ‘modelos alternativos’, i.e. de uma plurali-
dade de modelos de classificagio vigentes em uma mesma sociedade (cf. também
Seymour-Smith 1988: 206, 209-10, 221). Entretanto, as vezes tal idéia — que substi-
tuiu, com vantagens, aquela de uma sucessio evolutiva, defendida por Dole (1969),
p. ex. — esconde justamente esta interferéncia entre principios (binarismo termi-
nolégico e gradiente de distancia, ou matriz dravidiana e regra avuncular), que
exige a construgio de um ‘modelo complexo” mais que a postulagiio de contextos
distintos onde vigem diferentes modelos simples. Cf. Fausto 1991, para um exemplo
etnografico, e Hlouseman 1984 e 1985, para a nogdo de “modelo complexo” e sua

rela¢dio com a hierarquia.
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politico-demografica projeta para fora do grupo de co-residentes os
consangiiineos que ndo consolidam a cognagio pela alianga endogi-
mica, transformando-os em afins potenciais, eventualmente recon-
sangiiinizados por novos casamentos. No caso yanomam, essa afini-
zagdo terminolégica do distante ganha uma dimenséo geracional: as
geragdes distais sdo sistematicamente afinizadas, mesmo para os kin-
types ‘reais-préximos’; e, no caso dos avds e netos classificatérios,
o modo de afiniza¢do abre efetivas possibilidades matrimoniais.'
De um modo geral, uma vez que (e isto vale para toda a Guiana) a
cognagio ndo & impedimento a alianca — ao contririo, aquela é man-
tida por esta —, o efeito global é uma expansiio méaxima da classe ter-
minolégica dos afins, mas acompanhado de uma fissdo decisiva em
seu interior: afins efetivos versus afins potenciais. Fenémeno muito
pouco dravidiano, que nio deve ser confundido com a distingio de
Dumont (1957: 51) entre aliados sincrénicos ou imediatos e aliados
diacronicos ou genealégicos.'®

Para maior clareza, convém precisar: o contraste entre cognatos
e nio-cognatos ¢ uma distingdo sociolégica, de natureza concéntrica
e continua, que contém uma referéncia genealégica ndo-trivial; o
contraste entre consangiiineos e afins é uma distingdo terminolégica,
diametral e discreta, de contetido categorial. O dominio dos cogna-
tos inclui, no modelo endogimico da Guiana, tanto consangiiineos
quanto afins; o dos ndo-cognatos (parentes ‘classificatérios’), obvia-
mente, também. Mas, e este é o ponto, o gradiente da cognagio sobre-
determina o cilculo de classes da terminologia. No interior da esfera
dos cognatos, a afinidade é dominada pela consangiiinidade: um
afim ¢ uma subespécie de consangiiineo. No exterior desta esfera, ou
melhor, na extremidade distal deste gradiente, a consangiiinidade &
dominada pela afinidade: os consangiiineos distantes, categoria que

14. O que nos aproxima dos casos panare, ye'cuana e mayoruna, cf. nota 8 supra e
Fields & Merrifield 1980: 16-17.
15. Essa disting¢do é, em Dumont, explicitamente secundaria.
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pode incluir de modo teérico todo o grupo étnico, sio transforma-
dos em afins potenciais — todo ndio-cognato pode ser afinizado. O
que equivale a dizer que a circularidade lateral do paradigma termi-
nolégico, com sua alterndncia infinita entre consangiiineos e afins
(Trautmann op.cit.: 41), d4 lugar a um conceito escalar de distincia: a
afinidade envolve de modo potencial a esfera do parentesco arual; as
calibragens métricas (real -—» classificatério, préximo — » distante)
ndo sio, como no caso indiano, internas a cada uma das duas classes
terminoldgicas, mas as atravessam, convertendo uma classe em outra.
A expressdo propriamente terminolégica dessa interferéncia
varia, como variard a assimilacio dos afins efetivos aos cognatos
(caso eles ja ndo o sejam). Assim, em alguns sistemas, modificadores
lingiiisticos que distinguem consangiiineos e afins ‘proximo-reais’
daqueles ‘distante-classificatérios’ desempenham um papel cen-
tral, como nos Yanomam, no Alto Xingu, nos Pano, Machiguenga,
Waydpi, Pemon e Jivaro. Em outros, como nos Piaroa, é a tecnoni-
mia que tende a assimilar o afim efetivo a um cognato, mediante sua
definigdo indireta como consangiiineo de consangiiineo; aqui, sdo os
afins potenciais, no-efetivos, que se véem efetivamente marcados
como afins. Em outros, ainda, a presenga de termos especificos de
afinidade marca apenas os afins efetivos ndo-cognatos (ou estrangei-
ros): a divisdria passa entre os afins aparentados, assimilados a cog-
natos, e os afins ndo-aparentados, categoria que inclui tanto afins
efetivos como potenciais, mas que se vé marcada, do ponto de vista
das atitudes de parentesco, pela afinidade potencial (tensio, ambigiii-
dade). Este é certamente o caso dos Trio, como indica Riviére (1969:
172, 22§-26, 1984: 56-57, 61).1
Assim, enquanto os Yanomam e os Piaroa assimilam os afins efe-
tivos a cognatos, e os consangiiineos ‘ndo-efetivos’ (aqueles que ndo

mantiveram a consangiiinidade cognitica pela reiteragio da alianga)

16. Riviére menciona, igualmente, a natureza escalar da oposigio “related /unrelared” .
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a afins potenciais, os Trio assimilam os afins efetivos ndocognatos a
afins potenciais, fazendo possivelmente 0 mesmo com os consangiii-
neos nio-efetivos. Entre os Trio, a fissdo basica da afinidade nio se
exprime diretamente como atual versus potencial, mas na distingio
entre uma afinidade implicita e outra explicita: uma na qual, para
falarmos como Yalman (1962: 565), “nada acontece”, pois ela é anali-
ticamente inerente a cognagfo, e outra muito problemdtica, pois que

testemunho da natureza ficticia da endogamia.

Nota sobre o vocabuldrio analitico. A formulagio, por Dumont, da opo-
si¢do central dravidiana em termos de ‘consangiiineos versus afins’
ndo foi a melhor escolha vocabular, A distingio consangiiinidade /
afinidade é, para esse autor, analitica e estrutural, nio envolvendo

nenhuma idéia ‘cultural’ da consangiiinidade enquanto partilha de

substancia, ou a afirmagio de uma nogdo do parentesco que exclua

a afinidade; como diz o autor em algum lugar, parentesco & consan-
giinidade mais afinidade. Alguns autores (David, Carter), porém,
confundindo cognagio — isto &, parentesco — com consangiiinidade,
e dando a este tltimo termo uma conotagio substancialista suposta-
mente ‘émica’, criaram uma certa confusio, afirmando que os afins

sio, antes de serem afins, consangiiineos, e que a oposigiio dumon-
tiana ndo se sustenta. Esse argumento parece-me igualmente subja-
zer as posigdes de Yalman e Riviére. Visto que Dumont constrdi a

oposigio consangiiineos/afins de modo puramente relacional, pela

miitua exclusio e mitua implicagio, teria sido melhor se falasse em

‘afins vs. ndo-afins’. Isto teria a vantagem adicional de definir a afini-
dade como o pdlo ndo-marcade da oposigioe, 0 que é mais conforme

ao espirito da teoria dumontiana. Mas, como veremos adiante, é

o préprio Dumont quem, curiosamente, nega qualquer assimetria

entre afinidade e consangiiinidade nos sistemas dravidianos, em

favor de uma relagio dita “equistatutiria”.

Por causa desses equivocos sobre a nogdo de consangiiinidade,

Good (1980: 481, 1981: 115) prefere formular a situagio dravidiana
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como opondo parentes paralelos a parentes cruzados, distingiio que
Dumont havia explicitamente afastado, por genealogista e etnocén-
trica. Trautmann (op.cit.: 173 e ss), que recusa a teoria dumontiang
da alianga de casamento, tamhém se exprime em termos de parale-
lismo e cruzamento, Enquanto permanecemos na india do Sul, os
méritos respectivos destas duas oposicdes sio dificeis de avaliar;
como Trautmann reconhece, o que caracteriza o tipo de cruza-
mento dravidiano é exatamente a regra de casamento sobre a qual
Dumont insistiu. A dificuldade surge alhures: h outras formas de
caleulo de cruzamento, que geralmente se considera como sem rela-
¢ao com figuras de alianca, como é caso do esquema dito ‘iroqués’.
Isso pareceria sugerir a primazia l6gica da opoesicio paralelos/cruza-
dos. Entretanto, é possivel construir modelos formais de alianga que
determinem alguns parentes cruzados em eilculo iroqués como afins
terminolégicos.” Taylor (1989) demonstrou decisivamente que a
oposi¢io consangiiineo/afim, em certas variantes do dravidianato
amazdnico, separa-se da oposigio paralelo/cruzado em cileulo dra-
vidiano cldssico, sem entretanto perder sua referéncia a um sistema
de alianga simétrica. Meu dnico reparo 2 brilhante argumentagio de
Taylor diz respeito i sua énfase na independéncia absoluta da oposi-
¢do entre consangiiinidade e afinidade frente aquela entre paralelos
e cruzados. Sem a continuidade etnografica que a autora estabelece
entre as “variantes ricas” ¢ as “variantes pobres” do dravidianato,
uma consideragio pura das primeiras seria tautoldgica (em outras
palavras, ‘prescritiva’): afinidade e consangtiinidade nio receberiam
outra defini¢do que ‘casdvel” e ‘ndo-casavel’. Tudo isso posto, perma-
ne¢o aceitando a formulagio dumontiana como a mais interessante,
e guardo por tradigio o par consangiiinidade /afinidade.

A importincia de se ter bem clara a distingio entre as nomenclaturas

de parentesco e o Pparentesco como fendmeno ideoldgico-institucional

17. Cf. p. 109 supra, e Viveiros de Castro 1998a,
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pode ser apreciada nas discussoes sobre o melhor arranjo da ‘caixa’

terminolégica dravidiana. Assim, naqueles casos de terminologias
dravidianas em ambientes patrilineares, por exemplo, certos auto-
res costumam alinhar ¥ e £z sobre B e 7, situando M e MB na coluna
dos parentes cruzados. Com isso, confundem a oposigio terminolé-
gica entre consangiiineos e afins com a oposigio sociologica entre
parentes agnaticos e uterinos. Esse ¢ um erro grave. Em um sistema
patrilinear, a Fz é a0 mesmo tempo uma parenta agnitica e uma
afim terminoldgica (com efeito, FZ = wM); a M, em contrapartida,
é uma patenta uterina e uma consangiiinea. Se o parentesco ute-
rino é culturalmente inferior ao agnético, entdo parentes como os
Mzch, que continuam terminologicamente consangiiineos, podem
eventualmente derivar para o ndo-parentesco, ou para uma situagdo
ambigua; mas ndo se transformam por isso em afins terminologicos
— ver o conhecido caso tukano dos mother’s children (C. Hugh-Jones
1979). Em um sistema indiferenciado e endogimico, por seu turno,
o F e o MB sio ambos cognatos, sem por isso deixarem de ser, o
primeiro, consangiiineo, e o segundo, afim. A representagio diagra-
matica de Dumont (19§3: 92), embora tenha desvantagens -- como a
heterogeneidade no alinhamento das categorias em @ e G+1—n3o
confunde terminologia e instituigdo, ao contrario das solugdes de
Keesing (1975: 108-9) e Good (1980: 495; e ver id. 1981: 114, onde
se define a rz como “paralela” e a M como “cruzada”). E essen-
cial separar estas duas ordens de fatos, a terminologia e a ideclogia,

para que possamos analisar sua interferéncia miitua.

DAS TRES AFINIDADES

A necessidade de se distinguir diferentes aspectos da afinidade nos sis-

temas amazonicos exprime-se na oposi¢ao avangada por Basso (1970,
1975), para o Alto Xingu, entre “affinizy” e “affintbility”, e naquela
feita por Riviére (1984: cap.5) entre “affinity” ¢ “affinability”, para
as Guianas. O que esta em jogo aqui é a marcagdo terminolégica ou
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comportamental da diferenga entre afinidade efetiva e afinidade vir-
tual ou potencial. Isso contrasta com a secundariedade da distingio
dumontiana entre afinidade sincrnica ou imediata (efetiva) e afini-
dade diacronica ou “genealdgica” (virtual): a primeira é meramente
um caso particular da segunda, uma simples atualizagdo que nada
acrescenta 3 relagio diacr6nica de alianga, e é englobada por esta.

A afinidade ndo &, portanto, um conceito simples na Amazdnia.
Proponho que distingamos ali trés manifestagbes basicas: [1] a afini-
dade efetiva ou atual (os cunhados, os genros etc.); [2] a afinidade vir-
tual cognética (os primos cruzados, o tio materno etc. ); [3] 2 afinidade
potencial ou sociopolitica (os cognatos distantes, os ndo-cognatos, os
amigos formais etc.). A distingdo entre os tipos [2] e [3] é, a meu ver,
essencial. Ela incorpora, com algumas modifica¢tes de énfase, a distin-
¢do feita por Riviére entre afins aparentados e nio-aparentados; mas
esse autor divide apenas os afins efetivos dessa forma. Com efeito, a
maioria dos autores ndo costuma separar a afinidade que chamo aqui
virtual da afinidade potencial.'®

Nio estou afirmando que existam trés conjuntos de termos de
relagiio que correspondam a estes trés aspectos da afinidade, nos sis-
temas amazonicos. Nos sistemas dravidianos ortodoxos dessa regido
eles se confundem, ao menos lexicalmente. Nos sistemas com termos
proprios para afinidade efetiva, hd alguns que estendem a [3] os ter-
mos para [2]; outros, os termos para [1]. Em alguns casos, porém, ha
termos caracteristicos da afinidade potencial: penso no pito trio, e até
certo ponto no twd araweté, que embora denote os primos cruzados,
aplica-se a todo ndo-parente, parente distante ou aos inimigos, sob
certos aspectos — ao passo que os pais dos primos cruzados recebem
termos especificos de afinidade virtual.'” Em alguns sistemas com pre-

18. Recorrendo a triparti¢io kantiana, poderiamos dizer que a afinidade virtual é
analitica; a efetiva, sintética @ posteriors; a potencial, sintética a préori.
19. O uwd seria mais bem um caso de extensio, ou mefhor dizendo, contragio, de

[3]alz).

128 O problema da afinidade na Amaydnia




feréncia avuncular, por fim, nio existem termos proprios para [2] na
gerago dos primos. Na verdade, a classificagdo acima simplifica uma
realidade variada: os termos para afins efetivos [1] podem existir ape-
nas em alguns niveis geracionais, ha assimetrias sexuais, decalagens
criticas entre terminologia vocativa e de referéncia, e assim por diante.
Quando estdo presentes termos de afinidade efetiva, ha algu-
mas possibilidades basicas. Em alguns casos (Trio), os termos de
afinidade s6 sdo empregados quando o casamento nio liga cogna-
tos; eles marcam a diferenga entre afim aparentado e nio-aparen-
tado. Em outros, os termos de afinidade s6 sdo empregados quando
um 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 ndo-parentes com quem eu nio
casel: isto é, os cognatos cruzados (MB etc.) e os afins efetivos sdo
todos designados por termos de afinidade cognatica, virtual (wr é
chamade de “MB” etc.), ao passo que estrangeiros, afins simbélicos,
seriam designados por termos de afinidade — um estrangeiro seria
chamado de “wr” ou “zn”. (Como variante aqui, os afins efetivos
sdo designados por termos préprios, mas chamados pelos termos
de afinidade cognatica.) Este parece ser o caso dos Piaroa (Overing
Kaplan 1975), dos Nambikwara (Price 1972), dos Curripaco (Journet
1993: §8), de alguns Jivaro (Taylor 1989), e de todos aqueles siste-
mas onde a endogamia prescritiva transforma afins no-aparentados

em afins aparentados, isto &, em parentes cruzados.

Riviére (com. pess. 1987, 1989), comentando as observagdes acima,
insistiu sobre um ponto que defende alhures (1984: 64, 69-71): 0s
termos de afinidade efetiva n3o sdo, a rigor, termos de afinidade,
mas exprimem apenas distincia social. Para ele, a disting8o essen-
cial (para a Guiana, ao menos) é entre kindred e strangers, interior
e exterior; a oposicio consangiiinidade /afinidade, em suma, desa-

parece. Quando o casamento é com um parente, ndo hi afinidade;
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quando com um estrangeiro, o que se marca é a distancia social,
mais que a alianga. Concordando com Riviére sobre a importincia
dos gradientes de distincia, nfio creio, em primeire lugar, que eles
tornem inttil ou inexistente a diferenga entre consangiiinidade e afi-
nidade, enquanto oposigio terminoldgica e estrutural. Em segundo
lugar, é Riviére mesmo quem mostrou como as relagBes estabeleci-
das pelo casamento sdo um lago politico ¢ritico na dindmica social
guianense (e alhures). E por fim, & preciso recordar que os termos
que, conforme esse autor, “marcam distincia social”, trazem todos
uma referéncia implicita ou explicita, simbdlica ou mesmo semén-

tica, a relagGes criadas pelo casamento: os afins potenciais sio exata-

mente jsto, doadores ou tomadores potenciais de mulheres.

A distingdo entre o proéximo e o distante é caracteristica de socialida-
des onde a residéncia predomina sobre a descendéncia, a contigiii-
dade espacial sobre a continuidade temporal, a ramificagio lateral de
parentelas sobre a verticalidade piramidal de genealogias. Ela pode
atingir uma eminéncia absoluta, a ponto de neutralizar a dicotomia
dravidiana, particularmente na geragdo de Ego, como naqueles sis-
temas com tragos havaianos que consangiiinizam os parentes dessa
geragdo (Thomas 1977). A concepgio de que a consangiiinidade
engloba a afinidade — um englobamento, contudo, local, que inverte
a ordem superior do valor — isto ¢, de que a afinidade deve ser um
caso particular da consangiiinidade, encontraria aqui sua expressdo
completa. Mas é preciso notar que hé diferengas basicas entre esses
sistemas (Riviére 1984: 67-G9). Em alguns casos (Pemon, Waiwai)
tal havaianizagio é quase-tecnonimica, tendo por fungdo resolver
contradi¢es do sistema de atitudes. Ela se exerce apenas sobre parte
do dominio terminoldgico, e as equagdes havaianas sio desambigua-
das por referéncia a 6+1, que guarda a bifurcagdo dravidiana: man-
tém-se o ideal de casamento préximo e sua especificagio cruzada.
Em outros casos, porém, essa havaianizagio, contextual ou absoluta

(Alto Xingu, Shiwiar, Candoshi, Tapirapé), exprime um conceito
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positivo de distincia matrimonial: o casamento é visto como se
dando preferencialmente entre germanos distantes, primos cruzados
distantes, filhos de primos cruzados. Cognatos distantes sdo, aqui,
vistos como afins preferenciais; a subordinago da dicotomia termi-
nolégica ao gradiente de distincia 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 o casamento com representantes dis-
tantes das categorias prescritas, em detrimento dos préximos, estes
tltimos, 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 é o caso da Guiana, s30 0s primos cruzados com quem
ndo se estabeleceram trocas matrimoniais que se véem assimilados
a afins potenciais, ou a inimigos rituais. O afim real é objeto de evi-
tagdo, sem davida, mas de uma evitagdo que é uma atitude de super-
parentesco; recordemos que o famoso ifusisu dos Kalapalo (Basso
1973} caracteriza a afinidade, mas é a0 mesmo tempo, enquanto ‘res-
peito’, a atitude geral da cognagdo proxima; tudo se passa como se
a afinidade efetiva fosse transformada em um caso especial da cog-
nagio. Ja o afim virtual, concebido como afim potencial, é objeto
de relagdes jocosas (auséncia de ifutisu) e de confronto cerimonial.
Esse € o caso dos Kamayurd, como bem mostrou Bastos (1990), e
certamente dos demais grupos do Alto Xingu. Para os Tupi-Guarani
em geral, como assinala Fausto (1991), ha os casos dravidianos, onde
os afins virtuais, efetivos e potenciais estdo terminologicamente em
uma sé categoria; ha os casos onde a presenga de termos de afinidade
efetiva distinguem afins reais, de um lado, e virtuais mais potenciais,
de outro; e haveria aqueles onde as trés posigdes sdo mantidas distin-
tas (mas esta € uma situagio instavel, como no caso parakan3).

Sobre a relagio entre a nogio de afinidade e a de distincia, note-se
uma interessante referéncia de McCallum (1989: 165), a propésito dos

Cashinahua: o termo para primo cruzado ou cunhado, chai, “também
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significa ‘distante’, quando usado como adjetivo”. Isso ndo deixa de
recordar o termo tupinambé para cunhado ou inimigo: tovajara, cuja
raiz remete ao locativo posicional ‘oposto’, ‘fronteiro’. (Para continuar
o didlogo acima com Riviére, observo que chaz, apesar de sua conota-
¢io de distancia, denota cognatos muito préximos, do ponto de vista
genealdgico e residencial. A distincia do chai é estrutural, ndo empi-
rica; € a distancia que permite a troca matrimonial.}

Percebe-se, assim, como seria possivel pensar a passagem ama-
zdnica entre ‘dravidiano’ e ‘havaiano’. Nos sistemas mais fiéis ao
modelo que chamarfamos ‘cingalés’ (endogamia mais dravidianato),
os consangiiineos distantes sio transformados em afins potenciais, ao
passo que os afins virtuais préximos sdo consangtiinizados, no plano
das atitudes; nos sistemas havaianos e/ou naqueles que interditam o
casamento bilateral proximo, os afins s3o preferencialmente recruta-
dos entre os cognatos distantes, como estratégia de consolidagao de
parentelas amplas em contextos politicos fortemente faccionalizados
(ver Basso 1984, para os Kalapalo; este talvez seja também o caso
dos Tapirapé). Essas consideragdes podem ser estendidas para as
situagdes de neutralizagio da afinidade em outros niveis geracionais,
como no caso dos Aruaque alto-xinguanos. E seria preciso incluir
transformag®es mais radicais, como a dos Piro (Gow 1991a), onde
a alianga simétrica desaparece da terminologia e das normas de casa~
mento, e o gradiente préximo-distante passa a funcionar de modo
exclusivo; a afinidade deixa de ter qualquer definigio prescritiva (o
que aconteceria também no Alto Xingu, na interpretagio de Basso).

A métrica do préximo e do distante exige, em suma, um exame
aprofundado no contexto amazdnico. Ela nio é privilégio do dravi-
dianato, pois estd na base do funcionamento matrimonial dos siste-
mas de tipo jé e txapakura.” Deve-se observar que ela se exerce de

modo essencialmente diferenciado no interior de cada sociedade:

z0. Coma infiro de DaMatia 1976; Seeger 1981: 127-28, 132; Ladeira 198z2; Vilaga 1992.

Cf. Héritier 1981: 127, pata uma generalizagio aos ‘sistemas semi-complexos’.
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os ideais de endogamia ou exogamia, local e/ou de parentela, sio

ideais exatamente por ndo serem empiricamente gerais. Assim, as

estratégias matrimoniais podem definir situagBes especificas de

poder, ja por abertura dos dispositivos endogimicos, ja por sua

méaxima contragio (avunculato): ora forma de alianga politica supra-
local, ora manifestagio de auto-suficiéncia (Overing Kaplan 1975:

156-63; Taylor 1983). Outras vezes, sdo os casamentos marginais

fora do grupo local endogamico, isto é, aquelas unides ‘desprivilegia-
das’ estabelecidas pelos desprovidos de poder, que respondem pela

costura de proche en proche de lagos intercomunitérios com fungio de

substrato para estruturas de troca simbélica (Albert 1985: 208 e ss;

Taylor id.). Finalmente, mesmo ali onde vigoram normas de exoga-
mia local, esta é diferenciada ao longo de um continuum anilogo ao

que vigora nos sistemas endogdmicos (Arhem 1981b). O gradiente

de distincia € o terreno por exceléncia da performagdo, da interagdo

entre norma e agdo, estrutura e histéria. A simplicidade do modelo

mecénico da alianga simétrica amaz6nica imp&e uma tradugio estatfs-
tica complexa (Taylor id.), que ndo pode ser descartada pelo recurso

usual i contingéncia demogréfica: aqui, o jogo’ das regras é parte

das regras do jogo. Comegamos a ter elementos para retomar criti-
camente aquela distingdo implicita em Lévi-Strauss entre sistemas

aquém e além das estruturas elementares.

Mas € preciso verificar quais os conteiidos que o gradiente de
distancia recebe em cada caso. Se na situagio duplamente ideal da
Guiana ha uma coincidéncia prescritiva entre proximidade de paren-
tesco, cumulatividade de aliangas e contigiiidade espacial (ver a
nogio de “casamento préximo” para os Piaroa, em Overing Kaplan
1975: 186-98), ha que se distinguir e hierarquizar esses aspectos.
Entre os mesmos Piaroa, onde a distancia de parentesco nio é calcu-
lada por triangulagio a partir de um ascendente, mas pela seqiiéncia
de lagos matrimoniais intervenientes entre ego e alter (id. 1984: 142),
a reiteragdo sincronica e diacronica da alianga parece ser a dimen-

sdo de proximidade privilegiada. Entre os Kalapalo, o gradiente de
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distincia, que funciona em sentido até certo ponto inverso ao do caso
piaroa, envolve quatro principios hierarquizados: residéncia, facgio,
aldeia e grupo lingiiistico (Basso 1984: 36).

0 diametral e o concéntrico

A oposigio entre consangiiinidade e afinidade, direta ou indiretamente
(questiio de opgio tedrica) expressa nas terminologias dravidianas,
funciona entdo, nos sistemas amazdnicos, segundo um regime concén-
trico, potencialmente ternario, e graduavel. Essa é a divergéncia maior
do dravidianato amaz6nico em relagdo ao paradigma sul-indiano, tal
cOmo este se apresenta na literatura.

A estrutura formal das terminologias de duas secdes ou dravi-
dianas é de tipo diametral, como sugere, de resto, sua representagio
costumeira em ‘diagramas de caixa’. Isto ¢, ha uma partigio do campo
terminolégico, minimamente nas trés geragdes centrais, em duas classes
exaustivas e mutuamente exclusivas, sem terceira posigio. O caleulo ter-
minolégico obedece a um principio de fechamento booleano simples:
dentro de cada geragiio, consangiiineo de consangiiineo é consangiiineo,
afim de afim é consangiiineo; consangiiineo de afim & afim, afim de con-
sangiiineo € afim (ver Trautmann op.cit.: 178-85, para a extensio transge-
racional do célculo). Essa exaustividade diametral vale mesmo 14 onde,
na India dravidiana, ideologias de substancia distinguem dois tipos de
consangiiineos (David 1973), ou onde um regime unilocal e unilinear
harménico diferencia, no plano difuso das atitudes, também duas espé-
cies de consangiiineos — por exemplo, os FBch ¢ os MBch, “irmiios co-resi-
dentes co-linhageiros” e “irmaos dispersos” (Dumont 1957: §3-55).

21. Isto recorda a oposigio, terminalégica e coletiva, feita pelos Tukano entre irmios
deum mesmo grupo agnitico local € os mch, primos paralelos matrilaterais ou afins
deafins, ‘irmdos’ antagonistas que competer pelas mulheres de um mesmo terceiro

grupo exogiimico (C. Hugh-Jones 1979: 80 e ss).
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Mais ainda, a oposi¢do consangiiineo/afim ¢ concebida como
oposigio “distintiva” e eqiiipolente (Dumont 1971: 131, 1983: 166-67).
Afinidade e consangiiinidade tém o mesmo valor, e implicam-se
mutuamente: ‘pas de consanguinité sans alliance, pas d’alliance sans
consangutnizé” (id. 1953: 94). A mitua implicagio é fungdo da mitua
exclusdo: a diametralidade da terminologia submete a oposigio de
base aos principios da ndo-contradi¢io, da dupla negagio e do ter-
ceiro excluido. Tudo se passa como se consangiiineo = ndo-afim,
afim = nfo-consangiiineo (e dai cc = ¢, aa = c etc.); as duas classes
interdefinem-se pela negagio. Afinidade e consangiiinidade articu-
lam-se como se predicados contraditérios, alternativas universais
e exclusivas. Um alter qualquer é ou consangiiineo, ou afim de
ego, ndo podendo ser ambos a0 mesmo tempo ou nenhum dos dois.
Numa versdo mais fraca do paradigma, que admita a existéncia no
campo matrimonial de ndo-parentes (nem consangiiineos nem afins
a priori), as duas classes terminolégicas sdo entdo ligadas por con-
trariedade ndo-gradudvel, ndo admitindo nem intermediarios, nem
interse¢des. Tudo isso, bem entendido, nas trés geragdes centrais;
nas distais a oposigio se neutraliza (no esquema tamil), o que ja
sugere virtualidades ternarias.
Tal representagio da terminologia é formalmente inatacavel
— desde que se separe a logica categorial das dimensdes normativo-
pragmaticas que sua aplicagdo implica. O que tem sido, como vimos,
a postura basica dos indologistas. Tal concentragio na “perfeita
simetria” (Good 1981: 111) da terminologia é consistente com as cri-
ticas de Dumont (1971: 35-38) a énfase de Radcliffe-Brown e Lévi-
Strauss nos sistemas de atitudes. O cariter concéntrico e escalar das
atitudes tornaria esta dimensdo do parentesco ‘pouco sistematica’,
obscurecendo a consideragdo estrutural (binirio-diametral) de ter-
minologias como a dravidiana. De outro lado, quando, como bom
socidlogo, Dumont vai examinar as condigdes de funcionamento
da estrutura, entram em cena indmeros matizes: gradagdo interna a

cada classe; cisdo comportamental da classe dos consangiiineos; ambi-
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giiidade da tia paterna em sistemas patrilineares e do tio materno em
sistemas matrilineares; e, finalmente, a existéncia de

um niimero considerdve! de pessoas que ndo sdo automaticamente dife-
renciadas, e que podem ser, ao mesmo tempo, irmdos em um sentido
local vago e aliados virtuais: é somente a rede das altangas individuais

que decide, em cada caso (1970: §5).

Esses sdo pontos importantes, pelo que evocam do caso amazdnico:
o funcionamento egocéntrico da terminologia gera necessariamente
um potencial de ambivaléncia ou de indeterminagio; o a priori termi-
nolégico da lugar ao a posteriori hist6rico-politico.

E erucial, para uma sociologia do dravidianato amazénico, que
se vé além de uma consideragio formal das grades terminolégicas,
trazendo a cena a interagido entre terminologia e atitudes, cuja natu-
reza ‘dialética’ ja fora ha muito apontada por Lévi-Strauss. Nos
sistemas sul-americanos — neles, pelo menos —, a oposi¢io entre
consangiiinidade e afinidade é concéntrica, no plano ideolégico e
eventunalmente no plano do uso terminolégico. Os consangiiineos

estdo no centro do campo social, os afins na periferia, os inimigos

b

no exterior. Ou melhor: no centro deste campo estfio os consangiii-
neos e os afins cognatos co-residentes, todos concebidos sob o signo
comportamental da consangiiinidade, que no nivel local engloba a
afinidade; na periferia do campo estfio os consangilineos distantes
e os afins potenciais-classificatérios, dominados pelo signo da afi-
nidade potencial, que ali engloba a consangiiinidade; no exterior
estdo os inimigos, categoria que pode receber e fornecer afins poten-
ciais, assim como o segundo circulo recebe consangiiineos distantes

e devolve eventualmente afins reais. Concéntrico, o sistema é tam-
bém dindmico.
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SUBORDINAGAG DO PARENTESCO

A caracterizagdo acima segue, de muito perto, a construgio con-
céntrica das relagBes intercomunitérias yanomam feita por Albert
(1985). A validade da analise de Albert parece-me transcender o
contexto étnico ou regional, aplicando-se, com as devidas modu-
lagdes, também aos sistemas de exogamia local. A primeira vista,
esses circulos concéntricos de sociabilidade seriam mais um ava-
tar dos conhecidos setores de reciprocidade e distincia social de
Sahlins (1965) — ou da classificagdo andloga de Leach (1965) —,
freqiientemente evocados na etnologia amazdnica.?? Mas aqui é
preciso observar uma diferenga fundamental. No modelo de Sah-
lins, assiste-se a um englobamento hierdrquico dos setores exte-
riores pelo circulo mais interior: a “reciprocidade generalizada”
interna € o valor, o padrdo a partir do qual se escalonam formas
de sociabilidade progressivamente mais negativas. Ora, se isto
parece corresponder ao idealismo endogimico de regides como
a Guiana, ndo corresponde, entretanto, 3 estrutura que comanda
tanto esses ideais como os processos reais da socialidade ama-
zbnica. Em tal estrutura, as relagdes hierdrquicas acompanham,
como em um diagrama de Venn, as inclusdes geométricas do
esquema concéntrico, a saber: se no nivel local a consangiiini-
dade engloba a afinidade, no nivel supralacal a afinidade engloba
a consangiiinidade e, no nivel global, é a prépria afinidade que
se vé englobada — definida e determinada — pela inimizade e a
exterioridade. E o parentesco como um todo que se vé, primeira-
mente englobado pela afinidade e finalmente subordinado a rela-
¢30 com o exterior.

A ordenagdo concéntrica do campo social amazdnico acom-

panha-se, como vimos, de uma classificagio por gradientes, que

22. Cf. Thomas 1977: 70; Arhem rg8ra, b; Albert 1985: 212, §60; Riviére 1985.
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redistribui a parti¢io diametral do arcabougo terminolégico.? Ha
gente ‘mais’ ou ‘menos’ consangiiinea (os co-residentes versus os de

fora) e gente ‘mais’ ou ‘menos’ afim (os afins potenciais vs. os afins

cognatos); a relagdo entre afinidade e consangiiinidade niio é a de

contraditorios, mas a de contrarios gradudveis. E hd gente, enfim,

ue é consangiiinea e afim. Nio, sem divida, “ao mesmo tempo, sob
b bl 3

0 mesmo respeito e na mesma relagio”, para recordarmos Aristote-

les (Lloyd 1987: 87), pois a férma terminolégica implica a exclusio

mutua das classes; mas, pelo menos, no sentido de que a nio-marca-

¢do comportamental da afinidade cognatica assimila-a & consangiii-

nidade, e de que a consangiiinidade distante ¢ atraida pela afinidade

potencial. De resto, dada a natureza multipla das conexdes de paren-

tesco tragaveis nestas sociedades pequenas ou endogimicas (efeito,

por sua vez, do funcionamento disperso e egocéntrico das aliancas),

pode-se ser consangiiineo terminolégico sob certos aspectos, e afim

terminolégico sob outros. Finalmente, nfio sdo poucos os sistemas

que dispdem de uma categoria de ndo-parente — ¢ todos dispdem

de uma categoria de estrangeiro —, gente que nfio é nem consangiii-

nea, nem afim, mas que é altamente significativa do ponto de vista

matrimonial. Via de regra, esta classe é assimilada, terminolégica

ou sociologicamente, a dos afins potenciais. A oposigio distintiva,

eqiiipolente e exaustiva do paradigma dravidiano recebe assim uma

inflexdo dinimica e assimétrica, quando projetada sobre o concen-

trismo sociocosmolégico amazdnico. No plano dos valores, hi uma

oposigdo hierdrquica entre consangiiinidade e afinidade: elas nio

estdo na mesma relagio com o ‘todo’.

A proliferagio de padrdes ternarios (ou terno-quindrios, como

-

nos Tukano: ver C. Hugh-Jones op. cit.) de classificagio étnica ou

sociopolitica — entre muitos exemplos, ver os Yanomam, os Jivaro,

23. Para testemunhos adicionais, cf., p.ex., Thomas 1982: 227 ¢ ss; Riviere 1984

70-71; Albert 1988: 89-9o; McCallum 1989: 177.
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os Yagua, os Pano e os Wari” — ja sugere a inadequagao de esque-
mas que dicotomizem absolutamente entre um exterior e um interior
do coletivo. Isso posto, vale insistir na diferenca toto ceelo entre o
modelo de englobamento do interior pelo exterior, aqui proposto,
e uma leitura meramente concentrista do esquema ternario basico,
onde o valor é localizado no centro e vai tendendo a zero, ou trans-
po]arizando—se em negatividade, a medida que nos afastamos dele.
Por isso, a critica de Menget a oposigio exterior/interior parece-me
ainda insuficiente:

Pode-se, assim, substituir a consideragdo estdtica de um interior oposto
a um exterior (do grupo social) por um ponto de vista mais relativista:
as sociedades amagénicas ...} ndo definem fronteiras permanentes das
unidades sociats; elas caregoriyam graus de alteridade social, que corres-
pondem a diferentes sistemas sociafs gue se entrecruzam, englobam-se

ow se justapdem (1985b: 137).

Nio ha diivida que a nogdo cromatica de “graus de alteridade” per-
mite relativizar um binarismo diaténico simples; mas a passagem
acima faz falta a perspectiva da hierarquia. Entre exterior e interior
nio hd apenas um gradiente, mas uma relagio assimétrica, a mesma
que se estabelece entre afinidade e consangiiinidade, entre afinidade
potencial e afinidade atual 2 Recorde-se, neste contexto, uma obser-
vagio de Tcherkézoff sobre a necessidade de se distinguir entre

o modelo geométrico da oposigdo hierarquica e as representagdes

24. Menget adotou, mais tarde, uma interpretagio que parece convergir com a agui
proposta. Em um artigo sobre a adogio entre os Tkpeng, ele menciona, de passagem,
uma “oposigio hierdrquica entre o dentro e o fora [...] produtora da realidade do
grupo” (1988: 71). E provivel que a férmula seja uma reagiio desse autor as confe-
réncias que ministrei em Nanterre em 1986-87, quando expus a tese principal do
presente ensaio; seja como for, ndo estd claro que Menget dé a nogio de oposigio

hierdrquica o mesmo sentido (e diregio} que o expresso aqui.
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espaciais indigenas; o primeiro pode tomar a forma de circulos con-
céntricos, “mas é necessario precisar que nio se trata de uma ordem
linear de afastamento de um centro, caso em que estariamos substi-
tuindo a hierarquia por uma gradagio” (1983: 124).

As nogdes de oposigio hierdrquica e de englobamento do con-
trario sdo, como € mais que sabido, da lavra de Dumont. Mas estou
aqui langando mio 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 nogado de oposigdo a sua variante pobre, distintiva e simétrica
(1978¢: 210-21), foi encontrar na India do Sul “uma ilha de igual-
dade em um oceano de castas”: a oposigio dravidiana entre consan-
giiinidade e afinidade é 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 distin¢do entre o nivel “impe-
rativo” da terminologia e o nivel “subordinado” da preferéncia, e
assim por diante. A hipétese do presente ensaio, ao contririo, trans-
porta as nogGes de oposigio hierarquica e de englobamento do con-
trario para dentro do dravidianato — do amazonico, a0 menos. Isso
permite abordar de frente uma série de paradoxos e questdes da ana-
lise do parentesco nesta regido.

Entre os paradoxos, o mais evidente é aquele que afirma, ao
mesmo tempo, a afinidade como a forma candnica do vinculo social
e como relagio impregnada de valores inimigos ou anti-sociais. Ele
nos acompanhari até ao fim deste ensaio. Entre as questdes, pode-se
citar a marcagdo de género dos valores da exterioridade e da inte-
rioridade, da afinidade e da consangtiinidade. Os materiais jivaro e
cashinahua, por exemplo, atestam a pertinéncia de uma relagio entre
as mulheres, a consangiiinidade e o interior do socius, ao passo que
os homens estio associados  afinidade e & exterioridade. Nos Jivaro,
isso se manifesta em uma simbdélica que junta mutheres, agricultura

e intimidade consangiiinea, de um lado, ¢ homens, caga e antago-
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nismo entre afins, de outro (Descola 1986); manifesta-se também
em uma complexa assimetria terminolégica, no registro vocativo,
que faz as mulheres aparecerem como “absorventes da afinidade”
(Taylor 1983 ). Quanto aos Cashinahua, McCallum observa que este
povo “concebe a relagao com o mundo ‘exterior’ como sendo de afi-
nidade masculina; em contraste, a afinidade entre homens e mulhe-

333

res é caracteristica do ‘interior’ (1989: 176).% McCallum argumenta

que tal contraste corresponde a uma oposi¢io entre uma afinidade
cognitica realizada, feminina e interior, e uma afinidade potencial,
masculina e exterior (id. ibid.:182-3). Tal oposigdo parece associada
a uma outra, mais geral, que contrapde relacdes de produgdo (inter-
nas, entre homens e mulheres) e relagdes de predagdo-troca (externas,
entre homens). Com efeito, apés ter elaborado o idioma da produ-
¢ao que articula o parentesco no interior do grupo, a autora nota, de
passagem, ao falar das relagdes com o exterior, que “esses diferentes
espagos [do mundo exterior] s3o o cendrio de diferentes formas de
predagio e intercdmbio”.%

25. O que a autora chama de “male-female affinity ” seria, a rigor, mais apropriada-
mente definida como conjugalidade, ndio como afinidade.
26. Na medida em que se pode realmente falar, na situagio amazénica, de uma domi-
néincia simbdlica dos homens sobre as mulheres, ela seria o resultado da associagfio
dos homens com a dimensdo da exterioridade. Mesmo em grupos onde o tom da
vida social é marcado pelo igualitarismo e a afabilidade nas relages entre os sexos,
parece-nos necessirio levar em conta essa assimetria cosmolégica, que s6 pode
ser minimizada se nos concentramos na dimensio doméstica do parentesco, recu-
sando a imanéncia da exterioridade. A subordinagio 16gica da consangiiinidade a
afinidade, ¢ em geral do parentesco 4 exterioridade, é a mesma coisa que o engloba-
mento simbélico da feminilidade pela masculinidade. Ver, por fim, as instigantes
sugestdes de Erikson (1984: 116) sobre o desdobramento das oposigdes de género
e de parentesco até o dominio das relagbes com os animais: as mulheres estariam
ligadas por consangiiinidade aos animais de estimagio, e os homens por afinidade

aos animais de caga.
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Na Amazénia, enfim, ndo s6 podemos atestar o englobamento
da consangiiinidade pela afinidade no plano politico, ritual € cosmo-
16gico (Overing Kaplan 1984: 146; Albert 1985) — a0 passo que no

plano local ou cotidiano € o inverso que tem lugar, como é prdprio
das oposigdes hierdrquicas —, como a prépria afinidade, e através
dela o dominio do parentesco em seu todo, vé-se englobada pelo
exterior, englobamento que se realiza no elemento simbélico da pre-
dagao canibal. O valor ambiguo, estratégico e problemético da afini-
dade nas sociedades da regido derivaria assim da posi¢io mediadora
desta categoria dentro de uma estrutura hierarquica complexa, cujo
movimento de totalizagdo é eminentemente paradoxal. Isso acarreta

. uma fratura interna 3 afinidade, como logo se vera.

Nota sobre a idéia de oposigdo. E realmente intrigante que Dumont,
em seu balango critico das criticas que recebeu (1983: 145-214),
tenha tanto insistido no cardter “equistatutrio” da oposigio

dravidiana entre consangiiinidade e afinidade. Semelhante insis-
téncia parece responder ao desafio que uma antropologia poste-
rior, de inspira¢do schneideriana, langou a sua teoria. O desafio

consistia na sugestdo, avangada por varios etndgrafos, de uma

estrutura que s6 pode ser chamada de englobamento hierarquico,
} onde a afinidade dravidiana encontra-se subordinada a consan-
gliinidade, entendida esta como uma ideologia do parentesco

I fundada em simbolos tais 0 sangue, a consubstancialidade etc.
A tese, entretanto, € apenas mais um exemplo da ji mencionada

confusdo analitica entre cognagdo e consangilinidade. Rebaté-la

nio exigiria, de modo algum, o argumento do equistatutarismo

brandido por Dumont.

Digo que a insisténcia € intrigante porque, j4 em 1957, Dumont
contrastava o “principio de filiagio” e o “principio de alianga” nos

: grupos tamil que estudou, concluindo que o segundo era “o princi-

pio fundamental do parentesco™. Em seguida, porque autores como
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Trautmann, Good e David acusaram-no exatamente de conceder
um privilégio indevido a afinidade, com seu conceito de “alianga
de casamenio”.

Creio que o equistatutarismo de Dumont, em tio flagrante contra-
digdio com sua énfase na hierarquia, deriva do método “fonologista’ de
construgio da oposigio entre consangiiinidade e alianga, empregado
no artigo fundador de 1953, e da necessidade entdo experimentada
pelo autor de emparelhar a alianga a filiagdo. E de fato, o paradigma
da oposigdo equistatutdria é a oposigio fonolégica (1978¢: 264), e
mais especialmente o que Dumont chama de “oposi¢do distintiva”.
Consultando-se a autoridade primordial para esses assuntos — os Prin-
cipros de Trubetzkoy (1939: 33, 68-96) —, podem-se observar, porém,
08 pontos seguintes:

[1] “Distintivo” é ali um termo funcional, que se refere 4 capaci-
dade discriminatéria de uma oposigio e possui um significado fono-
l6gico preciso: as oposigdes distintivas sdo aquelas que distinguem

“significados intelectuais”. Para Trubetzkoy, oposigio distintiva e
oposigio fonoldgica sdo sinénimos. O termo “oposi¢io distintiva”
em Dumont nio significa, a rigor, nada de muito definido.

[2] As oposigdes distintivas dividem-se em trés tipos, quanto 2
relaciio entre os termos opostos: privativas, graduais e egiitpolentes.
As oposigdes privativas implicam uma marca, e portanto uma assi-
metria — toda oposigiio privativa é entre um termo marcado e um
nio-marcado, A determinagio objetiva do termo nio-marcado (ou
do marcado) se faz através da neutralizagiio fonolégica,

[3] As oposigdes podem ser ldgicas ou efetivas, conforme sua estru-
tura e fung3o em um sistema. As oposi¢es privativas, graduais e
eqilipolentes podem ser efetivamente eqiiipolentes; mas uma oposi-
¢do logicamente eqiiipolente s6 pode ser efetivamente eqiiipolente.
A nogio de egiiipoléncia é complexa, e Trubetzkoy ndo a determina

com clareza. A eqtiipoléncia parece ser uma espécie de limite infe-

rior da heterogeneidade.
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[4] © método de construgio da oposigio entre consangtiinidade e
afinidade em Dumont a determinaria, conforme Trubetzkoy, como
logicamente privativa. Mas tratando-se de uma oposigio isolada, esse
carater termina por receber uma espécie de tom eqiiipolente, visto
que afinidade = niio-consangiiinidade e consangiiinidade = nio-afini-
dade. Nio é possivel precisar qual o termo nio-marcado. Entretanto,
como observamos anteriormente, tudo se passa como se Dumont
pusesse de fato a afinidade como o termo englobante, e portanto como
ndo-marcado — pois a oposigio é logicamente privativa. A expressio

“oposi¢io distintiva”, em Dumont, parece significar oposi¢do priva-
tiva. As posicBes de neutralizagdo em G2 ndo permitem uma decisio
objetiva no plano exclusivo da terminologia, entretanto.

[5] Mas a interpretagdo ideolégica de Dumont, reforgada em seu Stock-
taking de 1983, determina a oposigio entre consangiiinidade e afinidade
como egiitpolente (“equistatutaria”). Isto &, tudo se passa como se a oposi-
¢lio em causa fosse logicamente privativa mas efetivamente egiiipolente.
E aqui que se poderia introduzir a diferenga etnografica entre [ndia
do Sul e Amazénia — a citada oposigio deve ser tratada, na Amazdnia,
como efetivamente privativa, no sentido de que a afinidade é o termo
nio-marcado, isto ¢, englobante (no plano terminoldgico). No outro
plano (ideclégico ou da cognagio), trata-se de uma oposigio gradual,
cuja neutralizagio faz aparecer entio a afinidade como termo extremo.

Seria interessante reler toda a questiio da afinidade versus consan-
giiinidade a luz de Trubetzkoy. Sua distingio entre oposigbes “bilate-
rais” e “multilaterais”, por exemplo, pode ser muito til para pensar
aalianga amazdnica. Registre-se, alids, o curioso siléncio de Dumont
e seus discipulos diante da nogdo lingiiistica (praguense) de marea,

que implica diretamente a quest3o da hierarquia. Ver aqui, sobretudo,

Jakobson & Pomorska (1985: 93-98) e Holenstein (1978: 134-40).77

27. Um interessante artigo de Nick Allen (1985}, de que s6 vim tomar conhecimento
pouco antes da publicagio do presente ensaio, registra os paralelos entre a hierarquia

dumontiana e o conceito de marca. Cf. tamhém Viveiros de Castro 1986b.
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PASSAGENS

Poder-se-ia, numa primeira aproximago, explicar o regime concén-
trico do parentesco amazédnico pela refragio do binarismo termino-
l6gico em um meio sociolégico geralmente cognitico, de filiagdo
indiferenciada, que exibe parentelas densamente intrincadas em suas
regides centrais, adelgagando-se na periferia. As classificagdes por
gradiente seriam tipicas de sistemas cognéticos, em particular os de
tipo kindred. Sem prejuizo dessa hipétese, é importante notar que
sistemas unilineares como os dos Tukano também apresentam orde-
nagdes concéntricas do campo matrimonial (Arhem 1981b), além de
um ternarismo superposto  estrutura dravidiana de base. O mesmo
se diga de sistemas dualistas como os dos Pano, onde convivem
terminologias bindrias e classificages terndrias e graduaveis. Isso
posto, a questio ndo é a da simples coexisténcia de uma grade bina-
ria e de uma escala continua, mas sim a da interferéncia estrutural
que a segunda provoca sobre a primeira, modificando o significado
da oposi¢io de base. De resto, a gradagio néo explica a distribuigio
diferencial da consangiiinidade e da afinidade (terminologicas e/ou
ideolégicas) ao longo da escala, muito menos o englobamento hierar-
quico da consangiiinidade pela afinidade, e do interior pelo exterior.
Os Jé do Norte, caso classico de coexisténcia de concentrismo
e diametralismo, parecem adotar uma solugfio diferente. Estes dois
dualismos organizam dominios separados da vida social: a gradagdo
imperaria na periferia doméstica, lugar de operagéio do parentesco,
e a diametralidade no centro cerimonial. E o centro engloba hierar-
quicamente a periferia, o que seria a versio jé da limitagio estrutural
do parentesco, aspecto que estimo geral nas terras baixas do subcon-
tinente. Ali, o interior domina o exterior, como o centro domina a
periferia, mas ao prego de um deslocamento do parentesco para uma
posi¢io periférica, isto é, relativamente exterior. De qualquer modo,
como Turner (1984) parece sugerir, é ainda a afinidade, cerimonial-
mente metaforizada, que comanda a consangiiinidade entre os J&.
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Quanto aos Pano, Hornborg (1988) insistiu em seu valor estraté-

gico como transigao entre as configuragdes amazonicas e centro-bra-
sileiras. O argumento provém, salvo engano, de um artigo de Riviére
(1973), onde se acha a tripartigio: terminologias z-section sem dua-
lismo, 2-section com dualismo, dualismo sem z-section (Amazdnia dra-
vidiana, Pano, J€). Por motivos algo diferentes, concordo com esta
idéia do papel transicional dos Pano, mas, antes, como passagem entre
o triadismo concéntrico dominante na Amazonia e o dualismo diame-
tral dominante no Brasil Central. Sem entrar em detalhes que seria
preciso elaborar (sobretudo a partir de Townsley 1988), observo que
essa triparticdio é pertinente no que concerne ao papel constitutivo do
exterior nas socialidades amazdnicas. Os sistemas da regifio mostram
uma dependéncia essencial do exterior. E ali que eles colocam os ini-
migos, 0s mortos, os afins potenciais; é dali que extraem recursos sim-
bélicos para sua reprodugio social. Os sistemas centro-brasileiros,
por seu turno, parecem-me o caso por exceléncia de incorporagio
do fora, de interiorizagio das diferengas, de tal modo que sio efetiva-
mente sistemas fechados, onde o exterior ¢ um mero complemento
diacritico do interior. Neste tltimo estio todas as diferengas necessa-
rias, extraidas do exterior nos tempos miticos de origem da cultura.
O dualismo concéntrico dentro/fora, proprio dos sistemas amazodni-
cos, vé-se convertido em dualismo diametral interno, entre os Jé. Os
sistemas pano seriam o elo de passagem: uma das metades dos Cashi-
nahua e Yaminahua é identificada 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).2

Na Amazénia temos a prevaléncia do dualismo concéntrico,

pois a oposigdo diametral entre consangiiineos e afins esta subordi-

28. Recorde-se que alguns dos sistemas de metades jé guardam tal associagio com o
contraste radial entre centro e periferia. Mas, por um lado, & o valor ‘centro’ 0 englo-

bante, e, por outro, essa assimetria é sobredeterminada por um ideal de simetria.
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nada 3 oposigdo concéntrica entre o dentro e o fora. Nos J¢, teria-

mos o inverso: o dualismo concéntrico entre periferia e praga estd
subordinado aos dualismos diametrais dos sistemas de metades
(assim interpreto Turner 1984, e os demais jé-6logos, discrepando
de Lea 1986 neste aspecto particular). Os Pano representariam a
mediacdo: um dualismo diametral ainda qualificado de modo forte
por valores concéntricos.

Chama a atengdo, além disso, o fato de que tanto as terminolo-
gias pano quanto as jé tenham uma leitura onomdstica explicita. Em
ambos os casos, podem-se conceber os tragos caracteristicos dessas
terminologias (ciclicidade geracional kariera, fusio obliqua crow-
omaha) como o resultado de equivaléncias onomasticas entre paren-
tes, isto é, como um fendmeno de generalizagio e abstragdo da regra
onomastica. Note-se que a onomastica pano & sociocéntrica, a jé é
egocéntrica, € que no caso pano, onomaéstica e regra de casamento
caminham juntas (dai o efeito ‘australiano’), ao passo que nos Jé,
elas estdo em distribuigdo complementar: a troca de nomes e a troca
de conjuges (Ladeira 1982) sdo mutuamente exclusivas.?

Lévi-Strauss (1984: 148) sugeriu um contraste entre as socie-
dades dos Pueblo, sistemnas fechados ao exterior, que tirariam seu
dinamismo de diferengas e antagonismos internos, e os sistemas
abertos, como os das sociedades das pradarias norte-americanas,
que reprimiriam os antagonismos internos para melhor exprimi-
rem os externos. Este contraste ndo deixa de evocar aquele entre
as sociedades centro-brasileiras e as monadas endogamicas e cani-
bais da Amazdénia,

Por fim, recorde-se uma distingdo proposta por J. Shapiro
(1984: 7-8), entre aqueles sistemas de duas segbes onde a divisdo

29. A propésito, é possivel definir as terminologias dos Jé do Norte come prescriti-
vas no estrito sentido needhamiano. Apenas, elas ndo exprimiriam uma transmissio

da afinidade, mas das identidades onomdsticas.
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consangiiineos /afins esta incluida em um universo mais amplo de
relagdes sociais, e aqueles onde ela é exaustiva e universal (as ver-
ses ‘contriria’ e ‘contraditoria’ da oposicdo de base, ver supra).
O primeiro caso parece ser mais comum nos sistemas amazonicos,
o segundo se aproximaria da situagdo indiana (Good 1981: 111,
114; mas ver a passagem de Dumont acima citada 1957: §5, sobre os
‘terceiros’ ambiguos). Evidentemente, nio é sempre facil definir o
que é um universo social (o universalismo dos sistemas indianos
se detém nas fronteiras da subcasta, por exemplo), e a distingdo
de Shapiro é demasiado estatica, ao ndo contemplar a dindmica
de afinizagfio ou consangiiiniza¢io de estranhos, afins potenciais
ou inimigos. Mas a idéia é valiosa, por sublinhar a natureza englo-
bada ou incluida do dominio do parentesco dentro de campos
sociais mais vastos. A ideologia endogimica tio insistentemente
mencionada para a Guiana, por exemplo, parece ser uma manifes-
tagio clara disto, desde que seja interpretada como a incidéncia
local deste englobamento, isto é, como sua inversio hierarquica
subordinada: como percepgio invertida (efeito propriamente ideo-
légico) de uma situagdo onde o parentesco nao responde pela tota-
lizagao do socius, pois seus limites sdo mais estreitos que o campo
social. O atomismo guianense é uma ilusdo sociolégica gerada
pela 6tica restrita do parentesco.

E verdade que ndo poucas sociedades do dravidianato ama-
zdnico aparentam estender o manto classificatério de uma consan-
giiinidade geral sobre todo o grupo étmico, como os Piaroa, os
Pemon e o0s Jivaro, ou mesmo de uma identidade segmentar que
abarca conjuntos pluri-étnicos, como no Alto Xingu. Esse ponto
foi invocado em consideragdes que afirmam o englobamento da
afinidade por uma consangiiinidade anterior e superior. Recordo
que Dumont (1983) combateu a mesma idéia na {ndia do Sul, atri-
buindo-a ac “monolithic frame of mind” de Yalman e as teorias
substancialistas da “segmentaridade” do parentesco dravidiano,
de Barnett, David e Carter.
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H4 duas coisas a distinguir no argumento acima: a extens3o

universal do parentesco; a subordinagio da afinidade a consangiiini-
dade no nivel global. A universalizagdo do parentesco nio significa
universalizagio da consangiiinidade, mas da cognagdo. Confunde-se
aqui, mais uma vez, a categoria terminolégica da consangiiinidade
com a categoria sécio-ideolégica da cognagio. A interferéncia entre
estes dois planos é o que vimos analisando aqui, mas isto sé reforca a
necessidade de distingui-los analiticamente. E na faixa proximal do
gradiente de cognagio que os afins (efetivos) sdo assimilados a con-
sangiiineos; na zona distal é o inverso que sucede, é o consangiiineo
distante que se torna um caso particular do afim. E o gradiente cog-
nético pode, sem solugio de continuidade, diluir-se até a sua ‘nega-
¢do’, o campo dos estrangeiros ou dos inimigos, que sdo espécies de
afins (como os afins, quando estrangeiros, sdo espécies de inimigos).
A extensiio catdlica da cognagio ndo é um procedimento caracteris-
tico de todos os sistemas amazonicos — ha aqueles que reconhecem
matrimonialmente a existéncia de nio-parentes (Araweté, Alto
Xingu, Waimiri-Atroari, Aguaruna, Candoshi, para ndo falarmos
dos J&) —, e uma excessiva énfase analitica sobre ela pode induzir a
reificagdo do grupo étnico, algo geralmente inapropriado na regido.
De qualquer modo, ali mesmo onde ela se verifica, permanece como
limite conceitual a exprimir uma realidade negativa (parafraseando
as ZEP: 55), extensdo frouxa de uma similitude geral que produz
uma ‘identidade’ tdo instavel quanto a alteridade complementar
dos estrangeiros, e que se vé constantemente desmentida pela poli-
tica, o ritual e a cosmologia, onde impera a afinidade potencial, a
verdadeira categoria dinimica da diferen¢a na Amazonia indigena.
Note-se, ademais, a interessante ambigiiidade de certos raxa étnicos
que oscilam entre a auto- e a alo-referéncia, e que tém um conteado
de afinidade potencial, como o nawa dos Pano (Erikson 1990: 8o-
84) € 0 achuar dos Jivaro (Taylor 1985: 168): a relagdo definidora
do socius, e que lhe da portanto nome, é a de afinidade potencial,
néo a de consangiiinidade; a alteridade ou exterioridade é interna e
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instituinte. A célebre equagio tupinamba entre inimigo e cunhado
nfo é uma inversdo desses dois exemplos; ao contrario, ela sugere
justamente, e igualmente, a centralidade da relagdo com os inimigos
para os Tupi-Guarani (Viveiros de Castro 1986a).

Pader-se-ia argumentar que andlises como as de Basso sobre a
terminologia kalapalo (Alto Xingu) apontam na dire¢io oposta:
a terminologia geracional, logicamente englobante, usa como ter-
mos nio-marcados vocibulos de consangiiinidade; os termos de
afinidade sdo marcados. Mas nfio se deve esquecer, justamente, que
Basso estd descrevendo o universo do parentesco, i.e. da cognagdo:
um universo de parentelas egocéntricas, que subsume a diferenga
entre consangiiineo e afim cognético em uma linguagem consangiii-
nea. No plano cerimonial, organizade pelas relagdes sociocéntricas
entre grupos locais/étnicos, vigora a lingnagem da afinidade poten-
cial. Quando estive no Alto Xingu, havia um jovem waurd, recém-
casado com uma moga yawalapili, 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 interagio com o rapaz, dirigiam-se a ele por termos de
consangiiinidade, isto &, por homens que nio se consideravam, indi-
vidualmente, seus sogros.

Em Basso (1970: 408) vé-se um bom exemplo de articulagdo
entre contrastes binarios e gradientes de distdncia: no registro gera-
cional da terminologia kalapalo, o termo para germano inclui ger-
manos e afins virtais (primos cruzados); no registro dravidiano, a
oposigio entre germano e afim se sobrepde aquela entre germanos

reais e germanos distantes, visto que estes Gltimos so reunidos aos

afins virtuais sob uma s categoria (para ego masculino).

Socorro-me, ainda, de uma observagio de W. Shapiro (1970: 386
> bl g 7 3 I

que distingue aqueles sistemas de duas segdes onde o campo social

esta eqiiitativamente repartido entre consangiiineos e afins (os
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sistemas australianos, as castas dravidianas de Dumont) — onde

vigora, portanto, o principio ‘afim de afim é consangiiineo’ —, daque-
les onde os termos de consangiiinidade sio aplicados a uma paren-
tela restrita, enquanto os termos de afinidade estendem-se ao resto
da sociedade, e mesmo a estrangeiros. Os exemplos deste ltimo
tipo dados por Shapiro sdo quase todos sul-americanos, a comegar
pelos Nambikwara e Tupinambi de Lévi-Strauss (1943).

Em seu Stocktaking de 1983, Dumont contrastou a oposi¢do
eqiiipolente das terminologias da India do Sul com um caso efetivo
de oposi¢ao hierarquica. Seu alvo critico era a nogio de “segmenta-
ridade” proposta por certos antropélogos para o parentesco dravi-
diano, segundo a qual os afins sfo, primeiro de tudo, consangiiineos.
Ele escreveu:

A India do Norte oferece um exemplo nitido, no plano mesmo do voca-
buldrio, do que é agui chamado de segmentaridade’s a palavre bhai,
irmao’, fag efetivamente uma ponte entre o PArentesco e a casta, ao assi-
mir significados cada vey mais abrangentes d proporgdo que ascendemos
das relagdes imediatas até circulos cada vey mas amplos. Ela, assim,
engloba repetidamente, nos niveis SUPETIOres, 0 gue era seu contrdrio nos
niveis inferiores. Kste é um caso daquilo que nossos autores denominam
segmentaridade’. |...] Prefiro chamar o fenémeno de ‘englobamento do
contrdrio’, ou oposi¢do hierdrquica. [...] No vocabuldrio meridional, ndo
encontramos nada desse tipo; as categorias (principais) ... dispdem-se

em uma clara oposigdo distintiva... gue poderiamos chamar de ... oposi-

fdo equistaturdria (1983: 166-67) 30
Ora, na Amazénia dravidiana sio justamente os termos de afini-

dade que “englobam nos niveis superiores o gue era seu contrario

30. Ver Jamous 1991: 102 et passim, para a aplicagio detalhada desse argumento ao sis-
tema de parentesco dos Meo, uma casta guerreira mugulmana da India do Norte.
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nos niveis inferiores”. O que os indo-arianos (e indo-europeus)
fazem com ‘irmdo’, os amerindios tendem a fazer com ‘cunhado’,
como qualquer especialista na regido se recordard. A oposigao
afinidade /consangiiinidade € hierarquica, nfio equistatutaria ou
‘distintiva’. Mas, ao contrario do que defendem Barnett e outros
para o caso dravidiano, ndo é a consangiiinidade o pélo englo-
bante, e sim a afinidade: a afinidade potencial, isto &, a afinidade

em sua plena poténcia. E ela que faz a ponte entre o parentesco e
seu exterior.

0 ato e a poténcia

Os ternarismos inerentes ao regime amazédnico de socialidade (con-
sangiiineos, afins efetivos ou aparentados, afins potenciais ou ndo-
aparentados; cognatos, ndo-cognatos, inimigos) encontram uma

manifestagdo clara na forma daqueles que eu chamaria de “terceiros

incluidos” (Viveiros de Castro 1986a: 434), posi¢bes que escapam

ao dualismo consangiiineos vs. afins ou parentes vs. estrangeiros, e

que desempenham fung¢bes mediadoras fundamentais.

0S TERCEIROS INCLUIDOS

Chama de fato a atenc¢do, em quase todas as sociedades amazoni-
cas, a importéncia de relagGes institucionalizadas que guardam
uma referéncia complexa as categorias ¢ atitudes de parentesco.
Pense-se, por exemplo, nos pito € pawana dos povos Caribe, par-
ceiros de troca comercial, afins ‘légicos’ que estdo entre o irmio,
o cunhado e o inimigo (Riviére 1969: 81, 227; Howard 1993); nos
ato e ajo dos Kalapalo, ‘amigos’ e ‘amantes’ que duplicam e inver-
tem o idioma da afinidade efetiva, e que tecem lagos diddicos
extralocais (Basso 1973: 102-6); ou nos apihi-pihd araweté, parcei-
ros de partilha de cdnjuges, 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
ndo sejam consangiiineos préximos ou afins efetivos, isto &, entre
0s parentes distantes ou os afins de afins, e cujas relagdes contras-
tam tanto com a germanidade como com a afinidade (Gow 1991a:
172-78). A lista deve ainda incluir posi¢des como a dos cativos
de guerra tupinambd, cunhados paradoxais; os amigos formais jé,
afins metaféricos; os substitutos funerarios bororo, que sio como
‘auto-afins’; os lagos criados pelo He barasana; os amigri jivaro, e
muitos outros casos. Todos esses fatos estdo a esperar uma teo-
ria das relagdes de ndo-parentesco na América do Sul (Viveiros de
Castro id.: 435-47).

Tais posigdes e relagbes ndo se caracterizam por uma mera exte-
rioridade ao campo do parentesco, mas se articulam a este campo
de modos variados: inversdo, neutralizagdo, generaliza¢io, metafori-
zago, e assim por diante. Na maior parte dos casos, estes terceiros
incluidos, que operam a mediagdo entre 0 mesmo e o outro, o inte-
rior e 0 exterior, 0 cognato e o inimigo, o individual e o coletivo, os
vivos e os mortos, estdo associados de modo privilegiado ao lugar
simbdlico da afinidade. Resumindo o que pediria desenvolvimentos
maiores, pode-se dizer que estas encarnagdes da “thirdness” (com
a licenga de C.S. Peirce) sdo solugdes especificas para o “problema’
da afinidade. Elas sdo o testemunho de um trabalho de ternarizagio,
isto &, de significagdo (ainda com Peirce 1955: 74-97) da oposigdo
simplesmente formal entre a consangiiinidade (uma “firstness™) e a
afinidade (uma “secondness”) indeterminadas, tal como exprimidas
na grade terminolégica. Os terceiros incluidos dio ao sistema seu
dinamismo propriamente racional. Eles sio efetua¢bes complexas da
afinidade potencial, cristaliza¢des rituais e politicas dessa categoria
tipicamente amazdnica.

Generalizo aqui, portanto, a nogio de afinidade potencial, cuja
importancia tem sido reconhecida de virias maneiras, como nas ja

citadas distinges entre “afinidade” e “afinabilidade” de Basso e
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Riviére, ou nas andlises de Joanna Overing (1982, 1984) sobre a filo-
sofia da troca matrimonial piaroa e de Albert (1985) sobre o sistema
politico-ritual yanomam. Ela atesta as limitagdes do paradigma
indologista para o caso amazdnico, bem como permite que defina-
mos um espago comparativo mais amplo dentro do continente, apro-
ximando, por exemplo, os sistemas jé de nossa problemarica. Longe
de serem, como os afins diacrénicos ou ‘analiticos’ do esquema dra-
vidiano, operadores de fechamento do sistema social dentro de uma
caixa terminoldgica totalizante, os afins potenciais amazdnicos, se
ainda sdo afins a priori, operam entretanto uma abertura sintética
do campo social.

Minha inspiragdo para a questdo dos terceiros incluidos pro-
vém da etnografia tupi-guarani, onde o estatuto paradoxal de ‘anti-
afim’” dos cativos tupinamba ou dos parceiros conjugais araweté
deixa clara a relagio entre as amizades ou inimizades formais e a
simbélica da afinidade. Mas entre os Timbira, por exemplo, ndo
fica menos patente a duplicagiio metaférica da oposiciio consan-
giiineo /afim na dupla companheiro/amigo formal (Melatti 1979;
Carneiro da Cunha 1979). Os J&é, que dispéem de segmentagGes
dualistas globais de valor cerimonial, organizam o campo do paren-
tesco de modo andlogo ao dos sistemas amazbnicos, isto &, por gra-
dientes de distancia. Por isso mesmo, especulo, é que isolariam este
dominio da esfera cerimonial, onde vigem as oposi¢des diametrais.
Note-se, contudo, que & medida que se desce dos Jé do Norte para
0s povos mais meridionais, hd como que um recolamento dos pla-
nos do parentesco e da organizagio cerimonial, verificando-se uma
relagdo metonimica entre os terceiros incluidos e a esfera do paren-
tesco, e particularmente a esfera da afinidade. Confira-se o caso
dos Panari (Schwartzman 1988), onde os primos paralelos patrila-
terais, pais dos cénjuges prescritos terminologicamente, estio na
relagdo jocosa caracteristica do complexo da amizade formal tim-

bira (onde um individuo tem esta relagio jocosa com os pais de

seu amigo formal). Ou veja-se o caso dos Bororo, onde afinidade,
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amizade funerdria e a diade iniciador-iniciado seguem as linhas do

dualismo exogdmico.’!

Seria preciso especificar as relagbes entre consangiiinidade, afi-
nidade efetiva e afinidade potencial entre os Jé a partir de outras
distingdes, como aquelas, ignalmente terndrias, entre pais, sogros
e tios maternos, ou entre irmaos, cunhados e amigos formais. Em
pelo menos alguns Jé do Norte, as posiges de amizade formal e
os lagos 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 —,
ndo creio ser acertado conceber os amigos formais e nominadores
dos Jé como ‘afins dravidianos’ vestigiais, que se tornaram afins
metaféricos apenas porque esses povos abandonaram a troca simé-
trica. A meu parecer, o que se tem ali é uma hipérbole da distingio,
perfeitamente amazonica, entre afinidade efetiva e potencial, que
no caso jé torna-se interna a sociedade, e é caracteristicamente esti-
lizada. Nao hé davida, porém, que casos como os dos Bororo (onde
o substituto funerdrio pode ou deve ser um cunhado, e o par inicia-
dor-iniciado deve trocar irmas) ou dos Panara (onde o sogro pode
ser um nominador), exigem reflexdo. De qualquer modo, as relagdes
entre amizade formal e sistema matrimonial jé podem vir a se mos-
trar bem mais complicadas que as de metifora ou vestigio de uma
estrutura de alianga simétrica (Lea com. pess. 1990).

Crocker fala do i-orubadari (termo reciproco para a diade ini-
ciador-iniciado, idealmente composta por um ¥zs e um MBs) como
“o elemento terceiro da estrutura que, além dele, inclui as residén-
cias natal e conjugal” (1985: 107). O i-orubadari € um cunhado ideal;
mas essa relagio marca a etapa da vida do homem na casa dos soltei-
ros. A relagdo é simétrica, e Crocker a contrasta com a assimetria

31. No caso bororo, porém, a dialética entre patrifiliagdo espiritual e matrifiliagio
doméstico-clinica impede a superposigiio de todas as oposigdes e relagdes saciais

sobre uma sé partigiio dualista absoluta.
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das relagbes de afinidade. Ela, na verdade, contrasta com a relagio
de afinidade efetiva e com a de germanidade. O autor acrescenta
que ela sintetiza as caracteristicas das relagdes com o pai e com o
tio materno.’? Ainda no Brasil Central, registre-se a descoberta de
Ladeira (1982: 34 e ss) sobre o sistema social dos Timbira, para
quem a regra de troca de nomes entre irmo e irma — o tio materno
nomeia o sobrinho uterino, a tia paterna, a sobrinha agnatica — dis-
tingue entre irmios reais-proximos e distante-classificatérios, defi-
nindo os dltimos como parceiros preferenciais. Reencontramos
aqui, no dominio da troca onomastica entre germanos, a distingdo
proximo/ distante dentro de uma mesma categoria.

A LINHA DF FISSAD

Ha uma fratura que atravessa o dominio da afinidade nos sistemas
amazdnicos. O ‘reino dos afins’ acha-se internamente dividido, cor-
tado por um quiasma que o reparte em regides simétricas e inversas:
de um lado, tém-se afins sem a afinidade; do outro, a afinidade sem
afins. Termos e relagbes divergem, segregados pela mesma linha que
separa o ato da poténcia. De um lado, a afinidade atual é atraida para
a consangiiinidade: pela endogamia local, a troca simétrica reiterada,
as aliangas curtas avunculares e patrilaterais, as ficgoes terminologi-
cas prescritivas, a tecnonimia, as ideologias da cognagio e da con-
substanciagdo conjugal, as preferéncias matrimoniais expressas em
termos de proximidade genealégica. A afinidade reduz-se aos afins.

32. Nolivro de Jean Monod sobre os Piaroa, bem longe do Brasil Central, encontra-se
esta interessante mengio a um conceito de thirdness: “[i£] preciso distinguir enrre
trés categorias de pessoas para nomear duas, que formam o corpo inteiro da socie-
dade: aquelas a quetn se estd ligado de nascenga, e aquelas a quem se estd ligado por

casamento — ps parentes e 0s aliados. Esta ¢ a distingdo principal. O terceiro termo

530 0s ‘amigos’ (tsawaraua), que podem-se tornar parentes por alianga” (1987: 148}
Agradego a P. Riviére a referéncia.
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Do outro lado, a afinidade potencial, coletiva ou genérica, abre a

introversdo localista do parentesco ao comércio com a exterioridade:

no mito e na escatologia, na guerra e no rito funerério, nos mundos

imaginarios do sexo sem afinidade ou da afinidade sem sexo. Ela se

‘reduz’ a uma pura relagio, que articula termos justamente nao-liga-
dos por casamento. O verdadeiro afim é aquele com quem nio se

trocam mulheres, mas outras coisas: mortos e ritos, nomes e bens,
almas e cabegas. O afim atual é sua versio enfraquecida, impura

e local, contaminada atual ou virtualmente pela consangiiinidade;

o afim potencial é o afim global, classico e arquetipico. Uma situa-
¢io pouco aristotélica, dir-se-ia, visto que a poténcia aparece como

mais perfeita que o ato. O que significa que a poténcia ndo €, neste

caso, mera indeterminagdo, mas determinagdo de outra poténcia

mais geral, que comanda de fora o parentesco. A afinidade potencial

é o lugar onde o parentesco, como estrutura, conhece seus limites

de totalizagdo, ecoando apenas como linguagem — como tropo que

s6 ganha sentido pleno porque se afasta da letra. O parentesco, ¢

a alianga matrimonial que o cria, ¢ estrutura estruturada, condicio-
nada pela estrutura estruturante da exterioridade, que se exprime

como afinidade potencial.

Tudo se passa, assim, como se tivéssemos, de um lado, o paren-
tesco — consangiiinidade mais afinidade efetiva — e, de outro, a afini-
dade potencial. Uma figura que parece resultar do estatuto problemé-
tico da afinidade, exprimindo uma tensio fundamental. A forga de
domar a afinidade dividindo-a entre a poténcia e o ato, as sociedades
amazdnicas terminam por produzir uma afinidade pura, que assume o
valor de termo ndo-marcado, a limitar o parentesco na medida mesma
em que este se localiza e cria uma afinidade generalizada a sua volta.
A neutralizagio da alianga mediante as formagBes de compromisso
do casamento préximo, das ficgdes endogamicas, da tecnonimia, é
essencialmente precéria: condigio indestrutivel, a afinidade potencial
é uma espécie de retorno do recalcado sociolégico, a reaparigio fora
do que foi abolido dentro, e agora com o valor de condigio.
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E esta fissdo interna da categoria sociolégica da afinidade que
nos da elementos para generalizar a questdo levantada por Peter
Riviére, quando este se pergunta “se a nogio de afinidade, tal como
o termo é geralmente entendido, é aplicivel na regifio da Guiana”
(1984: 69), ou a contradigdo piaroa analisada por Overing (1975,
1984), onde as ménadas locais constituem-se pelo casamento endo-
gimico — o grupo local é criado pela alianga —, mas onde a afinidade
‘ndo existe’, pois estd projetada para fora, para o plano supralocal,
e remetida mitologicamente as origens selvagens da cultura. O ver-
dadeiro afim néo é ali o afim verdadeiro, mas o estrangeiro canibal,
nio domesticado pela troca simétrica repetida que, afinizando, con-
sangiiiniza. (A afinidade unilateral, sugiro, é um caso particular da
afinidade potencial, donde sua raridade como forma de alianga na
Amazdnia.) Ou va-se aos Tupinamba, para sair da Guiana. Com
efeito, aqui também o cunhado ideal é o inimigo cativo, vitima cani-
bal casada no grupo de seus captores antes do sacrificio. Entre a pre-
feréncia avuncular da sociedade tupinamba e este simulacro ritual
de exogamia a que se submetemn a vitima e seus captores (Viveiros
de Castro 1986a: 685), a afinidade desaparece, dilacerada entre extre-
mos: 0 canibalismo literal, contra afins metaféricos, e o incesto meto-
nimico, com a filha da irm3. Ou reportemo-nos aos Wari’, saindo da
area do dravidianato candnico. Aqui, os lagos individuais de afini-
dade efetiva sio desmarcados por uma terminologia vocativa de con-
sangiiinidade e por uma ideologia de cognagio generalizada; mas
os rituais, que confrontam subgrupos territoriais idealmente endo-
gdmicos, caracterizam estes estrangeiros, com quem ado se trocam
mulheres, como afins prototipicos. Tais ritos tematizam a predagio
canibal e sexual dos oponentes, cujas mulheres, dada a afinizagdo ter-
minolégica, serdo assim ‘irm3s’ de seus atacantes. Uma dupla nega-
¢do da afinidade, portanto: predagio do alheio e incesto ao mesmo
tempo (Vilaga 1992).

Os fatos wari’ conduzem-nos aquele aspecto da afinidade poten-
cial que aparece com méxima clareza no estudo de Albert sobre os
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Yanomam (1985: §36-44 e passim): sua natureza classificatéria, no
sentido de coletiva e sociocéntrica. Com efeiro, enquanto a afinidade
efetiva tende a ser egocéntrica nos sistemas de férmula local (sobre-
tudo nos sistemas cognaticos) — e 0 mesmo se passa na maioria dos
casos de ‘terceiros incluidos’ —, a afinidade potencial qualifica rela-
gOes entre categorias genéricas: compatriotas € inimigos, vivos e
mortos, humanos e animais, humanos e espiritos. Essa passagem a
dimensio global se faz, como ja observamos, as custas de uma perda,
absoluta ou relativa, de contetido matrimonial efetivo por parte da
nogdo de afinidade: a alianga permanece presa a solugdes locais, no
sentido geografico (endogamia local) ou sociolégico (endogamia de
parentela, ciclos curtos, intransitividade do caleulo terminolégico).
A afinidade potencial é um fendmeno politico-ritual, exterior e supe-
rior ao plano englobado do parentesco. Tudo se passa como se a
dinamizagao (também no sentido homeopitico) da afinidade, redu-
zindo & imaterialidade sua referéncia substantiva original, liberasse
em estado puro os predicados dessa relagio, algados a condigio de
predicados universais — a condigdo de uma auténtica categoria, A
afinidade se reveste entdo de um valor propriamente transcenden-
tal. Assim como Lienhardt (1961: 46) falou em uma “parernidade
transcendental” que se manifestaria na Divindade dos Dinka, pode-
se, para a Amazonia, falar em uma afinidade transcendental — em
alguns casos, em sentido idéntico ao de Lienhardt (Viveiros de
Castro 1986a). L onde a ancestralidade é o valor cardinal da socie-
dade, a filiagao ¢é transcendentalizada; aqui, onde a troca de cOnju-
ges fornece “a metafora basica da ordem social” (Collier & Rosaldo
1981: 299), ¢é a afinidade que se transforma em categoria.

Muitas s3o as indicagdes da etnologia americanista sobre o valor
politico, ritual e cosmolégico da afinidade. Isso vai além do principio
geral 1évi-straussiano da alian¢a como instauradora da Sociedade.
Lembremos, entretanto, que Lévi-Strauss comega sua reflexdio com
uma bagagem de americanista, e que um de seus primeiros trabalhos
pretendia mostrar como “un certo lago de parentesco, a relagdo de
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cunhado, possuia um significado que, para muitas tribos sul-ameri-
canas, transcendia de longe a simples expressdo de uma relagio |de
parentesco]” (1943: 398), inaugurando assim a longa série de refe-
réncias ao carater estratégico da afinidade, a sua fungdo de charneira
ou ponte entre o local e o global, o parentesco e a politica, o interior
e 0 exterior.® Por seu turno, o célebre paragrafo final das ££p, que
confere um significado universal ao mito andamanés de um Além
sem afins, recebeu uma tematizagdo particularmente rica por parte
dos americanistas, o que sugere a eminéncia ambigua da afinidade
na filosofia social amerindia.>
Deve-se sublinhar, entretanto, que é a afinidade potencial o
modo especifico de operagdo dessa categoria como mediadora
interdimensional do socius. Isso implica seu descolamento do que
lhe serve de substrato empirico, a alianga matrimonial. A afinidade
s6 pode funcionar como dispositive de subordinagdo hierdrquica
do parentesco quando ela deixa de se referir aos conteuidos concre-
tos ou imediatos da afinidade atual. Estou, com isso, assinalando
minhas ressalvas diante das tentativas de redugido da economia sim-
bélica dos sistemas amerindios a um efeito da “economia politica
do casamento” ali vigente. Os limites do parentesco ndo sao postos
pelo parentesco. A consideragdo da afinidade potencial, estratégica
para uma rediscussio do conceito de estrutura elementar a luz da
paisagem amazdnica, deve, igualmente, ir além das solugdes que se
contentam em assinalar a ‘idiomaticidade’ do parentesco na veicula-
¢do de contetidos de poder, ¢ a circunscrigio do caleulo politico pelo
exprimivel neste cédigo (Overing Kaplan 1975: 65-6, 122; Taylor
1983: 350). Nio ha divida que tais sugestdes sdo importantes, por
descartarem uma leitura individualista que subordina a estrutura ao

13. P. ex.: Riviére 1969; 1984: 79-8c; Overing Kaplan 1975, 1984; Dreyfus 1977: 38¢;
Taylor 1983: 145-47; Turner 1979h, 1984; Albert 1985.

34. H. Clastres 1975; Carneiro da Cunha 1978; Overing Kaplan 1981, 1984; cf. Vivei-
ros de Castro 1986a: §27-28.
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uso, € este a uma teoria pseudo-psicolégica da ‘manipulagio’ e dos
‘interesses’. Mas elas ndo sdo suficientes, como outros trabalhos das
mesmas autoras dao plena fé (Overing Kaplan 1984; Taylor 1985).
Tanto quanto o parentesco, o ‘politico’ carece de ser ressituado na
economia simbélica que o circunscreve.

Assim, em suma — e pelo menos no dravidianato amazdnico
—, para além dos juizos prescritivos da afinidade cognatica, onde o
casamento ndo faz sendo desdobrar o que ja estava la (pois os afins
efetivos sdo atributos da cognagdo e de sua bipartigio terminolégica,
e no casamento ‘nada acontece”), ha um outro uso a priori reservado
a afinidade potencial, que é o de pensar, isto é, socializar, o que esta
fora do Mesmo. Ao regime complementar da oposigio entre consan-
giiinidade e afinidade, submetido aos critérios formais do juizo anali-
tico, é preciso sobrepor a suplementaridade inerente ao cariter sinté-
tico da afinidade potencial, lugar onde ‘algo acontece’. A afinidade
potencial é a primeira determinagio sociolégica da alteridade.

Isso nos leva ao tema da relagdo entre a afinidade potencial e o
mundo dos inimigos. Os terceiros incluidos, relagSes rituais normal-
mente estabelecidas com membros da categoria dos afins potenciais
(parentela distante, afins de afins, ndo co-residentes), apresentam
atributos que ternarizam a oposigio entre consangiiineos e afins;
mas eles sdo, justamente, incluidos, sdo atualizagdes singulares da
potencialidade. J4 os afins potenciais, enquanto categoria coletiva,
aparecem como o termo médio e mediador entre cognatos e inimi-
gos, co-residentes e estrangeiros, posi¢es aqui tomadas em seu
aspecto sociocéntrico. Eles sdo o operador de determinagao das cate-
gorias brutas da interioridade e da exterioridade, do parentesco e da
inimizade, sem o qual o sistema estagnaria na indiferenga: exterior
e interior estariam associados de modo puramente extrinseco. Os
afins potenciais nao sao ‘inimigos’, um mero complemento diacri-
tico do ‘Nos’, mas outros coletivos com quem se travam relagbes
socialmente determinadas de troca simbélica. Ainda ali onde estas

relagbes incluem a violéncia e a “reciprocidade negativa”, trata-se
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sempre de uma violéncia simbélica (simbélica mesmo quando é
real, para falarmos como Sahlins 1983: 88), e de uma reciprocidade,
mesmo que “negativa” (para falarmos novamente como Sahlins
1965), manifestando um uso positivo e necessario da alteridade.

Os exemplos dessa fungio de mediagio dinimica (de terceiros
includentes ou inclusivos) exercida pelos afins potenciais sio nume-
rosos, como o sio os matizes da paleta de diferengas que seria preciso
considerar. Evoque-se rapidamente: a afiniza¢o ritual do cativo tupi-
nambd; a transformagio dos inimigos mortos pelos Araweté em tiwd,
afins potenciais, de seus matadores; a media¢do endocanibal exer-
cida pelos afins classificatérios no rito funerario yanomam, entre os
predadores exocanibais inimigos e os cognatos enlutados; a posigio
privilegiada, e socialmente intermediaria, daqueles inimigos que sio
o objeto da caga de dentes ou cabegas pelos Yagua e Jivaro, entre a
solidariedade (ou vendetta equilibravel) interna e a violéncia indife-
rente (ou a indiferenga amigivel) externa — posigio que caracteriza
estes inimigos liteis como afins logicos —; o canibalismo metaférico
dos estrangeiros nos ritos wari’, distinto do exocanibalismo literal
exercido contra os inimigos (de outras etnias) e do endocanibalismo
funerario, também literal, a cargo dos afins efetivos, mascarado por
uma linguagem piedosamente consangiiinea; a rivalidade entre os
lideres locais (xamas) piaroa, expressa como afinidade potencial e
marcada por um canibalismo ‘realmente simbélico’, que se distingue
tanto do canibalismo ‘imaginariamente real’ entre inimigos exterio-
res, quanto da afinidade efetiva, interna ao grupo local; os dialogos
cerimoniais dos Trio, travados numa fregiiéncia média e tensa, entre
o siléncio belicoso frente aos ndo-Trio e a comunicacio informal

interna — ligando portanto afins potenciais, homens de outras aglo-
meragdes locais —; ou, por fim, os ritos funerarios alto-xinguanos,
onde os primos cruzados ndo-aliados por casamento, afins poten-
ciais portanto, sio 0s antagonistas arquetipicos.

E importante observar como os contextos culturalmente mais

densos, os momentos criticos para a reprodugio simbdlica das socie-
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dades acima evocadas, pdem em cena, como sujeito ou como objeto,

os afins potenciais, do sacrificio tupinamba a cauinagem guerreira
araweté, do reahu yanomam a celebragio shuar da tsantsa, do ramara

wari’ ao sari piaroa, ao kwarup e yawari alto-xinguanos.*

Uma econoniia simbadlica da predagéao

Os exemplos enumerados mostram como se constrdi o além da afi-
nidade que sua fun¢io mediadora implica. A fiss3o interna dessa
categoria, longe de resolver, s6 faz redobrar sua instabilidade. Por
um lado, sua neutralizagdo pela troca simétrica ou endogimica, isto
é, sua atnalizagio, é sempre imperfeita e inacabada: nem todo afim
é parente; os lagos de afinidade sdo, de diversos modos, a linha de
fratura do grupo local; os afins continuam a desempenhar, por tras
de um eventual convencionalismo cognatico, as indispensaveis fun-
¢Bes de alteridade. Por outro lado, o uso positivo da potencialidade,
seu aproveitamento ritual, marca a afinidade com o selo simbélico

do canibalismo.
A AXIOMATICA CANIBAL

A necessidade da afinidade é a necessidade do canibalismo. A associa-
¢do intrinseca entre essas duas nogdes — talvez muito geral, mas espe-
cialmente saliente na América indigena — é um indicio decisivo a
favor da tese de um englobamento hierarquico do interior do socius
por seu exterior: do parentesco, via a afinidade potencial, pela ini-
mizade; da ordem local do casamento pela ordem global das trocas

35. Tupinamba, Araweté: Viveiros de Castro 1986a. Yanomam: Albert 1985. Yagua:
Chaumeil 1985. Jivaro: Taylor 1985: 166-68, 1993a; Descola 1986: 329. Wari'; Vilaga
1992. Piaroa: Overing Kaplan 1986. Trio: Riviére 1969: 236-37, 1971. Alto Xingu:
Menget 1977: 47-48; Bastos 1990.
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simbélicas, onde circulam partes de corpos e propriedades metafisi-
cas; da sociologia em sentido estrito pela cosmologia em sentido lato
— em geral, e em suma, da semelhanga pela diferenga. E tal associagio
constitutiva entre afinidade e canibalismo que me persuade, igual-
mente, a ndo tomar o papel estruturante da afinidade potencial por
uma mera emanagio (indutiva ou dialética) do parentesco e das rela-
¢Oes primdrias ali vigentes, mas, ao contrario, a ver neste dominio
subordinado uma estabilizagio particular do regime generalizado da
diferenga, do qual a afinidade potencial é a primeira determinagio
particularizante. O 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 é o esquema sociolégico da real categoria, a categoria
da diferenga ou da relagio, cujo outro esquema transcendental é o
canibalismo. Afinidade e canibalismo sdo os dois esquematismos sen-
siveis da predagdo generalizada, que é a modalidade prototipica da
Relagdo nas cosmologias amerindias. Ha uma observagio de Lévi-
Strauss que nos ajuda:

Os observadores revelaram-se, fregiientemente, surpresos diante da
impossibilidade, para os indigenas, de conceber uma relagio neutra,
ou, mais exatamente, uma auséncia de relacéo. [...| A auséncia de
relagio familiar n@o define um nada, ela define a hostilidade. |...| £
tdo pouco possivel manter-se aquém quanto além do mundo das rela-

¢hes (EEP: §52-53).

Isso equivale a dizer que, ‘para os indigenas’, nenhuma diferenga
¢ indiferente, pois toda diferenga é imediatamente relagio, dotada
de uma positividade; a hostilidade nfo é um nada, mas uma relacio
socialmente determinada. Seria possivel, contudo, ir mais longe na
Amazdnia: o esquema geral de toda diferenga, como se pode ler reite-
radamente na etnologia da regido, é a predagio canibal, da qual a afi-
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nidade é apenas uma codificagdo especifica, ainda que privilegiada.
Com o risco de um certo excesso alegérico, dirfamos que, nas cosmo-
logias em pauta, a proposigo atributiva genérica € uma proposicio
canibal. O protdtipo da relagdo predicativa entre sujeito e objeto é
a predagio e a incorporagdo: 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 proposigdo sintética, neste universo que se enuncia segundo
uma légica das qualidades sensiveis, é efetivamente uma cépula, car-
nal ou carnivora. Sujeito e objeto se interconstituem pela predagio
incorporante, cuja reciprocidade caracteristica, sublinhe-se, atesta a
inexisténcia de posi¢des absolutas (do sujeito como substéncia, do
predicado como acidente).*

As proposigdes analiticas de identidade préprias do mundo
substantivista do parentesco (concebido, nas sociologias amazdni-
cas, na forma da comunidade de substincia, e como convertendo
continuamente relagdes em termos), contrapde-se e sobrepde-se o
mundo sintético da predagdo, onde ¢ justamente a heterogeneidade
de substincia que instaura o jogo dindmico da relagio. A diferenga
(a “hostilidade™), longe de ser um nada, é aquilo cujo limite inferior
define a “relagio familiar”. £ ela o termo ndo-marcado, regente da
estrutura global. E a predagio que & generalizada, ndo o parentesco;
ela é a Relacfo.

36. Cf. Overing Kaplan 1986: go-g5, para uma anilise do canibalismo como o idio-
ma bisico de toda relagio social, entre os Piaroa. Entre os estudos que ressaltam a
importincia da predagio ontol6gica na Amazdnia, ver os trabalhos de Albert (1985,
1988) sobre os Yanomam, e o de Vilaga (1992) sobre os Wari’. Albert analisou com
grande riqueza de detalhes a simbélica canibal como elemento onde se travam as
relagBes politicas (i.e. supralocais) yanomam, identificando ainda uma complexa
configuracio de graus e modalidades diferenciadas de predago conforme os niveis
da classificagiio sociopolitica, diferenciagiio esta que recorre a diferentes técnicas

agressivas e afeta diferentes componentes pessoais.
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Assim, as “estruturas alimentares do parentesco” de Meillassoux
(1975), com sua énfase nas relagdes materiais de produgio, devem
ser vistas como circunscritas pelas estruturas autrement alimentares
de nfo-parentesco — pelas relagdes simbélicas de predacio canibal.
Ja se observou que as sociedades amazénicas, tecnologicamente “neo-
liticas’, possuem uma imaginagio ‘paleolitica’: seu paradigma da pro-
dugdo e da reprodugio ndo é o casamento fecundo com a terra-mie,
mas a predagio canibal, cinegética e guerreira, entre inimigos-afins.
A natureza ¢ ‘afinal’ (Descola 1986: 317-30; Erikson 1984: 112}, ndo
maternal.¥ Do mesmo modo, a relagio com os mortos e espiritos
se trava no elemento da alianga tensa entre afins potenciais, nio
naquele da ancestralidade cultual filiativa: a sobrenatureza nio é
paternal, mas também ‘afinal’ (Carneiro da Cunha 1978; Viveiros
de Castro 1986a). O que vai ao encontro de uma breve anotagio em
O pensamento selvagem:

Entre as populagies onde as classificagbes totémicas e as especializa-
§Bes funcionais tém um rendimento muito redugido, isto quando néo
estdo completamente ausentes, as trocas matrimonials podem Jornecer
um modelo diretamente aplicdvel G mediagio da natureza e da cultura

(Lévi-Strauss 1962b: 170).

As relagBes amazénicas de predagio, apresso-me a sublinhar, sdo
intrinsecamente relagdes sociais. A reciprocidade inerente a preda-
¢ao canibal ja sugere que se trata aqui de uma predacdo subjetivante,
interna ac mundo das relagbes de que falava Lévi-Strauss. Ela nada
tem a ver com a produgdo objetivante moderna, que supde uma rela-

¢do neutra, impossivel nas cosmologias amerindias, onde se defron-

37. O tema da predagdo canibal entre afins humanos e animais tem como variante muito

freqiiente a sedugiio erética, Cf, Holmberg 1969: 240; Murphy 1958: 39; Erikson, 1984;
McCallum 1989: 155; Descola 1986: 322 e ss; Seymour-Smith, 1988: 1 16-19. Esses temas
sdo possivelmente panamericanos, cf. Désveaux 1988; 199.
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tam um Sujeito humano ativo e um Outro inerte e naturalizado.
A predagio generalizada amerindia é uma figura do mundo “do
dom e da luta dos homens” (Lefort, 1978), nido do mundo do tra-
balho e do dominio das coisas: ela pertence a troca, ndo a produgéo.
Chaumeil (apud Erikson 1984: 1710) observa, a respeito dos Yagua,
algo que poderia ser estendido a maioria das sociedades amazoni-
cas: que a caga ¢ uma forma de “commerce, échange, troc”, ndo de
“labeur”. Diga-se isto de toda forma de predagio na Amazénia, e
diga-se, sobretudo, que o inverso é ainda mais verdadeiro: que toda
troca, a comegar pela matrimonial, é uma forma de predagao (Bidou,
Landaburu, também referidos em Erikson op.cit.: 112).

A predagio é uma predicagio da humanidade, e seu predica-
mento. A afinidade € um caso particular do canibalismo porque o
canibalismo é uma relagio essencialmente social — porque s6 hd rela-
¢des sociais. Ela é, em verdade, sua determinagio social maxima, a
tal ponto que é preciso afinizar para poder incorporar: seja porque
é preciso afastar o demasiado préximo, como as presas animais para
os Piaroa (Overing 1986), seja porque € necessario determinar o
indeterminado, como a vitima sacrificial para os Tupinamba (Vivei-
ros de Castro 1986a}. Mais ainda, as vezes é preciso afinizar para
incorporar, e é preciso incorporar para consangiiinizar. Penso naque-
les muitos sistemas onde as substincias e as identidades internas sdo
o produto da ‘digestdo’ de relagdes exteriores, postas como a condi-
¢io de possibilidade das primeiras: penso no canibalismo guerreiro
wari’, que torna o inimigo filho de seu matador (Vilaga 1992); ou na
gestagdo masculina induzida pela vitima jivaro, condigiio da fecundi-
dade feminina (Taylor 1985, 1993a). Aqui o canibalismo efetivo apa-
rece como homoélogo a afinidade efetiva, que, com o casamento, tra-
duz a poténcia em aio e subjetiviza o objeto; e ele também depende
de um canibalismo potencial, da predagio generalizada que define \
a ordem da socialidade cdsmica. Mais geralmente, a predagio do
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exterior surge como condigdo de produgdo do corpo social em sua
dimensfo interna, como o elemento de construgio das diferencas e
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dinamismos sexuais, etarios e estatutarios, que manifestam assim sua
dependéncia da ordem global da predagio. Penso aqui nos Ikpeng e
nos Mundurucu, nos Yanomam e nos Tupinamba.*®

& MORTE € A ALIANGCA

Na socialidade amazdnica, em suma, o0 axioma canibal é anterior e
superior aos teoremas do parentesco. As relacdes de predagio englo-
bam as relagdes de produgio. Isso significa que uma economia das
trocas simbolicas ligadas a criagdo e destruigdo de componentes
humanos (componentes relacionais mais ou menos reificados em
‘substincias’) circunscreve e determina a economia politica do casa-
mento e da alocagio de recursos produtivos, a qual deve ser vista
como uma incidéncia, entre outras, da ordem da socialidade canibal.
A concepgio simplista do intercimbio matrimonial como envolvendo
a distribuigio, circulagfio e controle de individuos (classicamente, do
sexo feminino) precisa dar lugar a uma consideragio mais fina dos

atributos e propriedades que circulam, n3o apenas no casamento,

mas no fluxo universal da predagéio predicativa. E nesse sentido que

o parentesco, enquanto ordem econdmica da produgio de pessoas,
e enquanto ordem juridico-politica de sua circulagio, reprodugio e
controle, aparece como determinado por uma econornia cosmologica
bem mais geral — por uma economia, literalmente, césmica.”?

Seria necessario, por exemplo e no minimo, complementar a
descrigio da economia politica do parentesco por um exame da eco-
nomia simbdlica da morte nas sociedades amazdnicas. O trabalho
de controle da morte parece ali ter uma relevéncia csmica e social

tdo grande quanto, sendo maior que, a conferida aos dispositivos de

38. Menget, 1977, 1993¢; Albert 1985; Viveiros de Castro 1986a; Carneiro da Cunha
& Viveiros de Castro 1985.
39. Ver, nesse sentido, as formulagdes muito sugestivas de Strathern {1984), paraa

Melanésia, e de Riviére (1985), para a Amazdnia.
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produgéo de individuos. E conhecido o aparente paradoxo daquelas
sociedades ‘simples’ que, fundadas na alianga simétrica e tendo o
casamento como arena politica principal, minimizam ao maximo, por
assim dizer, justamente estes aspectos, do ponto de vista de sua énfase
ritual. Essa ‘implicitacdo’ da alian¢a seria caracteristica das brideser-
vice societies, em contraste com o cerimonialismo que cerca o matrimé-
nio nas bridewealth societies, conforme o sugestivo modelo de Collier
& Rosaldo (1981). Nio cabe aqui discutir as razdes desse fendmeno;
ele pode ser uma propriedade inerente a alianga prescritiva, onde o
casamento é pensado sob a forma da repetigdo; mas também pode
estar manifestando uma inibigio politica que reconhece, em negativo,
o valor do casamento na criagdo de diferenciais de poder dentro des-
sas sociedades igualitarias. O que nio tem recebido a atengfo tedrica
que sua evidéncia etnografica impde, no caso amazbnico ao menos,
é a contraface positiva da desmarcagio do casamento, a saber, a ela-
borada maquinaria ritual que envolve a morte. Se o matriménio e o
nascimento sdo, em geral, tratados de modo deliberada e modesta-
mente doméstico, a morte, interna ou alheia, sofrida ou exercida, é
assunto eminentemente ptiblico, e imediatamente politico-ritual, acio-
nando para os ritos funerarios, purificatérios ou comemorativos toda
a comunidade, e por vezes mais que ela.

Uma especulagio comparativa. Se, na Africa — entenda-se, naque-
las sociedades africanas que serviram de protétipo para a teoria
dos grupos de descendéncia —, o ‘problema’ parece ser o de pro-
duzir e localizar juridicamente os vivos, na Amazbnia, em con-
traste, o problema seria fabricar e situar cosmicamente os mortos.
A auséncia ou pobreza de cultos de ancestrais na América tropi-
cal poderia estar ligada a isto: a linha diviséria de base ndo passa
entre grupos distintos de pessoas, vivas como mortas, interna-
mente unidas por lagos de descendéncia, mas entre a comunidade

dos vivos, de um lado, e a dos mortos, de outro, ligadas-separa-

das por lagos de afinidade (Carneiro da Cunha 1978). Em muitas
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sociedades africanas, com efeito, a condigio de morto aparenta
um individuo a toda a sociedade: mesmo os ancestrais alheios
sdo parte do patriménio coletivo (Houseman, com. pess. 198g).
Na Amazdnia, ao contrario, esta condigio transforma-o simbo-
licamente em afim, mesmo para seus consangiiineos. O desloca-
mento da carga simbélica da afinidade para as relagdes vivos/
MOTtos permite, a0 mesmo tempo, 0 mascaramento da alianga no
interior do mundo dos vivos (o ‘efeito guianense’) e revela seu
valor instituinte: a afinidade é transcendentalizada. Os mortos,
como os inimigos, sdo afins potenciais, e por isso ambos sio indis-
pensaveis. N3o é por acaso, portanto, que, se um consangiiineo
morto € uma espécie de afim ou de inimigo, um inimige morto
serd uma espécie de afim ou de consangiiinee (Taylor 1985; Vivei-

ros de Castro 1986a; Vilaga 1992).

E uma corre¢io de curso. Albert (com. pess. 1991) chamou-
me a atengdo para um aspecto que obriga a matizar o que digo
aqui sobre o predominio da administragio da morte sobre a ges-
tdo da vida: a 6bvia importincia, em numerosas sociedades ama-
zbnicas, dos rituais de iniciagio, e de sua simbélica da fecundi-
dade. Lembrou-me ainda (evocando um comentario de Riviére)
que, na maioria das sociedades guianenses, a parte os Yanomami,
verifica-se uma desmarcagio dos funerais e uma énfase na inicia-

¢do. Poderfamos também recordar o complexo tukano do Juru-

pari etc. O contraste que eu perseguia acima, entretanto (nos
passos de DaMatta 1976 e de Carneiro da Cunha 1978), era
antes aquele entre uma gestdo politica da reprodugio e da conti-
nuidade social internas — o paradigma africano da descendéncia,
com sua dependéncia da parentalidade — e uma gestfio simbélica
da exterioridade afim, e sua dependéncia do parentesco. (Para o
contraste entre parentalidade e parentesco, ver Houseman 1988.)
Seja como for, deve-se considerar a relagio entre a produgio

ritual de adultos capazes de dar a vida — os ritos de puberdade, a

importincia da menarca etc. — e a fabricagio ritual dos mortos.
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Em néo poucas sociedades, esses temas estdo intrinsecamente

ligados. Para um instigante tratamento da problemaitica da fecun-
didade na Amazdnia, ver Santos 1986, que sublinha o que aqui

minimizei, e vice-versa.

Nio é possivel, portanto, separar o problema da afinidade do pro-
blema da mortalidade, atribuindo ao primeiro uma primazia socio-
politica face & evanescéncia cosmolégica do segundo. A morte e a
alianga sdo condigdes conexas de possibilidade do socius, como ates-
tam aquelas utopias amerindias que, negando uma, negam conjunta
e necessariamente a outra (H. Clastres 1975). A economia politica
do casamento, em sua modalidade amazonica, é a face local de uma
economia simbdlica da morte. E é a axiomatica canibal que traduz
uma na outra, visto que a morte, como a sexualidade que impde a
alianga, € concebida em termos desta axiomatica.

Recordemos aqui o vasto complexo descrito nas Mitoldgicas,
onde a origem da cultura é ac mesmo tempo origem do fogo culi-
nério, da alianga e da mortalidade. O canibalismo, regime alterna-
tiva ou cumulativamente alimentar, sexual e funerdrio, ndo pode
sendo ser um emblema poderoso da condigio humana nesta visdo de
mundo. E em visdes analogas: como disse Sahlins para o povo das
Thas Fiji, “a origem do canibalismo é a origem da cultura” (1983:
72). O que poderia ter sido dito, é claro, pela etnégrafa dos Piaroa.
Se muitas sociedades amazbnicas usam a alianga simétrica em um
espirito de introversdo endogamica, conforme a idéia reguladora
de uma autonomia andrégina do grupo local, uno e indiviso (para
falarmos como Pierre Clastres), é a morte que impde a abertura
heterondmica da ménada matrimonial, Ela sempre vem de fora, dos
inimigos, animais e espiritos, e ela sempre produz um exterior, seja
quando ¢ a feitigaria interna que divide o grupo, seja porque toda
morte transforma um vivente em ente de fora. Os limites da autono-
mia local ndo s3o apenas aqueles impostos a vontade endogimica

pela demografia ou a politica: eles sdo limites cGsmicos impostos
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pela mortalidade. Os Outros sdo necessarios para a administragio,
no duplo sentido, da morte. A perfeita autonomia s6 seria possivel
se 0s humanos fossem imortais, mas ai € a sociedade que seria invid-
vel, 0 que € um tema recorrente nas escatologias amerindias. Ou
se a morte nio fosse um problema para a razdo. Mas ¢ ela a janela
da monada. Se é as vezes possivel casar entre si, é sempre preciso
morrer fora; a férmula de Tylor nfo representa uma verdadeira alter-
nativa. E em muitos casos, como ja vimos, nio sfo apenas predado-
res que é mister buscar fora, para a socializa¢io da morte interna,
mas também presas. Pois, se é possivel casar dentro, muitas vezes é
preciso matar fora, naqueles regimes que dependem da captura cani-
bal de relagBes exteriores: os “cooked men” podem ser t3o ou mais
escassos que as “raw women” (Sahlins 1983).

Determinar a morte como questio sociolégica fundamental na
paisagem amazdnica implica concluir que o que é escasso, especifi-
camente, talvez seja o sentido, e nada mais: é ele que é efetivamente
raro, e que estd sempre alhures. A morte gera uma economia pro-
priamente simbdlica, para além de uma economia politica 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 os diferentes tipos de escasse7 que foram
acionados para dar conta das propriedades globais de alguns (ou
todos os) sistemas sociocosmoldgicos amerindios. Para nio falar
na escassez de proteinas ou de solos férteis, cara aos ecologistas
culturais, ou da luta de morte pela reprodugio diferencial, cara aos
sociobiélogos, recordem-se: Riviére 1984 e 1985, que sugere uma
escassez da forga de trabalho ou de pessoas; Lizot 1976, que diz que,
para os Yanomami, as mulheres s3o os bens escassos por excelén-
cia; Taylor 1985 e 1993a, que fala de uma escassez de identidades
ou de “virtnalidades de pessoas” para os Jivaro, motor de sua caga

as cabegas. Os especialistas no noroeste amazdnico, por sua vez,
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mencionam freqiientemente uma certa escassez termodinimica, a
idéia de uma quantidade finita de energia cosmica que deve ser reci-
clada. Os trabalhos de Overing sobre os Piaroa sugerem, enfim,
que o conhecimento xamanistico é o recurso escasso desta socie-
dade. Hé, portanto, economias politicas, economias simbélicas, eco-
nomias fisicas, economias metafisicas da escassez; h4 uma escassez
‘ética’, uma escassez ‘émica’, e assim por diante. Nio sei bem o que
pensar disso tudo. Talvez devéssemos nos por de acordo quanto ao
que é escasso, afinal, nesses sistemas. Em seguida, caberia ver se de
fato a nogio é realmente heuristica. Para uma andlise inovadora das

sociedades amerindias em termos de uma economia do desejo, néo

da escassez, ver Gow 1989 € 1991a.

Os afins, enfim, sio inevitaveis, desde que a questdo é obter esposas;
mas esta questdo pode ser resolvida em casa, para tantas dessas socie-
dades; os inimigos, entretanto, sdo indispensaveis para a produgio
social dos mortos, e muitas vezes dos vivos, e para isto € preciso
olhar além do horizonte do grupo. E os afins potenciais, como jd disse-
mos, sio a ponte a ligar essas duas fases da socialidade.

E assim que entendo, por exemplo, a situagao piaroa resumida
por Joanna Overing nos termos de uma tensio dialética entre duas
imagens da sociedade: de um lado, “um mundo ideal de parentelas
endégamas”; do outro, “a sociedade como incluindo o todo mais
amplo [the wider whole] — os afins potenciais e os oponentes politi-
cos” (1984: 148). Com efeito, o regime intentado pelo casamento € 0
da coexisténcia extensiva, partes extra partes, de totalidades imagin-
rias fechadas; aquele conduzido no elemento da reciprocidade cani-
bal é o de uma estrutura simbélica aberta e intensiva, comandada
pelo exterior. L o wider whole de onde vem a morte — e também o
sentido, e assim a vida —, povoado por afins inimigos, espiritos ani-
mais, estrangeiros canibais e tantos outros avatares da exterioridade.
A mesma interpretagio, creio, pode ser dada as sugestdes de Riviere

(1984: 70-71, 85-86) sobre a abertura do localismo guianense gragas
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as “cosmologias e no¢bes causais da regido”;* isto é, ndo como mera

compensagdo cosmoldgica negativa da introversdo sociolégica, mas

como afirmagdo de uma abertura necesséria. Isso pode ser generali-
zado para os nexos enddgamos jivaro, por exemplo, que encontram

seus limites no nivel superior da troca de cabegas entre afins sim-
bélicos; ou para a comunidade intramatrimonial yanomam, que se

engrena, no ciclo funerario, ao complexo multicomunitario definido

pela afinidade potencial e o canibalismo; ou para a introversio avun-
cular tupinamb4, que se abre ao wider whole no sacriticio do inimigo,
momento de congregacio de numerosas aldeias aliadas em torno

de um afim exterior, para devora-lo. O esquema da predagio ¢ por

onde a parte passa a0 todo e vice-versa. Predagio é passagem.

A questio da troca simétrica como ideologia dominante na
Amazdnia 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 auséncia de valor transcontextual dos objetos, e, por-
tanto, pelo principio: “a Gnica coisa que pode ser trocada por uma
mulher é outra mulher” (Collier & Rasaldo 1981: 298). Nelas, o
significado central do casamento para a autonomia masculina e a
énfase igualitiria resultam na reciprocidade equilibrada da troca
direta, figura que forneceria “a metafora basica da-ordem social
nas sociedades de servigo da noiva” (id. ibid.: 299). Havera cer-
tamente reparos a fazer ao modelo de Collier & Rosaldo, no con-
texto amazonico (Riviere 198y; McCallum 1989); mas ele permite
extensdes interessantes. Talvez seja esse principio de equivalén-
cia estrita entre pessoas, sua ‘imediagdo’ objetiva, que articule o
canibalismo e a afinidade potenciais. Com efeito, se ndo se trocam
matrimonialmente pessoas, entdo isto serd efetuado pela reciproci-

dade canibal. A auséncia de casamento ou, alternativamente, um

40. O autor estd se referindo as nogdes causais sobre a doenga e a morte.
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fluxo apenas unidirecional de pessoas, abrem um crédito canibal
reciproco ou unidirecional, na diregdo inversa. A alianga cumula-
tiva endogémica e a troca direta aparecem como casos-limite onde
a constante canibal se cancela. A predagio sexual reciproca quita a
divida sempre latente, ou, de modo mais geral, converte em troca
de pessoas vivas o potencial de troca de pessoas mortas sempre
presente entre Outros. Nas sociedades amazdnicas, pode-se dizer
que o casamento ndo s6 ¢ um processo gradual (Collier & Rosaldo
op.cit.: 286), mas que ele & vivido como uma espécie de predagio
sexual consentida entre as partes assim aliadas.'' A captura beli-
cosa de mulheres no exterior (prarica, note-se, bem menos comum
na regido do que se imagina) & um dos pélos de um continuo sem
falhas, cujo outro pélo é a endogamia cumulativa.

A alianga reiterada e a troca simétrica sao formas de estabiliza-
¢io do potencial canibal em seu estado de energia minima. Percebe-
se entdo porque a afinidade potencial, concebida do ponto de vista
masculino, onde as mulheres exteriores sdao um alvo, ¢ especificada
nos mitos como afinidade efetiva mas unilateral, onde os doadores
de mulheres séo os canibais por exceléncia. Quem da mulheres sem
recebé-las em troca (e s6 uma pessoa vale outra), abre um crédito
canibal contra os tomadores. A mitologia sul-americana tem como
uma de suas figuras tipicas o sogro antropéfago, que impde ao genro
provas perigosas, nas quais o fracasso é sancionado pela devoragio,
e de quem se obtém os bens culturais. O Kuemoi dos Piaroa é um
bom exemplo (Overing Kaplan 1984: 144-47). Com a cultura (o fogo
culindrio) e as mulheres recebe-se, muitas vezes, a mortalidade;

mas nesses mitos prometeicos sul-americanos, o credor terrivel é

41. Para os Parakani (Fausto 1991), p. ex., a troca matrimonial simétrica € vista
menos como um contrato de alianga que como uma dupla captura, duplo roubo
que torna as partes quites — ou antes, visto tratar-se de um sistema de casamento
)

avuncular, como um roubo que devera ser quitado na geragio seguinte. E ver, supra

as referéncias a Chaumeil, Bidou e Landaburu em Erikson 1984.
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normalmente um wife-giver, sogro ou irméo da mulher, n3o uma

figura paterna — mais uma vez, a alteridade aqui € afim. O conhe-
cido rito tupinambd é explicito: a mulher cedida ao cativo de guerra

era, de preferéncia, uma filha ou irma de seu captor, ou de seu futuro

matador. Como se, para justificar devidamente a morte do inimigo,
fosse primeiro necessario endivid4-lo como genro ou cunhado recep-
tor. A prestacio de um prisioneiro aos doadores de esposa, além

disso, era uma das obrigagdes do jovem recém-casado, que presen-
teava seus afins com um substituto em espécie de si mesmo, E. a outra

prestagdo capaz de terminar a fase uxorilocal do servigo da noiva era

a cessdo de uma filha ao irmdo da mulher, isto é, 0 casamento avun-
cular. Um cativo, duplo de si mesmo, ou uma filha, duplo da mulher

obtida, em troca desta: pessoa por pessoa e corpo por corpo (Vivei-
ros de Castro 1986a: 683-85). £ necessario, portanto, generalizar a

férmula de Collier & Rosaldo: a tinica coisa que pode ser trocada

por uma pessoa ¢ outra pessoa. A ndo-simbolicidade entre pessoas e

objetos — a auséncia de bridewealth — associa-se 3 equivaléncia entre

mortos, cativos e mulheres, e a uma equivaléncia potencial entre

componentes pessoais e modalidades de predagio.

A afinidade unilateral aparece, assim, como caso particular da
afinidade potencial; caso onde a atualizagio niio neutraliza a afini-
dade, mas a ‘potencializa’, ao lhe fornecer um esquema sociol6gico
proprio do raciocinio demonstrativo do mito. O sogro ¢ o cunhado
(ws) canibais sio, sem dévida, representagdes tipicas de sociedades
uxorilocais ou de érideservice, onde a auséncia de irm3 para trocar
com o Wk abre um crédito canibal em favor dos doadores. Crédito
que, exceto nas sociedades que praticam o casamento avuncular,
sempre estara aberto em favor do sogro. A Divida amerindia nio
concerne filiagdo e parentalidade, mas alianga e casamento (Vivei-
ros de Castro 1990: 28-31). “O cagador ¢ por exceléncia um genro”
(Erikson 1984: 113); com efeito, pois, em caso contrério, o genro sera
a caga por exceléncia.
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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 tnica contrapartida de uma mulher & outra mulher”
— mostra um gradiente de obrigagbes para com o sogro conforme a
seqiiéncia: casamento com mulheres ndo-aparentadas; com primas
cruzadas; com a ZD. No primeiro caso, WF e DH sfo apenas isto; no
segundo, sio MB e ZS; no terceiro, WF=2zH, DH=WB. Nos Pemon,
quem da uma mulher é seu pai, ndo seu irmio; a troca simétrica,
assim, ndo quita a divida para com o WF, 56 canceldvel com a troca
obliqua avuncular, que transforma o sogro em cunhado (o que Tho-
mas chama de “elimination of the father-in-law”), e especificamente
em cunhado receptor. O que se busca parece ser menos, pace Tho-
mas, suprimir a afinidade que evitar qualquer assimetria, Os Shi-
wiar adotam a estratégia mais comum e menos radical, que é a de
contrabalangar as dividas para com os W¥ pela troca de irmis: “Os
doadores de esposa ocupam uma posicio superior frente aos recepto-
res, que estio em divida permanente para com eles, devendo forne-
cer-lhes alimentos e lhes prestar servigos. Essas relagdes podem ser
amenizadas ou neutralizadas, porém, pelo matriménio entre primos
cruzados, pelo intercimbio de irmas e outras formas de alianga repe-
tida ou reciproca” (Seymour-Smith 1988: 202). Se podemos dizer
que a predagio entre afins potenciais ¢ a estrutura que comanda as
relages supralocais no socius amazénico (que sdo as relagdes pro-
priamente pofiticas, como argumenta Albert 1985), a relagdo entre
WF ¢ DH ¢, por seu turno, o modelo dominante da hierarquia inter-
pessoal, e mesmo a matriz real ou imagindria de toda relagio de
poder (ver Turner 1970a, b; Albert 1988: 89; Viveiros de Castro
1986a: 319-20, 628-29, 683-00). '

Joanna Overing tem mostrado a relagio profunda entre o ideal da
simetria endogimica e o horizonte canibal. O canibalismo é o resul-

tado de uma auséncia de reciprocidade sempre latente:
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A relagdo propria, ou melhor, segura de intercambio é aguela que € reci-
procada, e € apenas mediante 1al reciprocidade que o perigo inerente d
relacio entre afins pode ser invertido [...] Os afins sdo gente estranha,

gue pode nos comer... (19812 162, apud Erikson, 1984: 109 1% 4).

Consegue, entretanto, essa vontade de intercimbio endogamico
alcangar a segura simetria visada, esconjurando o fantasma canibal,
despachando-o para o espago exterior a sociedade ou para o tempo
anterior do mito? Falamos acima em estabilizagdo do potencial cani-
bal em um estado de energia minima; minima, note-se, ndo nula. Ndo
existe vicuo sociol6gico absoluto, ndo hé zero relacional: a “auséncia
de relagio”, como vimos, é inconcebivel no pensamento amerindio.
A simetria absoluta é, por isso mesmo, impossivel. O canibalismo néo
¢ um resultado, mas um principio. Cito Vilaga, citando outros:

A troca de mulheres, mesmo simétrica, ndo € jamais uma troca igual, pois
gue “cada mulher conserva um valor particular” (££r: 569). Como diz
Lima (1986 146) para os_furuna, “a irmd cedida jamais poderd ser subs-

utuida perfeitamente pela outra [...] que se recebe” (19921 294).

Com efeito, além da simetria de facto dificilmente poder abarcar a
relagio com o sogro — a solugdo avuncular parece ter ido o mais
longe possivel nessa diregdo —, ela encontra um limite de jure, infran-
quedvel: toda troca contém um potencial assimétrico. As mulheres
n3o sdo apenas signos, mas valores, argumentava Lévi-Strauss; e se
cada sexo €, para o outro, relagio e abertura — € isto que significa o
conceito de “proibigio do incesto” (Viveiros de Castro 1990: 26-27)
—, pode ser também termo e fechamento. A injuncio da exogamia ins-
titui uma equivaléncia formal entre as mulheres; mas a unica coisa
perfeitamente equivalente a2 uma mulher cedida é ela prépria, aquela,
e ndo outra. A perfeita simetria é o incesto, porque é perfeita auto-
nomia; e o incesto conduz, literalmente, ao canibalismo. Se os siste-

mas de troca generalizada revelam-se obcecados por um “fantasma
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patrilateral” (£27: 356), os sistemas de troca restrita tém o incesto
sororal como seu fantasma.*? Mito e rito juntam-se para sublinhar
a assimetria inerente a toda troca. Esta, quando simétrica, faz tanto
dois ganhadores como dois perdedores: o jogo de perspectivas &
aqui crucial.

A troca é sempre desigual, em tltima analise. Se ela funda a
sociedade, ndo é, entdo, por acaso que a sociedade amazdnica serd
sempre “uma sociedade que suspeita de sua prépria natureza social”
(Overing Kaplan 1984: 150). Suspeitando da troca, busca anula-la de
diversas maneiras: pela endogamia, que autoriza uma ‘reciprocidade
generalizada’ sem contabilidade; pela repeti¢io de aliangas em um
meio cogndtico, que dissolve quaisquer unidades diacrénicas; pela
unido avuncular, que pensa toda irma como, literalmente, gravida
de uma esposa; por simulacros de exogamia, enfim, que sdo apenas
empréstimos a curto prazo de componentes pessoais destotalizados
(Riviére 1985). “Através do casamento endogamico é a prdpria nogio
de troca matrimonial, ¢ ndo apenas seus perigos, que se vé supri-
mida” (Overing Kaplan op.cit.: 149).

42. Como seu fantasma, ou como seu simbolo explicito: ver as observagdes de Taylor
(1989, 1993) sobre o par irmdo/irma como modelo da conjugalidade jivaro; cf.
Riviére (1969) sobre 0 mesmo par entre os Trio; e, naturalmente, o atrator aviincu-
lo-patrilateral amazémnico (Viveiros de Castro 1990; Fausto 1991).

43. Alguns antropélogos (Descola 1986: 322; Erikson 1984: 113), a0 comentarem a
linguagem de afinidade que envolve a caga amerindia, contrastaram a reciprocida-
de real entre cunhados humanos com a ‘trapaga’ implicada na alianga sem contra-
partida entrc humanos cagadores e animais cagados. A parte o fato de que niio sio
poucas as sociedades onde tal assimetria se vé reconhecida e respondida pelo envio
de doengas dos animais aos humanos — doengas concebidas como contrapredagio
canibat (Overing Kaplan 1986; Vilaga 1992) —, constate-se que, se a reciprocidade
matrimonial ¢ real, e a venatdria é apenas imagindria, sendo realmente unilateral,
muitas s3c as representagdes imaginarias da reciprocidade matrimonial como se

fosse unilateral, assimétrica e desigual. Uma trapaga; mas, desta vez, da sociedade

contra os individues, ou do todo contra as partes?
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Com efeito. Mas isso significa apenas liberar a nogdo de troca
ou intercambio de sua serviddo ao parentesco, de modo a utiliza-la
para outros fins. Lévi-Strauss fez uma observagio sobre a Nova

Guiné que, mudando o que deve ser mudado, aplica-se bem a situa-
¢80 amazdnica:

Na Nova Guiné, a oposigio entre consangiiinidade ¢ alianga ndio & defi-
nivel em rermos cldssicos. Ao contrdrio do que se passa na maior parte
das sociedades sobre cuja observagdo edificou-se a teoria antropoldgica,
nas quais é preciso colocar a consangiitnidade de um lado, a aliana e a
troca do outro, a Nova Guiné desloca a linka de demarcacéo. Aqui, ela
separa a consangiiinidade ¢ a alianga, postas juntas, da troca, que cons-

ritut quase uma ordem @ parte (1984: 206).

A linha de demarcagio disporia, em nosso caso, a consangiiinidade e
a alianga, de um lado, e a afinidade potencial, do outro, “que constitui
quase uma ordem 2 parte”. E ela que recolhe em si os valores do con-
ceito de troca. Mas esse conceito deve ser repensado, entéio, em termos
especificamente amazdnicos (Albert 1985: 685-88), entenda-se, em ter-
mos ndo-contratuais e ndo-substancialistas. A troca amazonica é pre-
daglo ontoldgica: é constitui¢do imanente, e subversdo intrinseca, do
interior pelo exterior. A ordem a parte é a parte da contra-ordem.

Pensando bem, entio, talvez ndo se trate — mais uma vez — de
uma questdo de interior e exterior.

R R TR AR Y
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Capitulo 3

O MARMORE E A MURTA: SOBRE A INCONSTANCIA
DA ALMA SELVAGEM




O marmore e a murta: sobre a inconstancia
da alma selvagem

0 problema da descrenca no século XV{ brasileiro’

Em uma pagina magnifica do Sermdo do Espirito Santo (1657), Antonio
Vieira escreve:

Os que andastes pelo mundo, ¢ entrastes em casas de prager de principes,
verieis naqueles quadros e naguelas ruas dos jardins dots géneros de estd-
tuas mutto diferentes, umas de mdrmore, outras de murta. A estdiua
de mdrmore custa mutto a fazer, pela dureza e resisténcia da matéria;
mas, depois de feita uma vey, néo é necessdrio que lhe ponham mais a
mdo: sempre conserva e sustenta a mesma figura; a estdtua de murta é
mais ficil de formar, pela facilidade com que se dobram os ramos, mas
¢ necessdrio andar sempre reformando e trabalhando nela, para que se
conserve, Se deixa o jardinetro de assistir, em quatro dias sai um ramo

que the atravessa os olhos, sai outro que lhe descompée as orelhas, saem

1. Agradego a Marcio Goldman, Ténia Stolze Lima e Carlos Fausto pelas discussdes
que levaram 2 versdo final deste ensaio, e especialmente a Manuela Carneiro da
Cunha pela parceria na formulaggo, ha alguns anos, de muito do aqui exposto (cf.
Carneiro da Cunha & Viveiros de Castro 1985). O ensaio foi escrito gragas a insis-
téncia generosa de Aurore Becquelin e Antoinette Molinié, que o aguardaram com

paciéncia e (no caso de Aurore) o traduziram parcialmente para sua publicagio na

coletinea Mémoire de la tradition (Becquelin & Molinié [orgs.] 1993).




dots que de cinco dedos lhe fagem sete, e o que pouco antes era homem,
jd € uma confusdo verde de murtas. Eis aqui o diferenga que hd entre
umas nagdes ¢ outras na doutrina da fé. Hd umas nacdes naturaimente
duras, tenages ¢ constantes, as quais dificultosamente recebem a fé e
deixam os erros de seus antepassados; resistem com as armas, duvidam
com o entendimento, repugnam com a vontade, cerram-se, teimam,
argumentam, replicam, déo grande trabalho até se renderem; mas, uma
vey rendidas, uma vey que receberam a f&, ficam nelas firmes e constan-
tes, como estdtuas de mdrmore: nio é necessdrio trebalhar mais com elas.
Hd outras nagfes, pelo contrdrio — e estas sdo as do Brasil — que recebem

tudo o que thes ensinam com grande docifidade e facilidade, sem argu-

mentar, sem replicar, sem duvidar, sem resistir; mas sdo estdtuas de
murta gue, em levantande a mdo e a tesoura o jardinerro, logo perdem a
nova figura, ¢ tornam d bruteya antiga e natural, e a ser mato como dan-
tes eram. F necessdrio que assista sempre a estas estdtuas o mestre delas:
uma vey, que lhes corte o que vicejam os olhos, para que creiam o gue
J ndo véem; outra vey, que lhes cercele o que vicejam as orelhas, para gue
: nao déem ouvidos ds fabulas de seus antepassados; outra veg, que lhes
decepe o que vicejam os pés, para que se abstenham das agbes e costumes
bdrbaros da gentilidade. £ 56 desta maneira, trabalfando sempre contra
; a natureza do tronco e humor das rafzes, se pode conservar nestas plantas

rudes a forma néo natural, e compostura dos ramos.

O imperador da lingua portuguesa, como o chamou Fernando Pessoa,
elabora nessa passagem um tépico venerdvel da literatura jesuitica
sobre os indios. O tema remonta ao inicio das atividades da Compa-
, nhia no Brasil, em 1549, e pode ser resumido em uma frase: o gentio
do pais era exasperadoramente dificil de converter. Nio que fosse
i feito de matéria refrataria e intratavel; ao contrario, avido de novas
i formas, mostrava-se entretanto incapaz de se deixar impressionar
! indelevelmente por elas. Gente receptiva a qualquer figura mas
impossivel de configurar, os indios eram — para usarmos um simile

menos europeu que a estitua de murta — como a mata que 0§ agasa-
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lhava, sempre pronta a se refechar sobre os espagos precariamente
conquistados pela cultura. Eram como sua terra, enganosamente fér-
til, onde tudo parecia se poder plantar, mas onde nada brotava que
nio fosse sufocado incontinénti pelas ervas daninhas. Esse gentio
sem fé, sem lei e semn rei ndo oferecia um solo psicolégico e institu-
cional onde o Evangelho pudesse deitar raizes.?

Entre os pagios do Velho Mundo, o missionario sabia as resistén-
cias que teria a vencer: idolos e sacerdotes, liturgias e teologias — reli-
gides dignas desse nome, mesmo que raramente t30 exclusivistas como
a sua propria. No Brasil, em troca, a palavra de Deus era acolhida alacre-
mente por um ouvido e ignorada com displicéncia pelo outro. O inimigo
aqui ndo era um dogma diferente, mas uma indiferenga ao dogma, uma
recusa de escolher. Inconstincia, indiferenca, olvido: “a gente destas
terras é a mais bruta, a mais ingrata, a mais inconstante, a mais avessa, a
mais trabathosa de ensinar de quantas hd no mundo”, desfia e desafia o
desencantado Vieira. Eis por que Sio Tomé fora designado por Cristo
para pregar no Brasil; justo castigo para o ap6stolo da divida, esse de
levar a crenga aos incapazes de crer — ou capazes de crer em tudo, o que
vem a dar na mesma: “outros gentios sio incrédulos até crer; os brasis,
ainda depois de crer, sdo incrédulos” ?

Il selvaggio é mobile. O tema da inconstincia amerindia fez

fortuna, dentro e fora da reflexio missionaria, e bem além de seu

2. Taylor jd observou que a naturalizagio dos indios da América tropical fez-se sobre-
tudo em termos do reino vegetal (1984: 233 n¢ 8). Para um exemplo que a autora
nio usa, veja-se, com efeito, o contraste de Gilberto Freyre (1933: 214-15) entre a

“resisténcia mineral” dos Inca ¢ Azteca — a metifora é aqui o bronze, ndo o mdrmore

— e a resisténcia de “pura sensibilidade ou contratilidade vegetal” dos selvagens brasi-
leiros. Valeria a pena fazer a histdria dessa imagistica, que por vezes, como na pigina
vieiriana, recorda irresistivelmente as composigdes de Arcimbolde.

3. Isto é ainda o Sermde do Espirito Sante (Vieira 1657 216). Sobre o motivo de Séo

Tomé na Asia e na América, e sua assimilagio ao demiurgo tupinamba Sumé, cf.

Métraux 1928: 7-11, e Buarque de Holanda 1969: 104-25.




exemplo primordial, os Tupinambi litorineos.! Serafim Leite, o
historiador da Companhia de Jesus no Brasil, fundou-se nas obser-
vagbes dos primeiros catequistas para identificar a “deficiéncia da
vontade” e a “superficialidade de sentimentos” como principais
impedimentos & conversdo dos indios; mas socorreu-se também da
opinido de leigos, alguns insuspeitos de jesuitismo: Gabriel Soares
de Souza, Alexandre Rodrigues Ferreira, Capistrano de Abreu, uni-
nimes no apontar a amorfia da alma selvagem (Leite 1938: 7-11).%
Essa proverbial inconstancia néo foi registrada apenas para as coisas
da fé. Ela passou, na verdade, a ser um trago definidor do carater
amerindio, consolidando-se como um dos esteredtipos do imaginia-

rio nacional: o indio mal-converso que, a primeira oportunidade,

4- Como ¢ praxe na bibliografia etnolégica, emprego o etndnimo “Tupinambi’ para
designar os diversos grupos tupi da costa brasileira nos sécs. xvi e xvin: Tupinam-
ba propriamente ditos, Tupiniquim, Tamoio, Temiminé, Tupinaé, Caeté etc., que
falavam uma mesma [ingua ¢ participavam da mesma cultura.

5. Poderia ter citado Gandavo: “sam mui inconstantes e mudaveis: ¢rém de ligeire
tudo aquillo que thes persnadem por dificultoso e impossivel que sefa, e com qual-
quer dissuagam facilmente o tornam logo anegar...” (1576: r22; cf. tambémap. 142,
onde a inconstincia aparece no contexto da catequese); ou ainda a anedota de Léry
que conclui: “voila I'inconstance de ce pauvre peuple, bel exemple de la nature cor-
rompue de Phomme...” [eis a inconstincia desse pabre povo, belo exemplo da natu-
reza cerrompida do homem]. (Léry 1578: 193-94). Abbeville & 0 finico, salvo engano,
adestoar, com um otimismo quase suspeito: “outros dizem que eles sioinconstantes,
volaveis. Na verdade sdo inconstantes se deixar-se conduzir unicamente pela razio
pode ser chamado inconstincia; mas sio déceis aos argumentos razodveis, e pela
razio faz-se deles o que se quer. Nio sdo voliiveis, ao contririo, sdo razodveis e em
nada obstinados...” (1614: 244). Mesmo Evreux, em geral tio simpético aos nativos
como o outro capuchinho, bate na tecla: “Ils sont fort amateurs de vin... lubriques
extrémenient..., inventeurs de fausses nouvelles, menteurs, légers, inconstants...”
[Eles s3o grandes amantes de vinho...extremamente labricos, inventores de falsas

histérias, mentirosos, levianos, insconstantes.] (161.4: 85). Cf. também a Crénica da

Companhia de Jesus: “Sdo inconstantes, e variaveis...” (Vasconcelos 1663: 1, 103).
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manda Deus, enxada e roupas ao diabo, retornando feliz a selva,

presa de um atavismo incuravel. A inconstincia € uma constante da

equagao selvagem.

A imagem do selvagem inconstante é conspicua na historiografia,
desde o eminente e reaciondrio Varnhagen: “eram falsos e infidis;
inconstantes e ingratos...” (1854: 51). A importagio de mio-de-
obra africana, ¢ consabido, foi freqitentemente justificada pela
incapacidade de os indios suportarem o trabalho na plantarion cana-
vieira (Freyre 1933: 316-18). A antropologia racialista de Gilberto
Freyre reservou ao contraste entre o vigor animal dos africanos e
a preguica vegetal dos amerindios um papel de destaque. Mas auto-
res muito mais politicamente corretos que esses dois também explo-
raram a oposi¢io indios/africanos em termos da inconstincia do

gentio brasileiro:

[ Os antigos moradores da terra| dificilmente se acomedavam... ao
trabalho acurado e metddico que exige a exploragdo dos canaviais.
Sua tendéncia espontinea era para atividades menos sedentdrias
e gue pudessem exercer-se sem regularidade forcady e sem vigilin-
cia ¢ fiscaltracdo de estranhos. Versdteis ao extremo, eram-lhes
inacessivels certas nogbes de ordem, constdncia e exatiddo, que no
europey formam como que uma segunda natureza ¢ parecem requi-
sitos fundamentais da existéncia da sociedade civil (Buarque de

Holanda 1936: 43).

O tema das “trés ragas’ na formaciio da nacionalidade brasileira
tende a atribuir a cada uma delas o predominio de uma faculdade:
aos indios a percepcio, aos africanos o sentimento, aos europeus
a razdo, numa escala que, como em Freyre, evoca as trés almas da
doutrina aristotélica. E por falar em Aristételes, patrono do debate
quinhentista sobre a natureza e condigio do gentio americano, per-

gunto-me, com o devido medo do ridiculo, se ele nio teria a sua
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parte na histéria da imagem vegetal dos indios, a partir, justamente,
dessa proverbial inconstncia e indiferenga 4 crenga. Na Metafisica,
1é-se que o homem que “ndo tem opinido propria sobre nada”, recu-
sando-se, em particular, a se curvar ao principio de ndo-contradicio,
“ndo é melhor que um vegetal” (1006a1-15); mais adiante o fildsofo
pergunia: se este homem “n&o acredita em nada, que diferenga have-
ria entre ele ¢ as plantas?” (1008bs-10). Como se sabe, o homem-
planta € aqui o sofista, que, em seu relativismo radical, nfo deixa
de ser um antepassado & altura dos Tupinamba. E veja-se, enfim,
esta passagem do Didlogo da conversdo do gentio: “Sabeis qual hé
a mor dificuldade que lhes acho? Serem tam faciles de diserem a
tudo si ou pd, ou como vés quiserdes; tudo aprovio logo, e com a

3

mesma facilidade com que dizem pd [‘sim’}, dizem qani [“ndo”]...

(Nébrega 1556-57: 11, 322).5

Por geral que seja, eniretanto, e fundado em experiéncias variadas,
parece-me que o conceito da natureza inconstante da alma selvagem
deriva principalmente, no caso brasileiro, dos anos iniciais de pro-
selitismo missionario entre os Tupi. O problema dos indios, decidi-
ram os padres, n3o residia no entendimento, alias agil e agudo, mas
nas outras duas poténcias da alma: a memoria e a vontade, fracas,
remissas.” “E gente de muy fraca meméria para as coisas de Deus...”
(Pires 1552: 1, 323 ). Do mesmo modo, o obsticulo a superar nio eraa
presenga de uma doutrina inimiga, mas o que Vieira descrevia como
“as agBes e costumes barbaros da gentilidade” — canibalismo e guerra
de vinganga, bebedeiras, poliginia, nudez, auséncia de autoridade

6. As citagBes das cartas jesuiticas pelos algarismos 1, 11 e 111 remetem a edigio em
trés volumes das Cartas dos primeiros jesuttas no Brasil (1538-1563): cf. Leite (org,)
1956-58. Jd os escritos de Anchieta citados ou referidos sem indicagio de volume
remetem &s Cartas, informagées, fragmentos histéricos e sermées (Anchieta 1937).

7. Para as “trés poéncias da alma” no caso dos indios, ¢f. o Didlogo da conversio ds
gentio (NGbrega 1556-57: 11, 332-40).
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centralizada e de implantagéo territorial estivel —, e que os primei-
ros jesuitas rotulavam mais simplesmente de “maus costumes”. Veja-
se esta passagem de Nobrega, por exemplo, que estd provavelmente

entre as fontes inspiradoras do concetto do marmore e da murta:

Esta gentilidad no tiene la calidad de la gentilidad de la primitiva Igle-
sta, los quales o maliratavan o matavan luego a quien les predicava
contra sus idolos, o crefan en el Evangelio; de manera gue se aparejavan
a morir por Christo; pero esta gentilidad como no tiene idolos por quien
mueran, todo quanto les dizen creen, solamente la dificultad estd en qui-
talles todas sus malas costumnbres... lo qual pide continuacion entr’edlos...
¥ que vivamos con ellos y les criemos los hijos dea peguefios en docirina y

buenas costurnbres...(1553: 1, 452).8
Anchieta enumera concisa e precisamente os entraves:

Os impedimentos que ha para a conversdo e perseverar na vida cristd de
parte dos Indios, sio seus costumes inveterados ... como o terem muitas
mulkheres; seus vinhos em que sio muito continuos e em tirar-thos ha ordi-
nariamente mais dificuldade que em todo 0 mats ... Itern as guerras em
que pretendem vinganga dos inimigos, € tomarem nomes novos, e titulos
de honra; o serem naturalinente pouco constantes no comegado, e sobre-

tudo faltar-lhes temor e sujeicdo ... (1584: 333).

8. O ropos do contraste entre o apostolado no Velho e no Novo Mundo parece ter
desempenhado um papel importante na reflexio de Vitoria, Soto e seguidores: “[Ols
missiondrios encaravam sua tarefa como sendo, primariamente, uma de instrugio.
Os indios n3io eram judeus ou mugulmanos que tinham de ser forgados a aceitar
uma religido desprezada por suas prdprias crengas, Eles eram apenas uma gente
ignorante e desorientada que logo veria a luz da razio, uma vez removida a bagagem
de seu velho modo de vida” (Pagden 1982: 102).




E bem conhecida a estratégia catequética que tal imagem motivou:
para converter, primeiro civilizar; mais proveitosa que a preciria
conversdo dos adultos, a educagiio das criangas longe do ambiente
nativo; antes que o simples pregar da boa nova, a policia incessante
da conduta civil dos indios. Reunifo, fixagdo, sujeigdo, educa¢do.
Para inculcar a fé, era preciso primeiro dar ao gentio lei e rei. A con-
versio dependia de uma antropologia capaz de identificar os humana
impedimenta dos indios (Pagden 1982: 100-02), 0s quais eram de um
tipo que hoje chamariamos ‘sociocultural’,

Muito ja foi escrito sobre o impacto cosmolégico causado pela
descoberta do Novo Mundo, sobre a antropologia tomista ibérica,
sobre a catequese jesuitica, e sobre o papel da Companhia no Brasil
colonial. Nada posso acrescentar a temas que fogem a minha compe-
téncia.’ Interessa-me apenas elucidar o que era isso que os jesuitas
e demais observadores chamavam de ‘inconstincia’ dos Tupinamb4.
Trata-se sem diivida de alguma coisa bem real, mesmo que se lhe
queira dar outro nome; se nio um modo de ser, era um medo de
aparecer da sociedade tupinambi aos olhos dos missiondrios. E pre-
ciso situa-la no quadro mais amplo da bulimia ideoldgica dos indios,
daquele intenso interesse com que escutavam e assimilavam a men-
sagem cristd sobre Deus, a alma ¢ o mundo. Pois, repita-se, o.que
exasperava os padres nio era nenhuma resisténcia ativa que os ‘bra-
sis” oferecessem ao Evangelho em nome de uma outra crenga, mas
sim o fato de que sua relagdio com a crenga era intrigante: dispostos
a tudo engolir, quando se os tinha por ganhos, eis que recalcitravam,

voltando ao “vémito dos antigos costumes” (Anchieta 1555: 11, 194).

9. A literatura é enorme. Sobre os debates antropolégicos ibéricos, cf, Pagden 1978;
para os jesuitas no Brasil, cf. a0 menos Menget 1985c e Baeta Neves 1978; paraa
questio geral da imagem do indie no séc. xvi, Carneiro da Cunha rggo; para as

fontes francesas sobre os Tupinamba, Lestringant 199c.
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A CULTURA COMO SISTEMA RELIGIOSO

A aceitagio entusiastica mas altamente seletiva de um discurso totali-
zante e exclusivo, a recusa em seguir até o fim o curso desse discurso,
ndo podiam deixar de parecer enigméticas a homens de missio, obedién-
cia e renlincia; e penso que esse enigma continua a nos incomodar, a
nds antropdlogos, mesmo que por motivos outros que os dos velhos
jesuitas. Primeiro, a inconsténcia selvagem é um tema que ainda ressoa,
em seus miltiplos harménicos, na ideologia dos modernos disciplina-
dores dos indios brasileiros.'* Segundo, e mais importante, ela de fato
corresponde a algo que se pode experimentar na convivéncia com mui-
tas sociedades amerindias, algo de indefinivel a marcar o tom psicolé-
gico, ndo s6 de sua relagio com o cardipio ideolégico ocidental, mas
também, e de um modo ainda mais dificil de analisar, de sua relagio
consigo mesmas, com suas proprias e ‘auténticas’ idéias e instituigGes.
Por fim, e sobretudo, ela constitui um desafio cabal as concepgdes cor-
rentes de cultura, antropolégicas ou leigas, e aos temas conexos da acul-
turagio ou da mudanga social, que dependem profundamente de um
paradigma derivado das nogdes de crenga e de conversio.

Dizer, como fizeram a seu modo os jesuitas, que a resisténcia dos
Tupinambd ao cristianismo nfo se devia a sua religido, mas a sua culnira,
nio ajuda muito. Pois nds, modernos e antropdlogos, concebemos a cul-
tura sob um modo teoldgico, como um ‘sistema de crengas’ a que os
individuos aderem, por assim dizer, religiosamente. A redugio antropo-
légica do cristianismo, empresa tio decisiva para a constituigio de nossa
disciplina, ndo deixou de impregnar o conceito de cultura com os valo-
res daquilo que ele pretendia abarcar. A “religido como sistema cultural”

(Geertz 1966) pressupde uma idéia da cultura como sistema religioso.”

10. A antropologia dos jesuitas, come nota Menget (198yc: 192), deixou intimeros
frutos na legislagdo e nas politicas do Estado brasileiro para os indios.

11. Naturalmente, essa conjetura algo ponderosa sobre a relagio entre as modernas

nogdes de cultura e as nogies teolégicas de crenga exigiria muito trabalho para se >




Sabemos por que os jesuitas escolheram os costumes como
inimigo principal: barbaros de terceira classe, os Tupinamba nio
tinham propriamente uma religifo, apenas supersti¢des.'? Mas os
modernos nio aceitamos tal distingdo ethocéntrica, e diriamos: os
missionédrios ndo viram que os ‘maus costumes’ dos Tupinamba
eram sua verdadeira religido, e que sua inconstincia era o resul-
tado da adesdo profunda a um conjunto de crengas de pleno
direito religiosas. Os jesuitas, como se tivessem lido mas ndo
entendido muito bem Durkheim, separaram desastradamente o
sagrado do profano {(Pagden 1982: 78). Nés, em troca, sabemos
que o costume € ndo sé rei e lei, mas deus mesmo. Pensando bem,
talvez os jesuitas soubessem disso, no fundo, ou nio teriam logo
detectado nos costumes o grande impedimento a conversdo. Estd

claro também, hoje, que o gentio tinha algo mais que maus costu-

> tirar dela algo de itil. Desde Bourdieu, pelo menos, tornou-se de bom tom castigar
o viés teoricista dos antropdlogps, que os faria ver a cultura como sistema arquite-
tdnico de regras e principios etc. Seria interessante explorar a dependéncia dessa
propria postura teoricista frente ao paradigma teoldgico. A questdo da erenga, por
sell turng, que continua a obeecara antropologiade tradigio anglo-saxi, deita prova-
velmente suas rafzes bem para além de Hume, direto na epistemologia da Reforma.
Quanto ao papel da doutrina calvinista do simbelo na formagio da antropologia
religiosa vitoriana (sem falarmos no que pode ter contribuido para o principio

— genebrinol — da arbitrariedade do signo), esta & mais outra coisa que ainda estd
por ser devidamente elucidada,

12. Literalmente de terceira classe, pois os Tupinamba sio um dos exemplos da ter-
ceira categoria de birbaros de Acosta (Pagden 19821 164-72). Serafim Leite (1938:
12-13) aventura o delicioso sofisma: como a questio da conversio dos indios do
Brasil ndo era doutrindria, mas uma questio de costames (grifos dele), nao houve
nenhuma violéncia na catequese jesuitica, nem vileza alguma nas chanragens mate-
riais que 0s missionarios praticavam contra os indios para converté-los: “porque sé
ha lugar para a vieléncia, quando se arranca uma religiio ou um culto, impondo-se-
lhe outro. Ora ndo era isto que se dava.” Ali onde é portanto a irrefigido o sistema
cultural, introduzir uma religido torna-se uma questio, digamos, meramente cult-
ral. E o compelle intrare vira ensino de boas maneiras,
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mes. Desde Métraux (1928), os antropélogos identificam nos tes-
temunhos dos primeiros cronistas um conjunto de mitos de ébvia
significagdo filoséfica, bem como estio cientes da importincia
dos xamis e profetas na vida religiosa e politica dessas sociedades.
Sabemos por fim que os Tupinamb4, como os demais povos tupi-
guarani, dispunham de um ‘sistema de crengas’ — antropolégicas,
teoldgicas, cosmolégicas — no qual o tema da “Terra sem Mal’ ocu-

pava um lugar maior (H. Clastres 1975).

O equivoco dos jesuitas serviu de ligio. Hoje a concepgio religiosa
da ordem cultural conhece grande sucesso no seio da Igreja pro-
gressista, s6 que desta vez a favor dos indios, Mais préximas que a
nossa dos valores originais do cristianismo, as sociedades indigenas
transpirariam religiosidade por todos os poros, sendo verdadeiras
teodicéias em estado pratico. E assim, substituindo a imagem cristo-
légica da encarnagfio por aquela antropoldgica da enculturagio, o
novo missionario descobre que nio séo os indios que precisam se
converter, mas ele proprio — alguém, naturalmente, precisa se con-
verter. A Cultura Indigena, devidamente sublimada por uma vigo-
rosa interpretagdo anagégica, torna-se a quintesséncia do bem, do
belo e do verdadeiro. Daf o tradicionalismo ingénuo do missiondrio
progressista, hostil ao menor sintoma de Aufhebung antropofigica
{(no sentido oswaldiano) por parte de suas ovelhas, e sua ndo menos
ingénua crenga na propria capacidade de transcender sua cultura
de origem e de ser miraculosamente enculturade, com perddo da

expressdo, pelo outro. Os velhos jesuitas, ac menos, sabiam que isso

de deixar maus costumes € via de regra muito complicado.

‘Eles’ tinham, enfim, uma religifio. Mas isso s6 torna o problema mais
dificil de resolver: “dizem que querem ser como nés...”; “desean ser
christianos como nosotros...” (N6brega 1549: 1, 111-139). Por que,
afinal, desejariam os selvagens ser como nés? Se possuiam uma reli-

gido, e se de qualquer modo a cultura é um sistema de crengas, cabe
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indagar que religido e que sistema eram esses que continham em si
o desejo da prépria perdigdo. Tomando a inconstincia pela outra
ponta, € preciso perguntar por que os Tupinamba eram inconstantes
em relagdio a sua propria cultura-religido; por que, malgrado o que
dizia Vieira sobre a dificuldade em fazé-los surdos as “fabulas dos
antepassados”, mostravam-se dispdstos a prestar tio bom ouvido as
patranhas alheias.”

No século xvi, a religido sem culto, sem idolo e sem sacerdote
dos Tupinamba ofereceu um enigma aos olhos dos jesuitas, que em
troca viram na cultura o'ntcleo duro do esquivo ser indigena. Hoje,
o problema parece ser o de explicar como tal cultura, em primeiro
lugar, foi capaz de acolher de modo tio benevolente a teologia e
a cosmologia dos invasores, como se estas, e estes, estivessem pre-
figurados em algum desvdo de seu mecanismo (Lévi-Strauss 1991:
292), como se o inaudito fizesse parte da tradicio, o nunca visto ja
estivesse na memoria (S. Hugh-Jones 1988: 149). Efeito-demonstra-
¢do suscitado pelo reconhecimento da superioridade tecnolégica
dos estrangeiros? Coincidéncia fortuita de contetidos entre a mito-
logia nativa e alguns aspectos da sociedade invasora? Tais hipdteses

tém um fundo de verdade, mas, menos que explicando algo, exigem

13. Mas podiam também escarnecer da doutrina catdlica, sobretudo depois que tive-
ram tempo de experimentar as iniquidades dos brancos. Vieira relata escandalizado
como encontrou a missio aos Tobajaras da Serra do Thiapaba, em meados do séc.
xvil: “Na veneragio dos templos, das imagens, das cruzes e dos sacramentos esta-
vam muitos deles t3o calvinistas e luteranos, como se nasceram em Inglaterra ou
Alemanha. Estes chamam 4 Igreja igreja de Moanga, que quer dizer igreja falsa, e
i doutrina moranduba dos abarés, que quer dizer patranhas dos padres...” (s/d:
231). Mas, bem antes disto, Hans Staden ji se defrontara com o sarcasmo indigena
frente 4 religido européia: “Tive que cantar-lhes alguma cousa, e entoei cantos reli-
giosos, que precisei explicar-lhes em sua lingua. Disse: ‘Cantei sobre o meu Dens.”
Responderam que o meu Deus era uma imundicie, em sua lingua: reduzra...” (1557:
1c0). Suspeito que esta palavra é o mesmo zyvire de Léry {1578: 200), que significa

sodomita passivo.
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elas proprias explicagdo. Pois elas supdem uma postura mais fun-
damental, uma “ouverture & I’Autre” caracteristica do pensamento
amerindio (Lévi-Strauss op.cit.: 16), e que no caso tupinamba era
particularmente extensa, e intensa. O outro ndo era ali apenas pensa-
vel —ele era indispensavel.

O problema, portanto, é determinar o sentido desse misto de
volubilidade e obstinagio, docilidade e recalcitriincia, entusiasmo e
indiferenga com que os Tupinambé receberam a boa nova. £ saber
o que eram essa “fraca memdria” e essa “deficiéncia da vontade”
dos indios, esse crer sem fé; é compreender, enfim, o objeto desse
obscuro desejo de ser 0 outro mas, este o0 mistério, segundo os proé-
prios termos.

Nossa idéia corrente de cultura projeta uma paisagem antro-
polégica povoada de estituas de marmore, ndo de murta: museu
cldssico antes que jardim barroco. Entendemos que toda socie-
dade tende a perseverar no seu proprio ser, e que a cultura é a
forma reflexiva deste ser; pensamos que é necessario uma pressio
violenta, maciga, para que ela se deforme e transforme. Mas,
sobretudo, cremos que o ser de uma sociedade ¢ seu perseverar:
a memoria e a tradigdo sdo o mirmore identitario de que é feita a
cultura. Estimamos, por fim, que, uma vez convertidas em outras
que si mesmas, as sociedades que perderam sua tradigdo ndo tém
volta. Ndo ha retroceder, a forma anterior foi ferida de morte;
0 maximo que se pode esperar ¢ a emergéncia de um simulacro
inauténtico de memdria, onde a ‘etnicidade’ e a ma consciéncia
partilham o espago da cultura extinta.

Talvez, porém, para sociedades cujo (in}fundamento ¢é a rela-
¢do aos outros, ndo a coincidéncia consigo mesmas, nada disso faga

o menor sentido:
As narrattvas de contato e mudanga cultural tém sido estruturadas por

uma dicotomia onipresente: absorgdo pelo outre ou resisténcia ao outro,

[...] Mas, e se a identidade for concebida, néo como uma fronteira a ser
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defendida, e sim como um nexo de relagées e transagdes no qual o sujeito

estd arivamente comprometido? A narrativa ou nurrativas da interagdo

devem, nesse caso, tornar-se mais complexas, menos lineares ¢ teleoli-
gicas. O que muda quando o sufetro da ‘histéria’ ndo € mais ocidental?
Como se apresentam as narrativas de contato, resisténcia ou assimilacio

do ponto de vista de grupos para os gquats € a troca, ndo a idensidade, o

valor fundamental a ser afirmado? (Clifford 1988: 344).

0 INFERND E A GLORIA

Antes de serem as efémeras e imprecisas estituas de murta vieirianas,
os Tupinambé foram vistos como homens de cera, prontos para a
impressdo de uma forma. A primeira carta brasileira de Nobrega é
otimista:

Todos estes que tratam comnosco, diyem que querem ser como nés, sendo
gue nom tem com que se cubrdo como nds, e este soo inconveniente rem.
Se ouvem tanger @ missa, jd acodem, e quanto nos vem fager, tudo
Jfagem: assentio-se de giolkos, batem nos peitos, alevanrdo as méos ao
cea; e Jd hum dos principaes delles aprende o ler e toma ligdo cada dia
com grande cuidado, e em dous dias soube ho ABC todo, e ko insinamos
a benger, tomando tudo com grandes desejos. Diz que quer ser christdo e
nom comer carne humana, nem ter mais de uma mother ¢ outras cousas;
soomente que hd-de ir 4 guerra ¢ os que cativar vendé-los e servir-se
delles, porque estes desta terra sempre tem guerra com outros ¢ asi anddo
todos em discordia. Comem-se huns a outros, digo hos contrarios. Hé
gente que nenkum conhecimento tem de Deus, nem idolos, fagem tudo

guanto lthe dizem. (1549: 1, 111)

Aqui estdo alguns dos elementos cruciais do problema: entusiasmo
mimético pelo aparelho ritual dos missiondrios; disposigdo em dei-
Xar 0s maus costumes; vacuo religioso clamando por ser preenchido.

Os Tupinambé aparecem alienados, escravos de um triste desejo
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de reconhecimento."* Discretamente, é verdade, o texto refere
uma pequena intransigéncia daquele principal tio solicito: larga o
canibalismo e outros péssimos costumes, mas vai continuar indo
a guerra. Tal intransigéncia reaparece em uma anedota de Thevet,
onde se esboga uma faceta adicional do *encontro’ entre os Tupi e

0s missionarios:

Un Roy aussi de ce pais, nommé Pinda-houssoud, que je fus voir, luy
estant au let, avaint d'une fievre continue, me demanda que deve-
notent les ames apres qu 'elles estotent sorties hors du corps: et comme
Jje luy eusse respondu, qu'elles alloient avec Toupan, ld hault au ciel,
avec ceux qui avolent bien vescu, et qui ne s'estolent venger de Uin-
Jure de leurs ennemis, y adjoustant foy, entra en grand contemplation.
[..) Deux jours apres il m’envoya querir, et estant devant luy me dist,
Vienga, je t'ay ouy faire grand compte d’un Toupan, qui peut toutes
choses: fe te prie parle @ luy pour moy, et fais qu’il me guerisse, et
lors je seray debout, et en santé je te ferai de grands presens, et veux
estre acoustré comme oy, et porter mesme grand barbe, et honorer
Toupan comme tu Uhonore. duguel fe feis response, que s'il vouloit
guerir, et croire en iceluy, qui a fait le ciel, la terre, et la mer, et qu'il
ne creust plus [...] @ leurs Caraibes et enchanteurs, et qu’il ne se ven-
geast, ny mangeast ses ennemis, comme if avoit fait toute sa vie {...]
sans doute il guertroit, et que son ame apres sa mort ne seroit tourmen-
tee des esprits malins, comme estotent 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 accordott presentement tous les arti-
cles que je fuy avois proposey, hor mis un, qui estoit de ne se vanger

de ses ennemis: et encares quand Toupan luy commanderoit de ne le

: | 14. Nas duas narrativas dos capuchinhos franceses (Abbeville e Evreux) sobre os
Tupinamba do Maranhio, a solicitude em atirar-se nos bragos dos europeus é ainda
mais sublinhada, e pintada em cores temerariamente apologéticas, sem a cautela

pessimista que o0s jesuitas pormgueses rapidamente adotaram.




faire, il ne scauroit accorder: Ou si par cas fortuit il laccordoir, il

merttoit mourir de honte {Thevet 1575: 85-86).15

A pergunta de Pindabugu sobre o destino postumo das almas torna-
se ainda mais intrigante quando vemos que ela aparecé, no texto
da Cosmographie, logo apbs uma exposigio da escatologia pessoal
tupinamba (op.cit.: 84-85), a qual girava precisamente em torno da
proeza e vinganga guerreiras, destinando aos bravos o paraiso, aos
covardes uma existéncia miseravel na terra. Note-se que o “régulo”
indigena ndo argumenta com Thevet em termos metafisicos, recu-
sando a chantagem cristd em nome de uma soteriologia diferente,
mas em termos éticos, com a simples afirmagio de um imperativo
categérico. Note-se, enfim, que, para ele, como para o principal
de Nébrega, € a vinganga o ponto inegociavel, ndo o canibalismo

a ela associado.

15. [Fui visitar um rei dessa regido, chamado Pindabugu. Estando acamado, presa de
uma febre persistente, ele me perguntou o que era feito das almas depois que saiam
do corpo. Respondi-the que elas iam para junto de Tupi, 14 no alto, no'céu, com
aqueles que viveram bem e que no se vingaram da injiria de seus inimigos; ao que
o rei deu fé, e caiu em grande contemplagio. [...] Dois dias mais tarde, mandou-me
buscar, e estando eu diante dele, me disse “Vem ¢4, eu te ouvi dizer grandes coisas
de um Tupa que pode tudo. Rogo-te que fales a ele por mim, e faze com que me
cure; assim que eu estiver de pé € com satde, eu te darei grandes presentes, e terei
prazer em me paramentar como tu, ¢ usar a barhba comprida, e honrar Tupi como
tu o fazes.” Ao que respondi que, se ele queria curar-se, e crer Naquele que fez o
céu, a terra e o tar, e niio crer mais [...] em seus Caraibas e feiticeiros, € que se ndo
mais se vingasse, nem comesse seus inimigos, como fizera toda sua vida, [...] sem
diwvida ele se curaria, € sua alma, apés a morte, nfio seria atormentada pelos espiri-
tos malignos, como o eram as de seus antepassados. Ao que esse senhor régulo me
respondeu que com prazer, uma vez curado pelo poder de Tupd, ele se conformaria
a todos os artigos que eu lhe propusera, com excegido de um 36, que era o de ndo se
vingar de seus inimigos; e que, mesmo se o préprio Tupd lho ordenasse, ele nio

poderia assentir, e se por acaso o fizesse, mereceria morrer de vergonha.
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Voltaremos ao problema do canibalismo e da guerra; fique-
mos, pot ora, com o pedido de informagSes sobre o Além feito por
pindabugu. Foi provavelmente tal tipo de demanda que encantou
os jesuitas, certos de terem encontrado os fregueses ideais para sua
mercadoria. Assim, rejubilava-se Nébrega (1549: 1, 136): “ningtin
dios tinen cierto y qualquiera que le'dizen ese creem...”. Pedindo
mais missionérios a Portugal, dizia que ndo carecia serem ilustrados:
“Aci pocas letras bastan, porque es todo papel blanco y no ay mas
que escrivir a plazer...” (id. ibid.: 1, 142). Pero Correia (15511 1, 220)
relata a vontade dos principais em aprender a fé de Cristo; e Leo-
nardo Nunes avanga uma possivel explicagio de tal desejo:

Pues quanto a los gentiles de la tierra veo tantas muestras que por el
gran aparejo que veyo, me ponen muchas veyes en confusdo para dexar
de twdo los christianos y meterme por antre ellos con todos los Hermanos,
y segundo los deseos que esta gentilidad muestra que andemos entre ellos,
por la mucha voluntad que muestran. [...] ¥ por no andar ya ensefidndo-
los se perdieron muchas dnimas, porque son grandissimos los deseos que
tienen de conoscer a Dios y de saber o que han de hager para salvarse,
porque temen mucho la muerte y ef dia del juizio y el infierno, de que
tienen ya alguna notitia, despuds gue nuestro Sefior truxo al charissimo
Pedro Correa a ser nuestro Hermano, porque en las pldticas que les haze

sternpre le mando tocar en esso, por que el temor los meta en gradissima

confusion. (15511 1, 234-135)

A noticia do Juizo Final foi causa de grande maravilha (Rodrigues
1552: 1, 410). E as solicitagBes de longa vida e satde aos padres eram
constantes: “Ho seu intento hé que The demos muyta vida ¢ saude
e mantimento sem trabalho como os seus feiticeiros lhe prometem”
(Pires 1552: 1, 325); “porque pensan que le podianmos dar salud...”
(Lourengo 1554: 11, 44). No relatério da embaixada de Anchieta aos
Tamoios, o missionario recorda seu discurso de chegada; disse entdo

que viera para ¢ue Deus



thes désse abundancia de mantimentos, saiide, e vitdria de seus inimigos
e outras cotsas semelhantes, sem subir mais alto, porque esta geragio

sem éste escaldo ndo querem subir ao céu... (1565: 199).

O principal da aldeia ouviu maravilhado sobre “o inferno e a
gloria”, e advertiu seus companheiros para que nio fizessem mal
ao padre: “Se nés outros temos medo de nossos feiticeiros, quanto
mais o devemos ter dos padres, que devem ser santos verdadeiros...”
(id.: 204-05); por fim, pediu a intercessio de Anchieta junto a Deus:
“rogai-lhe que me dé longa vida, que eu me ponho por vés outros
contra os meus...” (id.: 210).

Embora os jesuitas fossem os destinatirios ideais, essa demanda
de longa vida parece ter sido também dirigida a outros europeus
eminentes. Ver Thevet (1575: 20) sobre os pedidos a Villegagnon:
“fais que nous ne mourions point...”.'$ N3o demorou muito, é ver-
dade, para que a atribui¢io de poderes taumatdrgicos aos missiond-
rios se transfortnasse no inverso. A dgua batismal, poderoso vetor
patogénico (além de freqilentemente administrada in extremis), foi
logo associada a morte, e recusada com horror pelos indios, que
chegavam a fugir 4 chegada dos padres, e a lhes entregar os cativos
de guerra por medo de feitigaria (NGbrega 1549: 1, 143; Pires 1552:
I, 395-97; Gri 1554: 11, 133-34; 54 1559: 111, 18-20). Considerava-se

ainda que o batismo estragava a carne dos prisioneiros, tornando-

a mortal para quem a ingerisse (Lourengo 1553: 1, 517-18; Correia

16. [“faga com que ndio morramos mais...”] E certo que tal pedido foi feito no con-
texto de uma epidemia que andava a dizimar os indios, 0s quais suspeitaram de fei- -3
tigaria francesa. O pedido de ‘nic-morte” ao senhor do Forte Coligny (e também a

] Thevet — op.cit.: 88), portanto, implica uma concepgio deste como feiticeiro-chefe, : 3
nido como dispensador puramente positivo de longa vida. Recorde-se que os pajés i
¢ kararba tupinambds costumavam ameagar os indios de morte magica, segundo - §
08 cronistas.
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1554: 1, 67-68); 0 que nio devia andar longe da verdade. A mensa-

gem escatolégica dos padres passou a ser vista como mau agouro:

Como los vi juntos dixe a una lengua que ai venia gue les dixesse
alguna cosa de Dios, y ellos todos escuchavam, mas come vino a
hablar de la muerte no guisteron oir, v dizfan a la lengua gue no

hablase mds... (Lourengo 1554: 11, 44 );

El hablar de la muerte es acerca dellos mui odioso, porgue tienen
para st que se la echan, y este pensamiento basta para morrerem
de imaginacidn; y muchas veges me an ellos rogado que no se la

echasse... (Gra 15542 11, 137).

Os grandes popularizadores desta teoria da letalidade do batismo

foram os pajés e karaiba.
DIVISAO ND PARAISO

Longa vida, abundincia, vitéria na guerra: os temas da “Terra
sem Mal’. Os padres da Companhia foram assimilados aos xamis-
profetas tupinamba, os karaiba. Isso deve ser visto no contexto da
_ classificagdo dos europeus como personagens sobrenaturalmente
:{ poderosos: Mair (ou “Maira”), nome de um importante demiurgo,
era o etnénimo para os franceses; e karaiba (termo que qualificava
os demiutrgos e herdis culturais, dotados de alta ciéncia xamanica)
veio a designar os europeus em geral, ndo apenas os padres. Falando
dos karatba ¢ suas priticas, Anchieta esclarece:

] Todas estas invengies por um vocabulo geral chamam Caratba, gue quer
i J di{er LOMO cousa santa, ou Jﬂéfeﬂarura[,' ePOr esta Cawapmerﬂm este nome
aos Portugueses, logo quando vieram, tendo-os por cousa grande, como do

outro mundo, por virern de tdo longe por cima das dguas (1584: 332),




Thevet sugere mais diretamente que a assimilagio dos europeus aos
karaiba miticos encontrava-se pré-formada na religido tupinamba; o
esperto frade parece também ter sido o primeiro a perceber a genera-
lidade da associagio amerindia entre a chegada dos brancos e a volta

de herdis miticos ou divindades:

Je ne passeray aussi plus oulire sur la dispute, si le diable sgait et cong-
noist les choses futures.... Mais un cas vous diray-je bien, gue long temps
avant que nous y arrivassions | esprit leur avoit predit nostre veniie: et

Je le sgat, non seulement d’enx mesmes, mais ausst de plusieurs Chres-
tiens Portugats, qui estoient detenuy prisonnters de ce peuple barbare: Et
autant en fut dit aux premiers Fspagnols, qui onc descouvrirent le Peru,

et Mexigue (Thevet op.cit.: 82; ver também. Léry 1578: 193-94}.7

H4, de fato, fortes indicios de que a ‘leitura’ dos brancos em termos

de Mair e karaiba foi mais do que uma metafora inofensiva, e de
2

que a astiicia tecnoldgica dos invasores desempenhou um papel

nesta assimilagio.' Aqui se entrevé a ponta de um iceberg mitols-

17. [Eu nao vou entrar na disputa sobre se o diabo sabe e conhece as coisas futuras...
Mas uma coisa posso dizer: muito tempo antes que nos chegdssemos, seu espirito

ja thes havia predito nossa vinda: e sei disso ndo apenas por eles mesmos, mas por
virios cristios portugueses aprisionados por esse povao barbaro. E o mesmo foi dito

aos primeiros espanhéis que descobriram o Peru e o México.]

18. Para Thevet (ap.cit.: 41), 0s franceses sio tidos como filhos de Maire Monar por
serem grandes tecnélogos, e senhores de muiras coisas nunca vistas, O problema

é que os portugueses, que nio deviam ser muito diferentes dos franceses sob estes

aspectos, nunca foram chamados de Afair, mas de Perd, nome provavelmente deri-
vado do antropénimo Pero ou Pedro. Anchieta (1984 332) entende que a aplicagio

do termo Mair a0s franceses vinha do fato dessa personagem mitica ser inimiga de

Sumé, figura que, de alguma forma, seria identificada aos portugueses {creio ter sido

Anchieta quem, aproximando Sumé a S0 Tomé, identificou-se, € aos seus parricios,
a esse personagem). Uma outra razdo possivel para os franceses terem sido ‘mairi-

zados’ foi a tex dos marinheiros normandos, mais clara que a dos portugueses, >
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gico, que pode dar sentido aos pedidos de longa vida aos padres e
a outros europeus eminentes. Os mitos tupi da separagiio entre os
humanos e os heréis culturais ou demiurgos sio também mitos de
origem da mortalidade; eles remetem, sob varios aspectos, ao tema
da “origem da vida breve” analisado por Lévi-Strauss (1964). Foi
essa mesma matriz mitica de separacio entre humanos e heréis cul-
turais — fundante da condigfo humana, isto é, condigdo social e mor-
tal (H. Clastres 1975) — que serviu para pensar a diferenga indios/
europeus: os mitos de origem do homem branco, dos Tupi como de
muitos outros amerindios, utilizam o motivo da md escofha, caracte-
ristico do complexo da vida breve, para dar conta da superioridade
material dos brancos. Pode-se imaginar assim que, tendo feito a ‘boa
escolha’ na origem dos tempos, os brancos dispusessem também da
ciéncia divina da nio-mortalidade, atributo dos mair e dos kararba,

de quem eram os “successeurs et vrays enfans”.

> e seus cabelos louros. (Um outro nome para os franceses era ajurufuba, ‘papagaios
amarelos’.) O tema da pele muito branca de Maira aparece 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 Aararba, €
a explicagio de Anchieta é razodvel. A etimologia desta palavra, difundida entre os

Tupi contemporineos como etndnimo para os brancos, € incerta. Montoya (1640

gov) identificon na forma guarani carai' o lexema cara, que significaria “habil, enge-
nhoso, astuto”. H4, é claro, 0 espinhoso problema de saber se a palavra karaiba tem

algo a ver com Caribe, Caraibas etc. No Alto Xingu, £araiba é o termo usado por
todas as tribos para os brancos. Von den Steinen estava convencido que este era um

termo de origem caribe.

Vale notar que os curopeus, chamados de karatba, e como tais personagens
inicialmente tratados, terminaram trazendo para os indios o exato oposto do que os
karaiba prometiam: em vez de errincia migratéria, aldeamento forgado; em lugar
de longa vida e abundancia sem esforgo, morte por epidemias e trabalho escravo;
em lugar de vitria sobre os inimigos, proibigio de guerra e canibalismo; em lugar

de liberdade matrimonial, novas restrigdes.




O tema da ma escolha como originando as diferengas culturais entre
i indios e brancos née aparece diretamente em Thevet, mas em Abbe-
ville (1614: 6o-61), sob a difundida forma da opgio oferecida aos huma-
nos pelo(s) demiurgo(s) entre as armas indigenas e européias. Esse
tema se reencontra, por exemplo, nas mitologias alto-xinguana (Agos-
tinho 1974b: M2) e rionegrina. Nesta dltima, tanto na versio barasana
(S. Hugh-Jones 1988) como na maku (que diz respeito 4 diferenca
Maku/ Tukano — Ramos et a/. 1980: 168), acha-se 0 motivo ‘Esall e
jacd’ da inversdo da ordem de senioridade entre um par de irmaos, que
Abbeville (op.cit.: 251-52) também registra para o mito tupinamba.
Roberto DaMatta (1970, 1973), em trabalhos pioneiros, demons-
trou a relagdo estrutural entre os mitos timbira de origem da cultura
(do fogo culindrio} e de surgimento dos brancos. Mais recenternente,
Lévi-Strauss (1991) observou que a narrativa de Auké analisada por
DaMatta ¢ uma inverso do mito rupinambd de origem dos brancos,
recolhido por Thevet como episddio de um vasto ciclo cosmogonico.
De minha parte, sugeriria uma relagio entre os mitos de génese dos
brancos e a etiologia da vida breve ou da mortalidade, cuja pertinén-
cia 20 complexo de origem do fogo/ cultura foi exposta em O cru e o
coyido (1964). Lévi-Strauss aborda os mitos da vida breve em termos
do “codigo dos cinco sentidos”. Seria possivel ver no motivo da ma
+ escolha uma modulagio desse codigo: em lugar de erros relaciona-
dos & sensibilidade, terfamos aqui uma falta ligada ao ‘bom senso’
(ao entendimento). O divércio dos demiurgos tupinamba, fruto da
ingratidioc ou agressividade dos humanos, pode igualmente ser vista
| como caso exemplar de ma escolha, auséncia de discernimento por
parte da humanidade (i.e. dos indios, pois a ruptura engendrou a
diferenga brancos/indios a partir destes filtimos).

O mito rionegrino analisado por Hugh-Jones é uma variante muito
préxima do mito tupinamba. Nio ha aqui espago para analisar em deta-
the a relagio entre eles; chamo a atengdio apenas para um aspecto do pri-
meiro. Ele estabelece uma conexdo direta entre a origem da vida breve

‘ {dos indios) e a origem dos brancos; estes Gltimos sdo semelhantes s
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aranhas, cobras e mulheres, em sua capacidade de longa vida, ligada
i troca de pele. Ao contririo da troca de pele natural das cobras, ara-
nhas e mulheres (a menstruago é concebida como uma troca de pele),
0s brancos trocam uma pele cultural, as roupas; saber técnico e imor-
talidade, assim, mostram-se ligados. O tema da troca de pele como
signo ou instrumento de imortalidade é central na cosmologia de
varios grupos tupi contemporineos; entre os Araweté (Viveiros
de Castro 1986a) ele estd associado aos Mai (ver o tupinambi Meir).
Mencione-se ainda uma transformacfo negativa do tema, que
associa causalmente a imortalidade dos brancos e a vida breve dos
indios: o famoso complexo andino e sub-andino do pishtaco ou pela-
cara, hipéstase monstruosa dos brancos que caga os indios para reti-
rar-lhes a pele do rosto (ou a gordura do corpo) e usi-la para o
rejuvenescimento de seu proprio povo {Gow 1991a: 245). Os Piro
estudados por Gow sustentam a tese de que os pelacara abastecem
os cirurgides plasticos das grandes cidades, o que é uma brilhante

leitura moderna do motivo da troca de pele.

~TIsso ndo significou, diga-se claro, que aos europeus tenha sido
votado qualquer culto, de dulia ou de latria. Assim que comegaram
a mostrar a face mesquinha, foram mortos como todo inimigo; sua
covardia no momento de enfrentar a borduna do execntor, alids, era
motivo de espanto e chacota. A religifo tupi-guarani, como argu-
menta Héléne Clastres, fundava-se na idéia de que a separagio entre
o humano e o divino néio era uma barreira ontolégica infinita, mas
algo a ser superado: homens e deuses eram consubstanciais e comen-
surdveis; a humanidade era uma condigfio, ndo uma natureza.”” Seme-

lhante teologia, alheia a transcendéncia, era ignalmente avessa a

19. Adiante, o leitor encontrard alguns pontos de discordancia diante das anélises de
Héléne Clastres; por isso mesmo, fique logo registrado que acho La Terre sans Mal
um livro admiravel por sua penetragéio e densidade, especialmente no que concerne

a caracterizagdo dos temas centrais da filosofia rupi-guarani.

20§




mi consciéncia, ¢ imune a humildade. Mas ela tampouco favorecia

a contrapartida dialética destas afecgdes: era inconcebivel aos Tupi a

arrogincia dos povos eleitos, ou a compulsdo a reduzir o outro 3

prépria imagem. Se europeus desejaram os indios porque viram

neles, ou animais titeis, ou homens europeus e cristios em poténcia,

os Tupi desejaram os europeus em sua alteridade plena, que lhes

apareceu como uma possibilidade de autotransfiguragio, um signo

da reunido do que havia sido separado na origem da cultura, capazes

portanto de vir alargar a condigao humana, ou mesmo de ultrapassi-

la. Foram entdo talvez os amerindios, nio os europeus, que tiveram

a “visdo do paraiso”, no desencontro americano. Para os primeiros,

ndo se tratava de impor maniacamente sua identidade sobre o outro,

ou recusa-lo em nome da prépria exceléncia étnica; mas sim de, atua-

lizando uma relagdo com ele (relagio desde sempre existente, sob o

I modo virtual), rransformar a prépria identidade. A inconstancia da

alma selvagem, em seu momento de abertura, é a expressio de um

modo de ser onde “é a troca, ndo a identidade, o valor fundamental a
ser afirmado”, para relembrarmos a profunda reflexio de Clifford.

Afinidade relacional, portanto, nio identidade substancial, era

o valor a ser afirmado. Recordemos aqui que a ‘teclogia’ de alguns

povos tupi formula-se diretamente nos termos de uma sociologia

da troca: a diferenga entre deuses e homens se diz na linguagem da

alianga de casamento (Viveiros de Castro 1986a), aquela mesma lin-

guagem que 0s Tupinambé usavarn para PEHSEY € il’lCOI'PO[’al' 5cus

inimigos. Os enropeus vieram compartilhar um espago que ja estava
povoado pelas figuras tupi da alteridade: deuses, afins, inimigos,
' cujos predicados se intercomunicavam. £ a partir dai que se podem
interpretar as diversas observagées sobre a “grande honra” alme-
jada pelos indios ao entregarem suas filhas e irmds em casamento
aos europeus (Anchieta 1554: 11, 77; 1563: 111, §49; 156§: 201-02;
Abbeville op.cit.: 63). Além de um célculo de beneficios econdmi-
cos — ter genros ou cunhados entre os senhores de tantos bens era

certamente uma consideragio de peso —, ha que se levar em conta
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os aspectos ndo-materiais, pois estd-se falando de honre. Era em ter-
mos desta mesma idéia de honra que os cronistas interpretavam a
cessdo de mulheres aos cativos de guerra, antes de sua execugio ceri-
monial (Correia 1551: 1, 2277; Monteiro 1610: 4115 Cardim 1584: 114).
A honra parece-me aqui marcar o lugar do valor primordial da cul-
tura tupinamba: a captura de alteridades no exterior do socius e sua
subordinacio a logica social ‘interna’, pelo dispositivo prototipico do
endividamento matrimonial, eram o motor e motivo principais dessa
sociedade, respondendo por seu impulso centrifugo. Guerra mortal
aos inimigos e hospitalidade entusiastica aos europeus, vinganca cani-
bal e voracidade ideolégica exprimiam a mesma propensio e o mesmo
desejo: absorver o outro e, neste processo, alterar-se.?’ Deuses, inimi-
gos, europeus eram figuras da afinidade potencial, modalizagdes de
uma alteridade que atrafa e devia ser atraida; uma alteridade sem a
qual o mundo sogobraria na indiferenga e na paralisia.

Perguntas como a de Pindabugu para Thevet ecoam na litera-
tura missiondria;? a pregagio escatoldgica dos jesuitas fez grande
sucesso, ao menos no comeco. Ela vinha encontrar uma questfio-
chave da religido indigena, a recusa da mortalidade pessoal (Clastres
1975; Viveiros de Castro 1986a; Combés 1992). Por sua vez, a men-
sagem apocaliptica cristd coincidia com o tema nativo da catastrofe
cosmica que ird aniquilar a terra.?2 Mas parece-me haver aqui mais

20. Por isto, foi tanto o caso dos Tupinambi ‘quercrem virar brancos’ quanto o de querer
que 0s brancos virassem Tupinamba. As cartas jesufticas abundam em queixas sobre os
maus cristdos (que estariam going rative, casando poligamicamente com indias, matan-
do inimigos em terreiro, tomando nomes cerimonialmente, € mesmo comendo gente.

21, Ver os edificantes didlogos de conversio em Evreux (1614: “second traité”, caps.
XV a xXI), onde 0s indios enderegam uma quantidade de questfes cosmolégico-teo-
logicas aos padres.

22. Além dos Guarani contemporaneos, cujo caso-tipo sio os Apapocuva de Nimuen-
daju (1914), ver ainda os Wayapi (Gallois 1988) e os Araweté (Viveiros de Castro
1986a). Héléne Clastres (1975: 35) afirma que praticamente nio se acha mengio nos
cronistas ao tema indigena do apocalipse (excero uma muito vaga passagem de >
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que tais coincidéncias — evidentemente filtradas de um conjunto,
sob outros aspectos, totalmente esiranho is idéias nativas — na aten-
¢lio as noticias do Além trazidas pelos 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 karazba ou “santidades” a que foram assimilados,
sua provincia era a ndo-presenga; como 0s magos indigenas, os euro-
peus estavam na posi¢io de enunciagio adequada para falar do que
estava além do dominio da experiéncia.

N3o penso que a inegdvel convergéneia de contetidos entre a religido
tupi-guarani e a palavra dos missionarios possa servir de explicagio
final. Demandas tio desconcertantes (para os antropdlogos e demais
culturalistas) quanto as dos Tupinamba podem ser observadas ainda
hoje: P. Gow (1991b, ¢) relata como os Piro, cuja cosmologia nio é
particularmente semelhante & dos Tupi quinhentistas, dirigiam aos
missiondrios do Summer Institute of Linguistics 0 mesmo tipo de per-
gunta, delegando a eles e a outros gringos a competéncia cognitiva,
nada isenta de ambigiiidade, quanto ao que se passa no Exterior: a
morte, 0s confins do mundo habitado, os céus. Muitos observadores

testemurniharam fatos andlogos. Por isso, encaro com reservas a hip6-

tese de H. Clastres (1975: 63) de que o éxito dos jesuitas junto aos

Guarani (o sucesso junto aos Tupi costeiros foi bem menor, diga-se

de passagem)” deveu-se as analogias entre a escatologia cristd ¢ o

> Thevet). Nas Cartas dos primeiros jesuitas no Brasi/, entretanto, Anchieta narra a
anedota de um velho indio que doutrinara: “Lo que mas se le imprimi6 fué el myste-
rio de la Ressurrectitn, lo qual repetia muchas vezes diziendo: ‘Dios verdadeiro es
Jest que se salid de la sepultura y se fué al cielo, y después a de venir muy airado a

2

quemar todas las cosas™ (Anchieta 1563: 11, 560). E ébvio que h ai uma influéneia
do Juizo Final, mas suspeito também da presenca da conflagragdo universal da mito-
logia pi; de qualquer mado, foi esse tema cristiio que marcou o velho.

23. Os 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 ptimeira, de
que ela nio corria o risco de desmentidos, pois, ao contrario do que
prometia o discurso profético nativo, o paraiso cristdo ndo podia ser
atingido em vida. A explicagio para a receptividade (inconstante) ao
discurso europeu nio deve, parece-me, ser procurada apenas ou prin-
cipalmente no plano dos contetidos ideolégicos, mas naquele das for-
mas socialmente determinadas de {(auto-) relagio com a cultura ou
tradigdo, de um lado, e naquele das estruturas (culturais) de pressu-
posicio ontoldgica, de outro. Uma cultura nfio é um sistema de cren-
¢as, mas antes — ja que deve ser algo — um conjunto de estruturagdes
potenciais da experiéncia, capaz de suportar contetidos tradicionais
variados e de absorver novos: ela é um dispositivo culturante ou cons-
tituinte de processamento de crengas. Mesmo no plano constituido
da cultura culturada, penso que é mais interessante indagarmos das
condigdes que facultam a certas culturas atribuir s crengas alheias

um estatuto de suplementaridade ou de alternatividade em relagio as

proprias crengas.?!

> de 4, os Guarani: que eram excelentes cristios, mondgamos, niio comiam gente,
tinham chefes de verdade, obedeciam aos padres etc. Anchieta resume: “Além destes
indios [Tupi], hd outro gentio espalhado ao longe e ao largo, a que chamam Cari-
j6s, nada distinto destes quanto a alimentagio, modo de viver e lingua, mas muito
mais manso e mais propenso as coisas de Deus, como ficamos sabendo claramente
da experiéncia feita com alguns, que morreram aqui entre nés, bastante firmes e
constantes na f6” {1554: 11, 116; of. também Nunes 1552: 1, 339-40; Nobrega 1553: 1,
493943 id. 15531 11, 15-16; id. 1555: 11, 171-72; id. 1557: 1L, 402-03;id. 1558: 11, 456-57).
Nisso entrava, sem diivida, uma boa dose de idealizagiio; mas os jesuitas do Brasil
insistiam que muitos Carijés niio eram canibais. (Embora os Irmdos Pero Correia
¢ Jodo de Souza tenham sido mortos pelos Carijé do sul em 1554 — e dois indios que
osacompanhavam, devorados —, Anchieta esclarece que estes eram ainda indmitos,
mas que a maioria da nagio ja estava bem sujeita aos espanhéis. )

24. Para uma discussio inspiradora de um problema muito semelhante, ver o
artigo de D. Tocker (1992) sobre os Akha da Birminia, cuja referéncia agradego
a Tim Ingold.
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Os missionarios, em particular, foram vistos como semeihantes aos
karaiba, ¢ souberam utilizar-se disso. Sua errancia e seu discurso
hortativo aparentava-os desde o inicio aqueles. Passaram também
a adotar a pregagio matinal, 3 moda dos xamis e chefes (Correia
1551: 1, 220); usaram liberalmente do canto como instrumento de
sedugdo, aproveitando o alto conceito de que gozavam a misica e
os bons cantores (entre eles os karazba) junto aos Tupinambd, pro-
vavelmente beneficiando-se da mesma imunidade que protegia os
profetas errantes e demais “senhores da fala” (Cardim 1583: 186).
Atenderam ainda, com as devidas reservas mentais, 3 demanda
nativa, prometendo vitdria sobre os inimigos e abundancia material
(Anchieta 1565: 199). Aos pedidos de cura e longa vida, respondiam
com o batismo e a pregacio da vida eterna (Azpicuelta 1550: 1, 180);
e aceitaram, levemente constrangidos, até mesmo imputagdes de

presciéncia (Sa 1559: 111, 40).5

25. Héléne Clastres interpreta as indicagdes das fontes sobre o prestigio e imunidade
dos cantores e “senhores da fala” como se aplicando exclusivamente aos &aratba,
conforme sua teoria da extraterritorialidade destes personagens. Isso, penso, nio se
sustenta. Ver Blizquez: “Avia en esta poblazion un principal mui antigo y a quien
{.--] tienen grande crédito, porque lle llaman *sefior de la habla™ (1561: m1, 408).
Anchieta: “Fazem muito caso entre si, como os Romanos, de bens linguas e thes
chamam senhores da fala e um bom lingua acaba com eles quanto quer e Thes fazem
nas guerras que matem ou ndo matem e gue vio a uma parte cu oulra, e é senhor de
vida e morte. [...] Por isso ha pregadores entre cles muito estimados que os exortam
a guerrear, matar homens e fazer outras faganhas desta sorte” (1585: 433). Soares
de Souza: “Entre este gentio sdo os musicos mui estimados, e por onde quer que
vio, sio bem agasalhados, e muitos atravessaram ja o sertdo por entre seus contrd-
rios, sem lhes fazerem mal” {1587: 116). Monteiro: “os dextros nesta arte [canto]
530 entre eles mui prezados, tanto que se tém e seu poder algum contririo. bom
cantor e inventor de trovas, que entre eles sdo raros, come a insignes na arte lhe
ddo a vida e o tém em muita conta s6 pela misica, que € o finico remédio com que
alguns se livram de morrer no terreiro” (1610: 415). Nenhuma destas referéncias
pode ser interpretada como se referindo exclusivamente aos karaibe, mas apontam

parzo valor geral que a musica e o discurso tinham na sociedade rupinambd. Sobre >
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Os Tupinambd souberam também, ¢ 6bvio, aproveitar-se dos
missiondrios. Em primeiro lugar, se os kareiba se mostraram, em
diversas ocasides, opositores ferrenhos dos padres, nfio poucos des-
tes personagens apropriaram-se do discurso cristio, desafiadora ou

oportunisticamente:

Trabajé por me ver con un hechizero, el mayor desta tierra. [...] Pre-
guntéle in qua potestate hec faciebar, si tenia comunicacicn con Dios
gue hizo el cielo y la tierra y reinava en los cielos. [...] Respondidme
con poca verguenga, que €/ era dios y avia nacido dios, v presentdme
alli uno a quien degia aver dado salude, y que ef Dios de los cielos

era su amigo, y le aparecia en nuves, y en truenos, y en reldmpagos...

(NSbrega 15490 1, 144).
Outro “feiticeiro errante”, de uma aldeia pernambucana,

viendo el crédito que tenian los Padres con ef gentil, decia que era su
pariente y que los Padres degian la verdad, v que él id muriera y pasara
desta vida y tornara a vivir como decian los dichos Padres, y que por-
tanto creiessen en él, y ddvanle en este medio tiempo las hijas a su perti-

cign... (Rodrigues 1552: 1, 320).%

Em segundo lugar, as inlimeras referéncias epistolares a principais
desejosos de se converter sugerem que os homens politicamente
poderosos, cabegas de aldeia ou de casa, agarraram pelos cabelos a
oportunidade de entrar de posse em um saber religioso alternativo

> a musica como tatica de conversdo, cf. Azpicuelta r550: 1, 180; © delicioso trecho
de Pires 1952: 1, 383-84; € Bldzquez 1557: 11, 350-51.

26. Portanto, se os padres eram uma espécie de karaiba, 0s £aratba eram uma espécie
de padres. Ver os desejos de ser padre exprimidos pelo xamé Pacamiio, em Evreux
16141 247 e s5. Para um caso de apropriagio do discurso cristio por um profeta, cf.

Abbeville 1614: cap. xIL
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ao dos karaiba; sem que seja preciso aceitar integralmente a hipdtese
de H. Clastres sobre a “contradigio entre o politico e o religioso” na
sociedade tupi pré-colonial, pode-se ainda assim ver aqui uma disputa
entre eminéncias concorrentes.” O uso dos padres para a consecugio
de objetivos politicos proprios, alids, era extensivo: os Tamoio de
Iperoig aceitaram a embaixada de Anchieta de forma a ganhar os por-
tugueses como aliados contra seus adversdrios tradicionais, os Tupi-
niquim de S3o Vicente. Aparentemente pouco inclinados a qualquer
oposigio 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 os indios ndo transigiam com o imperativo de vin-
ganga; para eles a religido, propria ou alheia, estava subordinada a
fins guerreiros: em lugar de terem guerras de religifio, como as que

vicejavam na Europa do século, praticavam uma religido da guerra.
DO QUE CUSTA CRER

Os padres foram, entdo, vistos como uma espécie particularmente
poderosa de £araiba. Mas, eis-nos diante do grande problema: acredi-
tavam os Tupinamba em seus profetas? As primeiras cartas jesuiticas
lamentam, ndo sem antecipar um proveito, a credulidade dos indios,
que se deixariam guiar cegamente pelas santidades: “qualquier de
los suios que se quiere hazer su dios lo creen y le dan entero cré-
dito...” (Nobrega 1549: 1, 137-38); “ay entre ellos algunos a quien tie-
nen por sanctos y dan tanto crédito que lo que les mandan hacer esso
hazen” {Correia 1551: 1, 231). S30 bem conhecidas as ceriménias de
transfusdo de poderes espirituais realizadas pelos xamis, as curas,
previsdes e proezas sobrenaturais que se lhes creditavam, suas fun-

¢oes de mediagio entre o mundo dos vivos e dos mortos, para nio

27. Cf. Evreux {op.cit.: 220-21), para o conflito entre um principal e um “grand
barbier”.
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falarmos nas formidaveis migra¢des desencadeadas e conduzidas
pelos karatba em busca da Terra sem Mal. N&o ha duvida, em suma,
que xamais e profetas gozavam de “imenso prestigio” (H. Clastres
1975: 42) junto aos Tupinamba, desempenhando um papel religioso
de destaque. Resta saber se tal prestigio, que se comunicou em larga
medida aos missiondrios cristdos, pode ser traduzido na linguagem
politico-teolégica da £é e da crenga.

Embora os jesuitas constatem o prestigio deletério dos karaiba,
é curioso que estes ndo apare¢am nas cartas como obstaculo princi-
pal a conversdo do gentio, mas antes como um percalgo suplemen-
tar, parte dos maus costumes nativos, incapaz, por si o, de turvar o

desejo de cristianizagio:

Los gentiles, que parece que ponian la bienaveniuranga en matar sus con-
trarios y comer carne humana, y tener muchas mugeres, se van mucho
emendands, y todo nuestro trabajo consiste en los apartar desto. Porgue
todo lo demds es fdcil, pues no tienen idolos, aungue ay entre ellos algu-
nos, gue se hagen santos y les prometen salud y victoria contra sus enemi-
gos. Con quanto gentiles tengo hablado en esta costa, en ninguna hallé
repugnancia a lo que deyia: rodos quieren y dessean ser christianos, pero

deixar sus costumbres les parece dspero... (NGbrega 1551: 1, 267-68).

Tirdndoles las matangas y el comer carne humana, y quitdndoles los hechi-

zeros y hagiéndolos bivir con una sola muger... (Bldzquez 1558: 11, 430).

No periodo do desencanto jesuitico que logo seguiu o otimismo
inicial, a tipica inconstincia selvagem prepondera sobre a acio
das santidades como entrave i conversio: “porque como no tem
quem adorem, salvo uma sanctidade que lhe vem de anno em anno,
[...] facilmente dizem que querem ser christdos, e asi facilmente
torndo atraz...” (Pires 15521 1, 324). Pouco a pouco, os padres come-
garam a perceber que o tipo de crenga depositada nos karezba ndio

era exatamente aquele que gostariam fosse votado a eles e 4 sua
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doutrina: “Algunos dellos que se hazen santos entre ellos aora les
dan crédito aora no, porque las mas de las vezes los hallan en men-
tira” (Correia 1553: 1, 447). Ndo se ponha isto na conta de mero des-
peito ou cilime profissional; o ceticismo, reconheciam os padres,

estendia—se d eles mesmaos:

Y vale poco irles predicar y volver para casa, porque, aungue algin cré-
dito den, no es tanto que baste a los desraigar de sus biejas costumbres, y
créennos como creen a sus hechizeros, fos quales a lus vezes les mienten

v a las veges actertam a dezir verdad... (NObrega 1558: 11, 452).

Profetas que caiam em desgraga junto a seus seguidores eram fre-
giientemente mortos (Thevet 1575: 81; Cardim 1584: 103). Em cer-
tos casos, como naquele do feiticeiro pernambucano reportado por
Vicente Rodrigues (ver supra), foram os padres os responsaveis por
tal descrédito (ver também Abbeville op.cit.: cap. x11). Uma situagdo
sem divida inquietante: ndo seria esse ripo de adesdo condicionada a
veracidade das profecias e a eficacia das curas que poderia predispor
a religido revelada. O estilo de religiosidade tupinamba ndo era de
molde a criar um ambiente para a auténtica fé: “bien que no hai en
esta tierra idolatria, sino ciertas sanctidades que ellos dizen que ni
creen ni dexan de creer...” (Gri 1556: 11, 292). Nem créem nem dei-
xam de crer: os indios, pelo jeito, ndo conseguiam acreditar nem em
Deus, nem no terceiro excluido. Ou, como diria mais tarde Vieira,
“ainda depois de crer, sdo incrédulos.” Os missiondrios, que poucos
anos antes haviam insistido sobre a universal credulidade do gentio,
deram-se conta que as coisas eram bem mais complicadas, e que a
crenga nas santidades e nas fabulas dos antepassados ndc demarcava
em negativo o lugar de uma conversio.
Essa versdo tupinambié do “probdléme de [incroyance au seiziéme
stécle”, para evocarmos o celebrado livro de Lucien Févre, apre-
senta dois aspectos interligados: um, cognitivo, e o outro, politico.

Quando Vieira dizia que o jardineiro de suas estaruas de murta deve
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cortar “o que vicejam os olhos, para que creiam o que nio véem”,
talvez estivesse fazendo mais que uma alusio evangélica. Do mesmo

modo, quando os cronistas pintam os Tupinambi a modalizar cer-
tas declaragdes cosmologicas por frases do tipo: “conforme nos

dizem 0s nossos karaiba”, “o lugar que nossos pajés dizem ter visto”
(Thevet op.cit.: 85, 99; Léry 1578: 220-21), isso pode significar mais

— ou antes, menos — que o reconhecimento da absoluta autoridade

dos xamis e profetas no que respeitava ao Além.

A lingua tupinambd, como é comum nas culturas amerindias,
distinguia entre a narrago de eventos pessoalmente experimentados
pelo locutor e aqueles ouvidos de terceiros.” Minha experiéncia com
os Araweté, povo tupi que apresenta numerosas afinidades com os
Tupinamba — inclusive na centralidade da figura dos xamis como
formuladores e divulgadores do saber cosmolégico — inclina-me
a tomar as declaragdes do tipo “assim dizem nossos pajés” como
férmulas citacionais que marcam uma relagio ndo-experiencial do
locutor com o tépico do discurso. No caso araweté, onde proliferam
xamis e versdes do que se passa no céu com os mortos e os deuses,
isso estd claramente associado com uma distingdo entre o conheci-
mento obtido pelos proprios sentidos e aquele obtido pela experién-
cia (direta ou indireta) de outrem, conhecimentos que nio possuem
0 mesmo estatuto epistémico. Estou longe de pensar que os Araweté
“ndo creiam no que nio véemn”; mas eles tomam extremo cuidado
em distinghir o que viram do que ouviram; e isso é especialmente
marcado no caso das informagdes cosmoldgicas que ddo ou pedem.
Nio duvido que eles acreditem em seus xamis, mas de um modo
que Vieira possivelmente resumiria como “ainda depois de crer, séo
incrédulos”, pois certamente ndo tém nada de parecido com uma ver-
dade revelada, e a nogdo de dogma lhes é completamente estranha.

28. Aproveito aqui idéias apresentadas por Peter Gow (1991b, ¢) em duas palestras
no Museu Nacional, bem como retomo observagdes ja feitas em Viveiros de Casiro

1986a, sobre a “politica discursiva” dos Araweté.
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E claro, por fim, que as variadas fabulagdes xaméanicas convergem

para um foco virtual com todas as caracteristicas de um sistema; mas

ndo penso que se trate de um sistema de “crengas’. De resto, a prolife-
ragdo de xamds e discursos xamanisticos impede o congelamento de

qualquer ortodoxia. L4 nfo pode haver crentes, pois ndo ha hereges.
Teria sido diferente no caso tupinambar

O problema epistémico era na verdade politico, como percebe-
L ram os jesuitas:
i

Me parece que se ha de tener con ellos mucko trabajo, y una de fas causas

¥ mds principal es porque no tienen rey, antes en cada Aldea y casa ay
\ su Principal. Assi es que es necessario andar de povoacion en povoacion.
!

l [---] ¥ sy oviera rey, él convertido, fueron todos... (Correia 1551:1,231);

Néo estdo sujeitos a nenhum rei ou chefe e 56 tém nalguma estima ague-
les que fizeram algum feito digno de homem forte. Por isso frequente-
tmenie, grando os julgamos ganhos, recalcitram, porgue ndo hd quem os

obrigue pela forga a obedecer... (Anchieta 1554: 11, 114).
Mas é no Dialogo da conversdo do gentio que se poe o dedo na ferida:

Se tiveram rei, poderdo-se converter, ou se adordram alguma cousa; mas,
como nam sabem que cousa ké crér nem adorar, nio podem enrender ha
pregacdo do Evangelho, pots ella se funda em fager crer e adorar a hum
so0 Des, ¢ a esse s servir; € como este gentio nam adora nada, nem cree

nada, todo o gue lhe dizeis se figua nada. (Nobrega 1556-57: 11, 320).

Aqui esta: os selvagens nio créem em nada porque ndo adoram
nada. E nio adoram nada, no fim das contas, porque obedecem a
ninguém. A auséncia de poder centralizado ndo dificultava apenas
logisticamente a conversdo (ndo vigorando o cujus regio, os missio-
narios precisavam trabalhar no varejo); ela a dificultava, acima de

tudo, logicamente. Os brasis ndo podiam adorar e servir a um Deus
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soberano porque nio tinham soberanos nem serviam a alguém. Sua
inconstincia decorria, portanto, da auséncia de sujei¢io: “ndo ha
quem os obrigue pela forga a obedecer...” Crer ¢ obedecer, lembra-
nos Paul Veyne (1983: 44); € curvar-se a verdade revelada, adorar o
foco de onde emana, venerar seus representantes. No modo de crer
dos tupinamba néo havia lugar para a entrega total a palavra alheia:
“como no tiene[n] idolos por quien mueran”, ndo podiam ter religizo
e fé, que exigem a disposi¢io em morrer por alguma coisa. Modo
de crer, modo de ser. E conclui filosoficamente Luis da Gri (1554:
11, 147): “y lo que parecia que les ayudaria a ser christianos, que es
no tener idolos, esso parece que les desayuda, porque no tienen sen-
tido alguno”. Inconstincia, indiferenga, nada: “Lo que yo tengo por
maior obstaculo para la gente de todas estas naciones es su propria
condicién, que ninguna cosa sienten mucho, ni pérdida spiritual ni
temporal suia, de ninguna cosa tienen sentimiento mui sensible, ni que
les dure...” (Grid 1556: 11, 204)

A validagio da cosmologia nativa pelo recurso a palavra dos pajés
e profetas ndo significava, portanto, uma ‘crenga’ nesta palavra, no
sentido politico-teoldgico do termo, porque faltava exatamente
o componente de sujeigio, de abdicagio do juizo e da vontade. O

reformado Léry {(1578: 192) notava com certo prazer perverso :

Au reste, nos Toitoupinambaoults |...] nonobstant toutes les cérémo-
nies qu’tls font, n'adorent pas en fléchissant les genoux ou selon

d autres manifestations extérieures. lis n'adorent ni leurs Caraibes,

nt leurs Maracas, ni quelgue créature que ce soir...”.

29. [De resto, nossos Tupinambi [...}, apesar de todas as cerimdnias que fazem, nido
cultuam de joelhos ou com outras manifestagdes exteriores. Ndo veneram nem seus

Carafbas, nem seus Maracis, nem qualquer outra criatura.]




A referéncia de Léry aos maracds ¢ interessante, pois a insisténcia
dos jesuitas sobre o fato de que os selvagens nio tinham idolos

ndo significa que praticassem uma religifio sem qualquer forma

! ] de objetivagio material. Os chocalhos de xamanismo, sobre possui-
rem uma evidente tmportincia magica e simbdlica, recebiam uma
decoragio antropomotrfa, e falavam com seus donos;™® e ha referén-
cias esparsas a desenhos e objetos supostos representarem espiritos.
Do mesmo modo, 0s jesuitas e demais cronistas se estendem sobre
as marcas de respeito dedicadas acs karaiba errantes: limpeza dos

\ caminhos que os conduziam até as aldeias, cnticos de boas-vindas,

\ doagio de alimentos, extra-territorialidade. Mencionam também o

temor que estes xamas-profetas despertavam, em sua capacidade

de lancar a morte sobre os que os desagradavam; e naturalmente

escandalizavam-se ao ouvi-los se definirem como “deuses e filhos

l de deuses”, nascidos de virgens etc. Entretanto, nada disto bastou

| para catacterizar, aos olhos europeus, uma religifio e um cuito, na

auséncia dos indispensdveis “temor e sujeigio” (Anchieta); os Tupi-
nambd nio aderavam estes objetos e personagens, desconhecendo

a capacidade de sentir uma reveréncia e um temor propriamente

religiosos, fundamento de uma crenga digna deste nome.’!

Assim se vé que as trés auséncias constitutivas do gentio brasileiro
estavarn causalmente encadeadas: ndo tinham ¢ porque nio tinham
let, ndo tinham lei porque nio tinham rei. Sua lingua ndo tinha nem o

som (efes, eles e erres), nem o sentido. A verdadeira crenga supde a

30. Mentes menos teoldgicas, como a de Hans Staden, tinham os chocalhos por
objeto de crenga: “os selvagens créem numa cousa que cresce como uma abébora”
‘ (1557: 173). Para uma referéncia  antropomorfizagio dos chocalhos, cf. Azpicuelta
AE 15552 11, 246.

| 31. A repugnineia dos indios a castigos fisicos ou @ ordens 4speras, e a dificuldade

que dali advinha em educi-los no temor i autoridade, é registrada duas vezes por

Luis da Gra (1554: 11, 136-7; 1556 11, 204).
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submissdo regular a regra, e esta supde o exercicio da coergdo por um

soberano. Porque ndo tinham rei, acreditavam nos padres; pela mesma

(des)razio, porque nio o tinham, desacreditavam. A recusa do Estado,
para recordarmos um tema célebre, néo se manifestava portanto ape-
nas, ou principalmente, em um discurso profético negador da ordem

social (H. Clastres 1975); ela j4 estava embutida na relagio com todo

discurso, enquanto ordem de razdes com pretensio rotalizante, e isto

inclufa a palavra dos karaiba.’* Os Tupinambid faziam tudo quanto

lhes diziam profetas e padres — exceto o que n#o queriam.

Ressalvo que ndo vejo os Tupinamba como um povo de empi-
ristas céticos; nem penso que sugerir ser inadequado assimilar uma
cultura a um sistema de crengas deva desaguar no utilitarismo da
razdo pratica (no sentido de Sahlins 1976). Meu ponto é apenas que
o “génie du paganisme” (Augé 1982) ndo fala a lingna teocritica da
crenga. Pierre Clastres fez uma boa pergunta: é possivel conceber
um poder politico que ndo esteja fundado no exercicio da coergio?
Bem, ela vale esta outra: é possivel conceber uma forma religiosa
que ndo esteja assentada na experiéncia normativa da crenga? Tal-
vez se trate exatamente do mesmo problema; mas a resposta de Clas-
tres foi a invengdo da Sociedade Primitiva, sujeito transcendente do

32. A insisténcia de H. Clastres na tese do incipiente centralismo politico dos Tupi-
Guarani — e portanto no papel revolucionario dos profetas, que questionariam o
poder perigosamente pré-estatal dos grandes chefes de guerra — levou-a, penso, a
minimizar as informagbes que sugerem um certo ceticismo inconstante dos indios
em relagdo aos karatha. A autora tampouco parece levar em conta as intimeras obser-
vagdes dos jesuitas e cronistas sobre a ‘auséncia de ref’, i.e., de poder politico forte
com algum indicio de centralismo, nos Tupi costeiros. No minimo, deve-se observar
que pode ter havido diferengas profundas entre 0s Guarani do atual Paraguai e os
Tupi da costa, ou, para citar a prépria autora, “é preciso proceder com prudéncia,
pois a homogeneidade [...] da cultura tupi-guarani obviamente nfio autoriza uma
atribuigdo automdrica aos segundos do que sabemos ser verdade dos primeiros”

(1975: 22). Sobre o poder politico entre os Tupi da costa, f. Fausto 1992.




poder politico ndo-coercitivo, ao passo que a resposta a segunda per-
gunta implicaria uma problematizagio radical desse sujeito.

O n6 da questo esta na idéia de que ‘o religioso’ é a via real que
conduz a esséncia iltima de uma cultura. Por tris disso ergue-se o
idolo durkheimiano da totalidade: impulso de contemplagio e cons-
titui¢do do todo, a Crenga da tribo é a crenga na Tribo, é 0 Sere o
perseverar do Ser da tribo. Duvidar que tal idolo seja adorado pelos
selvagens ¢ suspeitar da idéia de sociedade enquanto totalidade refle-
xiva e identitdria que se institui pelo gesto fundacional de exclusio
de um exterior. E ndo € preciso ser pbs-moderno (Deus nos livre)
para duvidar disso. A religido tupinamba, radicada no complexo do
exocanibalismo guérreiro, projetava uma forma onde o socius consti-
tuia-se na relagio ao outro, onde a incorporagdo do outro dependia
de um sair de si — o exterior estava em processo incessante de inte-
riorizagio, e o interior n3o era mais que movimento para fora. Essa
topologia nédo conhecia totalidade, ndo supunha nenhuma ménada
ou bolha identitaria a investir obsessivamente em suas fronteiras e
usar o exterior como espelho diacritico de uma coincidéncia consigo
mesma. A sociedade era ali, literalmente, um “limite inferior da pre-
dagio” (Lévi-Strauss 1984: 144), 0 residuo indigerivel; o que a movia
¢ a relagio ao fora. O outro ndo era um espelho, mas um destino.

Nio estou dizendo — para insistirmos nesta antropologia nega-
tiva — que ndo tenha existido algo como uma religido, ou uma ordem
cultural, ou uma sociedade tupinamba. Estou apenas sugerindo que
essa religido ndo se pensava em termos da categoria da crenga, essa
ordem cultural nfio se fundava na exclusio unicista das ordens alheias,
e essa sociedade nlo existia fora de uma relagio imanente com a alteri-
dade. O que estou dizendo é que a filosofia tupinambd afirmava uma
incompletude ontolégica essencial: incompletude da socialidade, e,
em geral, da humanidade. Tratava-se, em suma, de uma ordem onde
o interior e a identidade estavam hierarquicamente subordinados
a exterioridade e a diferenga, onde o devir e a relagio prevaleciam
sobre o ser e a substincia. Para esse tipo de cosmologia, os outros
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sdo uma solugdo, antes de serem — como foram os invasores europeus

—um problema. A murta tem razées que 0 marmore desconhece.

A inconstincia selvagem apareceu ainda, aos olhos dos jesuitas, sob
a luz agravante do interesse mesquinho. Crer ou nfio cret, eis, para
o gentio, uma questio respondida pelas vantagens materiais que

dali adviessem:

Esta gente, Padre [Layolal, no se convierte con le digir de {as cosas
de la fee, ni con razones, ni palabras de predicacién. |...] £l modo
de los convertirlos, de los blancos, es alleguar commodidades rem-

porales sin noticia alguna de cosas de la fee... (Gri 1554: 11, 137).

Y si algunas apparentias de bien y alguna esperanga nos tienen
dado en estos seis afios que a que con ellos tratamos, alo causado
mds el interesse y la esperanga dél que ellos tienen, que no el fervor
de la fe que en sus coragones tengan (NGbrega 1555: 11, 171).

E verdade [-..] gue nossos catecimenos nos deram ao principio
grande mostra de f¢ ¢ probidade. Mas, como se movem mais
pela esperanga de lucro e certa vangléria do que pela fé, néo tém
nenhuma firmeza ¢ facilmente & menor contrariedade voltam ao
vémito, sobretudo nio tendo nenhum temor dos cristios (Anchieta

1955 1L, 208).

Huma cousa tem estes pefor de todas, que quando vem d minka

tenda, com hum angol gue lhes dé, os converterei a todos, e com
outros 0s tornarei a desconverter, por serem incostantes, ¢ ndo thes

entrar a verdadeira fee nos coragdis... (NObrega 1556-57: 11, 320).
Se, a principio, 0s jesuftas rejeitaram isso que viam como pura vena-
lidade espiritual, ndo demorou a que recorressem pragmaticamente

] a chantagem econdmica como forma de persuasio e controle:
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Grande es la embidia que los gentiles tienen a estos nuevamente
convertidos, porque ven gudn favorecidos son del gobernador v de
otras principales personas, vy si quisiéssemos abrir la puerta al bap-
tismo guasi todos se vendrian, lo qual no hazemos st no conocernos
ser aptos para esso, ¥ gue viene[n] con devocidn, y con contricidn

de los malos costumbres en que se ha[n] criado, y tambien porgue

no torner a retroceder... (Pires 155121, 254).

Yo tengo dicho a algunos indios principales destras partes algu-
ras cosas acerca de mandar el Rel gue no les den cuchillos gran-
des ni pequetios [...] v que lo hage, porque no es ragon que las
cosas buenas gue Dios crid que las den a los que a Dios no conos-
cen, hasta entretanto que primero s¢ hagan todoes christianos
[...] en estas partes de S. Vicente, como por toda la costa, lo
1‘ mds seguro y firme a de ser ponerlos en necessidad, que vean
ellos claramente que no tienen ningiin remedio para aver la hera-

i mienta para sus rogas, sino es tornarse christianos... (Correia

! 15531 I, 444-45).
Em suma: o gentio ndo s6 era inconstante, como se guiava, ¢em

l
|
i suas deambulagbes ideoldgicas, pela cobiga de bens temporais.
Eis um outro tema que fez fortuna, na construgio da imagem
negativa do Indio — sujeito leviano, capaz de fazer qualquer
‘ coisa por um punhado de anzéis — e que continua a {reqtientar os
i pesadelos de muitos observadores bem-intencionados: antropd-
logos, indigenistas, missiondrios progressistas que gostariam de
ver ‘seus’ indios recusarem, em nome dos valores mais altos da
cultura nativa, as quinquilharias com que lhes acenam. A guisa
de racionalizagio, costuma-se recorrer a0 argumento da superio-

ridade técnica dos implementos europeus, cuja irresistivel atra-

¢a0 corrdi o marmore do orgulho e da autenricidade culturais.
Sem pOr em divida as vantagens materiais muito palpiveis que

“cuchillos grandes y pequefios” oferecem a povos desprovidos de
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metalurgia,” penso que esta explicagiio exprime um utilitarismo

banal, terminando por validar juizos como o dos jesuitas. A alter-
nativa de se considerar a ‘venalidade’ e ‘leviandade’ indigenas

como uma camuflagem estratégica, que permite a obtencio de

coisas preciosas (como instrumentos de ferro, ou a trangiiilidade)

em troca de concessdes irrelevantes (como a alma, ou o reconhe-
cimento dos poderes constituidos), ndo é inteiramente falsa, mas

me parece insuficiente. Certamente muitos povos indigenas trata-
ram e tratam 0s brancos como dioss savants de quem se pode sub-
trair objetos maravilhosos em troca de gestos de fachada; e muitos
outros pagam o prego da adesfio verbal para que os deixem em paz.*
Mas, sobre implicar uma concepgio estitica e reificada da cultura,
como algo a ser preservado sob camadas de verniz refletor, esse

argumento esquece que em muitos casos as concesses foram bem
reais, e que os efeitos da introdugdo de bens e valores europeus
sobre as estruturas sociais nativas foram profundos. Ele esquece

também que a relagdo com a parafernalia dos invasores, ainda que

inevitavelmente guiada por fins culturais autdctones, ndo se deixa
ler sempre em termos de um instrumentalismo auto-esclarecido.
Ele ignora, sobretudo, que a cultura estrangeira foi muitas vezes
visada em seu todo como um valor a ser apropriado e domesticado,
¢Omo um signo a ser assumido e praticado enquanto tal.

Nio ¢é mera pirueta dialética dizer que os Tupinambd nunca
foram mais si mesmos que ao exprimirem seu desejo de “ser chris-

tianos como nosotros”. As eventuais vantagens praticas que busca-

vam ao declarar seu desejo de conversfio estavam imersas em um

33- Algumas das quais residinde, justamente, na possibilidade de intensificagio de prati-
cas tradicionais valorizadas. Veja-se aqui a notdvel carta de Pero Correia (15531 I, 445),
onde este observa uma conexdo causal entre a introdugdo de implementos de ferro, o
aumento das dreas plantadas, e a intensificagfo das cauinagens ¢ das guerras.

34. O melhor exemplo dessa toleréncia irdnica para com os brancos estd numa diver-

tida passagem de Nimuendaju 1914: 28-29.
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“caleu! sauvage” (Sahlins 1985) onde ser como as brancos — ¢ o ser
dos brancos — era um valor disputado no mercado simbélico indi-
gena. Os implementos europeus, além de sua ébvia urilidade, eram
também signos dos poderes da exterioridade, que cumpria capturar,

incorporar e fazer circular, exatamente como a escrita, as roupas,

os salamaleques rituais dos missionarios, a cosmologia bizarra que
propalavam. Exatamente, alids, como os valores contidos na pessoa
dos inimigos devorados: os Tupinambd sempre foram uma ‘socie-
dade de consume’. Isto que chamariamos de impulso aloplastico ou
alomérfico dos Tupi ndio pode estar mais distante do patetismo da
alienagio ou do espelhismo do Mestre e do Escravo; ele é a contra-
partida necessdria de um canibalismo generalizado, que se distingue
radicalmente da vertigem aniquiladora prépria dos imperialismos,
ocidentais ou outros. As leituras da antropofagia tupi nos termos
simplistas de um impulso de absorgfio e controle (simbdlico, poli-
tico ou como se o queira chamar) do ouiro negligenciam esta dupla
face e este duplo movimento: incorporar o outro é assumir sua alteri-
dade. A moda inconstante da casa, bem entendido; o “virar branco e
cristdo’ dos Tupinambd ndo correspondia em nada ao que queriam
os missiondrios, como veio a demonstrar o recurso a terapia de cho-

que do compelle intrare.

Como os Tupinamba perderam a guerra

A pregagio escatolégica dos padres coincidia com as idéias nativas
sob alguns aspectos: imortalidade da alma, destino péstumo diferen-

35. Niio é o caso de discutirmnos aqui a virada jesuitica em direcio a linha dura. Os

; trechos das cartas jesuiticas pertinentes estdio em: Anchieta 1554 1T: 114, 118; 1555:
| 11, 206-08; Camara 1597: 11, 421; N6brega 1557: 11, 401-02; 1558: 11, 447-48, 450;
i Pires 13§8: 11, 463; Ndbrega 155z 111, 72; Pereira 1560: HI, 293; e & célebre carta de
| Anchieta 1563: 111, §54-
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ciado conforme a qualidade da vida levada na terra, conflagragio
apocaliptica. Mas havia uma discordancia de principio quanto as
injungdes envolvidas nas concepgdes cristd e indigena do reto cami-
nho. Como ouvimos na fala de Pindabugu, guerrear e vingar-se
era consubstancial ao ser de um homem. O imperativo da vinganga
sustentava a maquina social dos povos da costa: “como os Tupi-
namb4a sio muito helicasos, todos os seus fundamentos sdo como
fardo guerra a seus contririos” (Soares de Souza op.cit.: 320).% Eis
o avesso da inconstincia indigena. Pois se os {ndios mostravam-se
admiravelmente constantes em algo, e se de alguma coisa tinham um
“sentimento muy sensible, y que les dure”, era em tudo que dizia res-

peito a vinganga:

Tienen guerra unos con otros, scilicet una generacion contra otra generacion,
a diey e quinge e veynte leguas, de manera que todos entre si estdn divisos.
[---] ¥ en estas dos cosas, siclicet, en tener muchas mugeres y matar sus
contrartos, consiste toda su honrra, y esta es su felicidad y deseo. [...] ¥ no
tienen guerra por cobdicia que tengan |...] sino solamente por odio y ven-

ganga... (Nobrega 1549: 1, 136-37).

Llamando todos sus parientes que se viniesen q vengar — la qual es la
mator honrra que tienen, porque quando alguno estd en la fin de sus ilt-
rmos dias pide carne de sus contrarios para comer, porque asi van conso-
lados, v también se honrran mucho tener en la cabecera de la red, donde

duermen, un noviflo de carne... (Rodrigues 1552: 1, 307-08).

¥ lo que mds los tiene ciegos, es el ingassiable appetitu que tienen de ven-

guanga, en lo gual consiste su honra... (Grd 1554: 11, 132-33).

36. Sobre a guerra e o canibalismo tupi, cf. Mérraux 1967; Fernandes 1949, 1952; H.
Clastres 1972; Viveiros de Castro 1986a; Combés 1992; Carneiro da Cunha & Vivei-
ros de Castro 1985; Saignes 1985; Combés & Saignes 1991; Fausto 1992.
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Sus guerras, en las quales como tengan puesto quast todo su pensamiento

v cuidado en eflas... (Anchieta 1560: 111, 258-59 ).

[Antes de partirem & guerra, um principal os arenga, folando-lkes da)
obrigagdo que tém de ir tomar vinganga de seus contrdrios, pondo-lhes
diante a obrigagdo que tém para o fazerem e para pelejarem valorosa-
mente; prometendo-lhes virdria contra seus intmigos, sem nenhum perigo
de sua parte, de que ficard déles memoria para os que apds éles vierem

cantar em seus louvores... (Soares de Souza 1587: 320).

Se os brasis ndo tinham idolos por quem morressem, morriam entre-
tanto, e matavam, por outras coisas: por seus “costumes inveterados”.
Eis porque estes eram o verdadeiro obstaculo, mais que os profetas. A
vinganga guerreira estava na origem de todos os maus costumes: cani-
balismo, poligamia, bebedeiras, acumulagio de nomes, honras, tudo
parece girar em torno deste tema. Note-se que o discurso dos karaiba,
ele também, se pregava a aboligio de regras essenciais, suspendendo
a ordem social — abandono das regras matrimoniais, da vida agricola
e alded —, preservava e estimulava a empresa guerreira. A Terra sem
Mal ndo excluia, antes potencializava a guerra. Recordemos a triade
classica de promessas dos profetas: longa vida, abundincia sem tra-
balho, vitéria contra os inimigos. O xamanismo possuia conexdes
decisivas com a guerra: os “Pagey et Carathes”, diz Thevet, “rendent
responsables, comme oracles, d ce peuple, sur les evenemens de leurs affai-
res, et nommeément des guerres, qui est leur estude principal”¥ (1575: 77)%

“ les plus grandes choses que lesdits Pagey demandent @ Uesprie, c’est sur

le faict de la guerre... (id.: 82).%

37- [Pajés e Caraibas transmitem, como ordeuios, a esse povo os acontecimentos em
suas atividades, especialmente as guerras, que sdo seu assunto principal; as maiores
coisas que os ditos Pajés inquirem ao espirito sdo assuntos da guerra. |

38. £ isto que rorna pouco sustentivel a tese de 11. Clastres sobre o caréter negador
do discurso profético: pois se a guerra era o fundamento da sociedade tupi, e um >
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O fio rubro da vinganga percorria a vida e a morte dos homens
e mulheres tupinambd. Ao nascer, um menino recebia um pequeno
arco e flecha e um colar de garras de jaguar e de harpia,

A fin qu’il soit vertueux et de grand courage, comme le faisant prosester
de faire & jamais guerre @ leurs ennemis: d’autant gue ce peuple ne se
reconcilie jamars & ceux contre lesquels il a en autrefois guerre. [...] Si
¢est une fille, on luy pend au col des dens dune beste qu’ils nomment
Capiigouare [...] d fin disent-ils, que leurs dents soient meilleures et

plus fortes & manger leurs viandes...” (id. ibid.: 50).%*

Nio sei se é demasiado supor que “leurs viandes” se referia a carne
dos cativos; mas os ritos da menarca envolviam a mesma imposigio
de um colar de dentes de capivara, “a fin [...] que leurs dents soient
plus fortes 4 mascher leur breuvage qu’ils appellent Kaouin™ (id.
ibid.: 207)%. Isso parece marcar os dois sexos por suas atividades
principais no complexo guerrejro: os homens como responséveis
pela captura e morte dos inimigos, as mulheres, pela produgio de
um componente essencial do festim canibal, o cauim.”

> dos temas principais dos karatba... (Carneiro da Cunha & Viveiros de Castro 1985:
196). As cartas jesuiticas e demais crdnicas atestam 4 abundéncia essa relagio entre
a palavra dos xamds e a guerra. Cf. Correia 1551: 1, 224; Anchieta 1554: 11, 108-09;
Blazquez 1556: 11, 270; Staden 1557: 174; Léry 1578: 190-91.

39. [Para que seja virtuoso e de grande coragem, incitando-o a jurar fazer guerra
para sempre contra seus inimigos, até porque, esse povo jamais se reconcilia com
aqueles contra os quais ja guerreou. Se é uma menina, penduram-lhe ao pescogo
os dentes de um animal que chamam Capiigouare (capivara) de modo que, dizem,
seus dentes fiquern 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. também Cardim: “[S]e [0 filho] é macho lhe faz um arco com frechas, e Tho
ata no punho da rede, e no outro punhe muitos molhos d’ervas, que sdo os contra-

rios que seu filtho ha de matar e comer...” (1584: 107).
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Para os homens, o rito de passagem equivalente aos ritos da
menarca era a execugio cerimonial de um prisioneiro. Sem ter morto
um cativo e passado por sua primeira mudanga de nome, um rapaz nio
estava apto a se casar e ter filhos (Anchieta 1585: 434; Cardim 1584: 103;
Monteiro 1610: 409); nenhuma mée daria sua filha a um homem que
nio houvesse capturado um ou dois inimigos e assim trocado seu nome
de infincia (Thevet op.cit.: 134). A reprodugio do grupo, portanto,
estava idealmente vinculada ao dispositive de preagio e execugio ritual
de inimigos, motor da guerra. Casados, os homens deviam presentear
seus sogros e cunhados com cativos, para que estes pudessem vingar-se
e ganhar novos nomes; essa prestagdo matrimonial parece ter sido um
dos requisitos para a saida de um homem da “serviddo” uxorilocal.#?

A medida que jam tomando e executando cativos de guerra, os
homens acumulavam nomes e renome:

Sua 62”1—(11’8?”&!!’(1’1;(1 }Lé malar ¢ ter nomes, ¢ esia ﬁé&‘ud g[arz'apar que

mais fazemn... (NSbrega 1556-37: 11, 344).

Considera um homem sua mator honra capturar ¢ matar muttos inimigos,
o que entre éles é habitual. Trag tantos nomes quantos inimigos matou,
€ os mais nobres entre éles sdo agueles que tém muitos nomes (Staden

1557 172).

42. Uma prestagio alternativa a esta era a cesso de uma filha ao irmdo da esposa; os
Tupinamba, como se sabe, eram ade ptos do casamento avuncular. O descumprimento
dessas obrigagdes podia levar ao confisco de uma mulher por seus irm3os. Ver o relato
de Vicente Rodrigues (15521 1, 307): “fuerdnse a la guerra para se vengar, donde fué
hun hijo de un Principal de ia misma Aidea, christiano [...] que se llamava Bastidn
Téllez...; y iendo mataron muches contrarios y cativaron, el qual cativé uno que le
vino 2 su parte. Yendo asi con victoria, los parientes de la muger de Bastidn Téllez le
pedieron el suio, diciendo que si no selo diesen, que le avian de tomar [a muger, el qual
se lo did con verguenga que recibiria de los blancos si le tomassem la muger.” Sobrea
cess#o de filhas como condigio para a saida da uxorilocalidade, e sobre a obrigagio de

um jovem recém-casado presentear seus afins com cativos, cf. Thevet 1575: 130, 132.
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De todas as honras e gostos da vida, nenhum é tamanho para este gentio
como matar ¢ tomar nomes nas cabegas de seus contrarios, nem entre
elles ha festas que cheguem ds que fagem na morte dos que matdo com

grandes ceremonias... {Cardim 1584: 113).

Um dos mores apetites, que tem esta nagdo, ¢ a matanga dos imigos,
pelo que fazem extremos [...] @ conta de serem havidos por esforcados,
que entre eles é a suprema honra e felicidade, tomando novos nomes, con-
forme os contrdrios que matam, dos quais alguns chegam a ter cento e

mats apelidos... (Monteiro 1610: 409).

Tais nomes, memoria dos feitos de bravura, signos e valores essen-
ciais da honra tupinamba, eram parte de uma panéplia que incluia
escarificagdes, batoques faciais, direito a discursar em piblico, e
acumulagio de esposas. A poligamia suntudria parece ter sido um
atributo dos chefes ou grandes guerreiros. Acumulagio de cativos,
de signos, de mulheres, de genros: escapando da dependéncia uxo-
rilocal pelo renome guerreiro, um homem seria capaz de impor esta
sujei¢io a seus jovens genros, maridos das filhas geradas nas suas
muitas esposas: “e assim quem tem mais filhas é honrado pelos gen-
ros que com elas adquirem, que s3o sempre sujeitos a seus sogros e

cunhados...” (1§84: 329).#

43. Sobre a acumulagio de nomes e escarificagdes memoriais, cf. Anchieta 1§85: 434;
Abbeville 1614: 268, Sobre a proliferagfio de batoques 4 medida que se acumulavam
cativos mortos, e sobre o direito a falar em piblico que o porte destes aderegos
significava, ¢f. Monteiro 1610: 409. Sobre a relagfio entre poligamia e prestigio, cf.
Thevet op.cit.: 135-36; Léry 1578: 199; Soares de Souza 1587: 304; Abbeville op.cit.:
222-13, 255. Nos documentos jesuiticos, a relagio entre poligamia e proeza guerreira
¢ em geral apenas de parataxe; ndo consegui achar ali nenhuma vinculagio causal,
salvo em um trecho da “Informagio do Brasil e de suas capitanias” (Anchieta 1484:
329}, que nos afirma ser usual ter um homem trés ou quatro mulheres, exceto “se é

principal e valente, [quando] tem dez, doze e vinte”. Sobre a acumulagiio de nomes

pelas mulheres conforme o namero de cativos mortos pelos maridos, cf. Staden >




Por fim, se a proeza guerreira era condigdo da honra neste
mundo, era também necessiria para uma existéncia confortivel no
Além: s6 os bravos tinham acesso ao paraiso, as almas dos covardes
estavam votadas a uma miseravel errincia na terra, junto aos demé-
nios Ankang (Thevet 1575: 84-85; Léry 1578: 185; Abbeville 1614:
252; Métraux 1928: 111-12, e Fernandes 1949: 285).*" E mais: se vin-
gar-se matando inimigos era a marca de uma vida de valor, o kalos
thanatos era o que se obtinha em combate, e supremamente sendo a
vitima de uma execugdo cerimonial em terreiro. O cativeiro e o ‘sacri-
ticio” deveriam ser suportados com bravura e altivez:

Agueste mal de comer unos a otros anda muy dafiade entre ellos, y es
tanto que los dias passados hablaron a uno o dos quee tenian a engordar
para esto, st queria que le rescatassen; él dezia que no lo vendiessen, por-
que le cumplia a su honrra passar por tal muerte como valiente capitin

(Azpicuelta 1551: 1, 279).

Aos contrarios [he tem persuadido que em fazer todas aquelas cerimonias

sio valentes e esforgados, e logo lhes chamdo fracos ¢ apoucados se com

> 1557: 170. Monteire (1610: 411) acrescenta que elas tomavam novos nomes tam-
bém ao participarem da cerimonia de recepgdo dos catives. Sobre a sujeigio dos
homens a seus afins doadores, cf. ainda: “el suegro en esta tierra tiene el marido de
la hija subiecto y los hermanos della al cufiado...” (Gri 15462 11, 295).

44- Seria apressado, entretanto, concluir que a guerra tupinamba era guiada pelo fim
exclusivo, ou mesme principal, de se aceder ao paraiso; recordo que Pindabugu ndo
evocou a salvagdo de sua alma como motivo para ndo transigir com o imperativo
da vingang¢a, mas simplesmente afirmou a impensabilidade de tal desisténcia. Sen
argumento foi a vergonha absoluta, niio a perdigio eterna. No hé divida que a
guerra possufa miltiplas conexdes religiosas, e que os Tupinambd eram razoavel-
mente obcecados com o tema da imortalidade pessoal; mas penso que o caso era
antes o de atingir o céu porque se obedecen is normas da bravura guerreira, que o
de se obedecer a elas para atingir o céu. A possibilidade das mulheres atingirem

o parafso é algo sobre que pouco se sabe; cf. Métraux 1928: 112.
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o medo da morte refusGo de fazer isto; e dagqui ssocede que por fugir esta
infamia, a seu parecer grande, fagem cousas av tempo de morrer que
serd incredivel a quem néo no tem visto, porgue comem e bebem ¢ se
deleirdo, como homens sem sentido, em os contentamentos da carne tdo

devagar como se nio ouvessem de morrer (Blazquez 1557: 11, 386).

Hé aqui dois motivos entrelagados, um de ordem escatolégica e
pessoal, outro de ordem sociolégica e coletiva. A devoragio pelos
inimigos estava associada a um tema caracteristico das cosmologias

tupi-guarani, o horror ao enterramento e a putrefagdo do cadéver:

A€ os catives julgam que lhes sucede nissso coisa nobre e digna, depa-
rando-se-thes morte tdo gloriosa, como eles julgam, pois dizem que € pro-
prio de dnimo timido e imprdprio para a guerra morrer de maneira que

tenham de suportar na sepultura o peso da terra, que julgam ser muito

grande (Anchieta 1554: 11, 113).

E alguns anddo tdo contentes com haverem de ser comidos, que por nenhuma
via consentirdo ser resgatados para servir, porque dizem que € wriste cousa

morrer, ¢ ser fedorento e comido de bichos (Cardim 1584: 114}

Jicome Monteiro, evocando os “agouros do gentio”, relata que uma
das coisas que fazia uma expedigio guerreira desistir da empresa era
o apodrecimento das provisdes que levava:

H Se a carne depois de cogida toma bichos, o que é mui fdeil por causa
da muita gueﬁmm da terra, e dizem que assi como a carne toma bichos,
assim seus conirarios niao os comerdo, mas deixd-los-do encher de bichos
i depois que os matarem, o que € a mor desonra que hd enire estes bdrba-

ros (Monteiro 1610: 413).

Vé-se a cumplicidade entre cativos e captores, que fazia com que

o inimigo ideal de um tupinamba fosse outro tupinamba. De resto,

%
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varios aspectos do cativeiro e execugio dos inimigos atestam um
esfor¢o de transformagio do prisioneiro em um ser & imagem dos
Tupinambd, se j& ndo o era: os europeus eram depilados e pintados
a moda da casa (caso de Hans Staden); os cativos deviam dangar,
comer e beber com seus captores, eventualmente acompanha-los a
guerra; e a entrega de uma mulher ao cativo, sua transformagfio em
um cunhado, parece-me dever ser interpretada neste sentido, como
uma empresa de socializagdo do inimigo. Os Tupinamba queriam
estar certos de que aquele outro que iriam matar e comer fosse inte-
gralmente determinado como um homem, que entendesse e dese-
jasse o que estava acontecendo consigo.

Nio ha duvida de que a morte e devoragio pelos inimigos se
ingere na problematica pan-tupi de imortalizagdo pela sublimagio
da porgido corruptivel da pessoa (H. Clastres 1975; Viveiros de
Castro 1986a), e que o exocanibalismo tupinambd era direramente
um sistema funerdrio; mas é igualmente certo que os Tupinamba
nio devoravam seus inimigos por piedade, e sim por vinganga e
honra. Aqui entra o motivo sociolégico que me parece fundamen-
tal, remetendo a algo talvez mais profundo que este conjunto de
temas personolégicos sobre a putrefacio e a incorruptibilidade

— e mais resistente que o canibalismo aos esforgos catequéticos e
reformadores dos missionarios. O que a morte dos inimigos e a
morte em mios dos inimigos permitia era nem mais nem menos
que a perpetuagio da vinganga:

E depots que assi chegam a comer a carne de seus contrarios, fiecam os
odias confirmados perpetuamente, porgue sentem mutto esta injuria, ¢ por

isso andam sempre a vingar-se huns dos eutros... (Gandavo 1576: 139).

& preciso primetramente que se saiba gue ndo fagem 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-

ganga. Sempre que julgam ter sido ofendidos pelas nagies viyinkas ou

232 O marmore ¢ a murta




ndo, sempre que s¢ recordam de seus antepassados ou amigos aprisiona-

dos e comidos pelos seus inimigos, excitam-se mutuamente a guerra...

(Abbeville op.cit.: 229).

A morte em mios alheias era morte excelente porque era morte vin-
dicével, isto é, justificavel e vingavel; morte com sentido, produtora
de valores ¢ de pessoas. André Thevet exprime bem a conversio

da fatalidade natural da morte em necessidade social, e desta em
virtude pessoal:

Et ne pensey pas que le prisonnier s'estonne de ces nouvelles [que seria
executado e devorado em breve|, ains a opinion que sa mort est honora-
ble, et qu'il luy vault beacoup mieux mourir ainsi, que en sa maison de
quelque mort contagieuse: car (disent-1ls) on ne se peult venger de la
mort, qui offense et tue les hommes, mais on venge bien ceux qui ont €té

occis et massacrey en fait de guerre (Thevet op.cit.: 196).%

A vinganga ndo era assim um simples fruto do temperamento agres-
sivo dos indios, de sua incapacidade quase patoldgica de esquecer e
perdoar as ofensas passadas;* ao contrério, ela era justamente a insti-
tuigdo que produzia a meméria. Meméria, por sua vez, que ndo era

45 [E ndo pensem que o prisioneiro se assusta com essas noticias, ao contrario, acre-
dita que sua morte é honrada, e que mais vale morrer assim do que em sua casa, de
alguma doenga contagiosa, pois, dizem eles, niio podemos nos vingar da morte, que
ofende e mata os homens, mas podemos vingar aqueles que foram mortos e massa-
crados no trato da guerra.]

46. “Et de la sont 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 sont si plongez, que si une mouche leur passe par devant les yeux, ils s’en vou-
dront venger...” [E daf vieram essas guerras sem justa causa, obra de uma mera
vontade de vinganga, e de uma indole bestial, que os faz tdo sangninarios e na qual

€S0 180 imersos, que, se uma mosca passar diante de seus olhos, eles quererfo vin-
gar-se dela.] (Thevet op.cit.: 207).




outra coisa que essa relagio ao inimigo, por onde a morte individual
punha-se a servigo da longa vida do corpo social. Dai a separagio
entre a parte do individuo e a parte do grupo, a estranha dialética
da honra e da ofensa: morrer em méos alheias era uma honra para
o guerreiro, mas um insulto 4 honra de seu grupo, que impunha res-
posta equivalente.”” E que a honra, afinal, repousava em se poder ser
motivo de vinganga, penhor do perseverar da sociedade em seu pro-
prio devir. O ddio mortal a ligar os inimigos era o sinal de sua miitua
indispensahilidade; este simulacro de exocanibalismo consumia os
individuos para que seus grupos mantivessem o que tinham de essen-
cial: sua relagdo ao outro, a vinganga como conatus vital. A imortali-
dade era obtida pela vinganga, e a busca da imortalidade a produzia.
Entre a morte dos inimigos e a propria imortalidade, estava a trajet6-
ria de cada um, e o destino de todos.

FALAR DO TEMPO

O lugar onde se pode melhor apreciar a fun¢iio mneménica da vin-
ganga é o dialogo cerimonial entre o cativo e seu futuro matador. O
| sacrificio do prisioneiro operava em duas dimensdes distintas, uma,

47. Daf a repulsa de muitos catives a fugir cu ser resgatados pelt)s europeus:
| “ainda que sdo alguns tam brutos que ndo querem fugir depois de s terem presos;
porque houve algum que estava ja no terreno atado pera padecer e daviio-lhe a
i vida e ndo quiz sendo que o matassem, dizendo que seus parentes o nio teriam
por valente, e que todos correrido com elle; e daqui vem nio estimarem a morte;
e quando aquella hora ndo na terem em conta nem mostrarem nenhuma triste-
'i za naquelle passo {(Gandavo c. t570: 55). Ver também Abbeville: “embora lhes
seja possivel fugir, i vista da liberdade de que gozam, nunca o fazem apesar de
saberem que serio mortos e comides dentro em pouco. E isso porque, se um pri-
sioneiro fugisse, setia tido em sua terra por cuave eim, i.e., poltrio, covarde, e
morto pelos seus entre mil censuras por nfo ter sofrido a tortura e a morte junto
acs inimigos, como se os de sua nagdo nio fossem suficientemente poderosos e

valentes para vingé-lo” (1614: 230-31).
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‘légica’, e a outra, ‘fagica’. A antropologia canibal dos Tupinamba
era preparada por uma antropofagia dialégica, uma solene logoma-
guia que opunha os protagonistas do drama ritual da execugdo. Esse
didlogo era o ponto culminante do rito. Foi ele, diga-se de passagem,
que tornou os Tupinambd famosos, gragas a leitura cavalheiresca
feita no “Des cannibales”, onde Montaigne o interpreta como um
combate quase hegeliano pelo reconhecimento, uma luta de morte
travada no elemento do discurso (Lestringant 1982 ).

De fato, o dialogo se presta & maravilha para uma leitura em ter-
mos de honra guerreira. Mas aparentemente, a pouco mais que isso.
Os exemplos ndo trazem nenhuma evocagio religiosa, nenhuma
mencio a divindades, ou ao destino péstumo da alma da vitima. Em
troca, todos eles falam de algo que passou despercebido aos comenta-
dores. Eles falam do tempo.

O dialogo consistia numa arenga do matador, que perguntava
a0 cativo se ele era um daqueles que mataram membros da sua tribo,
e se estava preparado para morrer; exortava-o a tombar como um
bravo, “deixando uma memdria” (Monteiro 1610: 411). O cativo
replicava orgulhosamente, afirmando sua condigdo de matador e
canibal, evocando os inimigos que havia morto nas mesmas circuns-
tincias em que agora se achava, Versio feroz da vitima aquiescente,
reivindicava a vinganga que o abateria, e alertava: matem-me, pois
0s meus me vingardo; vocés tombarfio da mesma forma.

Ha diversas referéncias a estes didlogos, a maioria, infelizmente,

em estilo indireto livre ou em glosas resumidas:

Y un dia antes que le maten, ldvanto todo, y el dia siguiente lo sacan, ¥
ponenlo en un terrero atado por la cintura con una cuerda, y vienne uno
de ellos muy bien ataviado, e le hage una pldtica de sus anepassados.
Y acabada, el que estd para morir, le responde digiendo que de los valien-
tes es no temer la muerte, v que él también matara muchos de lps suyos,
v que acd quedavan sus parientes, que lo vengarian, y otras cosas seme-

jantes (NObrega 1549: 1, 152).
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Feitas estas cerimonias, afasta-se¢ algum tanto delle, e comega a fager
huma falla a modo pregagam, dizendo-lhe qgue se mostre mui esforgade em
defender sua pessoa, pera que o nam deshonre, nem digam que matou hum
homem fraco, afeminado, e de pouco animo, e que se lembre que dos valen-
tes he morrerem dequella maneira, em mdos de seus immigos, € nam em
suas redes como mulheres fracas, gue nam foram nascidas pera com suas
mortes ganharem semelhantes honras. E se o padecente he homem animoso,
€ nam estd desamaiado naquelle passo, como acontece a alguns, responde-
the com mutta soberba ¢ ousadia que o mate muito embora, porgque o mesmo
tem elle feito a muitos seus parentes e amigos, porem gue lhe fembre que assi
como tomam de suas mortes vinganga nelle, gue asst tambem os seus 0 hdo
de vingar como valentes homens e haverem-se ainda com elle e com todo a

sua geragam daguella mesma maneira (Gandavo 1576: 137).

A seguir retoma ¢ tacape aquele que vai matar o prisioneiro ¢ diy: “Sim,
aqui estou en, quero matir-te, Pois tua gente fambem matou e comeu mui-
tos dos meus amigos”. Responde-lhe o prisioneiro: “Quando estiver morto,

teret ainda muttos amigos gue saberdo vingar-me” (Staden 1557: 182).
g

“West-tu pas de la nation...qui nous est ennemie? et n'as-tu pas toy-mesme
wé et mangé de nos parents et amis?” — Lui, plus assuré que jamais,
répondair: “Pa che tantan, aiouca atoupavé, Ouy, je suis trés fort et
en ay voirement assommé et mangé plusieurs... o] que je ne m’y suis pas
feine; 8 combien f'ay esté hardi ¢ assailir et @ prendre de vos gens, des-
quels ['ay tant et tant de fois mangé”. L'exécuteur ajoutait: “Toy estant
maintenant en noire Puissance Seras presentement tué par may, puis bou-
cané et mangé de tous nous autres.” — “Eh bien, était-il répondu, mes

parents mes vengeront aussi.” (Léry apud Métraux 1967: 62-63).%

48. ["Voct nio £ da naglo ... que é nossa inimiga? E vocé mesmo nio matou e
comeu nossos parentes ¢ amigos?”. Ele, mais seguro que nunca, respondeu: “Pa
che tantan, atouca atoupavé; 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 aproveitel, que ele ndo guis ser Cristdo, dizendo-me que os
que nés outros batizavamos ndo morriam como valentes, e ele queria
morrer morte formosa e mostrar sua valentia, em o terreiro atado com
cordas mui longas pola cinta, que trés ou quatro mancebos tém bem esti-
radas, comegou a dizer: “Matai-me, que bem tendes de que vos vingar
emn mim, gue eu comi a fulano vosse pai, a tal vosso frmdo, e a tal vosso
fitho” — fazendo um grande processo de muitos que havia comido destou-
tros, com tdo grande dnimo e festa, que mais parecia ele que estava para

matar os outros que para ser morto (Anchicta 1565: 223-24).

E é tanta a bruteza deste que, por ndo temerem outro mal sendio aquelle pre-
sente tdp (nteiros estdo como se nio fosse nada, assim para fallar, como
para exercitar as forgas, porque depois de se despedirem da vida com diger
que muito embora morra, pois muitos tem mortos, € gue alem disso cd
ficdo seus irmdos e parentes para o vingarem, e nisto aparelha~se um para

furtar o corpo, gue é roda a honra de sua morte (Cardim 1583: 118).

E como éstes cativos véem chegada a hora em que hdo de padecer, come-
gam a pregar e diger grandes louvores de sua pessoa, dizendo que ji
estdo vingados de quem os hd de matar, contando grandes faganhas e
mortes que deram aos parentes do matador, ao qual ameagam ¢ a téda
a gente da aldeia, dizendo que seus parentes os vingardo (Soares de

Souza 1587: 326).

O dialogo parecia inverter as posigdes dos protagonistas. Anchieta
se espanta: o cativo “mais parecia estava para matar os outros que
para ser morto”. E Soares de Souza registra esta outra inversdo,
agora temporal: 0s cativos diziam que jd estavam vingados de quem
os iriam matar. O combate verbal dizia o ciclo temporal da vinganga:

> que tantas e tantas vezes comil” O executor acrescentava: “Vocé, estando agora
em nosso poder, serd morto por mim e depois moqueado e comido por todos os

» o«

outros”. “Muito bem, respondia-lhe, meus parentes me vingario também”.
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o passado da vitima foi o de um matador, o futuro do matador sera
0 de uma vitima; a execugio iria soldar as mortes passadas as mortes
futuras, dando sentido ao tempo. Compare-se este discurso que sd
contém passado e futuro com o que disse H. Clastres sobre os cantos
sagrados Guarani:

[Nesta linguagem sagrada] aguele que fala é também, e ao mesmo
tempo, aquele gue escuta. E, se ele guestiona, sabe porém gque ndo hd
outra resposta que sua propria questdo indefinidamente repetida... |...]
Uma guestdo que ndo suscita nenhuma resposta. Ou antes, o que as belas
palavras parecem indicar, € que pergunta e resposta sio igualmente
impossivers. Basta atentar para os tempos ¢ formas verbais: a afirmagdo

ndo aparece sendo no passado e no futuro; o presente € sempre o tempo

da negagdo (1975 143-44)-

No didlogo tupinamba, ao contrario, o presente é o tempo da justi-
ficagdo, isto é, da vinganga: da afirmagdo do tempo. O dueto e o
duelo entre cativo e matador, associando indissoluvelmente as duas
fases do guerreiro, que se respondem e se escutam — as perguntas
e as respostas sao permutéveis —, € aquilo que torna possivel uma
relagio entre passado e futuro. S6 quem estd para matar e quem estd
para morrer € que estd efetivamente presente, isto &, vivo. O didlogo
cerimonial era a sintese transcendental do tempo na sociedade tupi-
namba. A categotia a priori da vinganga impunha esse duplo esque-
matismo, verbal e canibal, que dava corpo ao devir. Antes de comer,
era preciso conversar — e estes dois atos explicavam a temporalidade,
que emergia de dentro da relagdo de mutua implicagio e reciproca
pressuposi¢do com o inimigo. Longe de ser um dispositivo de recupe-
ragdo de uma integridade originaria, e assim de negaco do devir, o
complexo da vinganga, por meio deste agonismo verbal, produzia
0 tempo: o rito era o grande Presente,
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Uma semiofagia. Como jd mencionamos, tomava-se ¢ maximo cui-
dado para que aquilo a ser morto e comido fosse um homem, um ser
de palavra, de promessa e de lembranga. Iniimeros detalhes do rito,
culminando no didlogo, testemunham esse esfor¢o de constituigio
da vitima como um sujeito integralmente humano. Frank-Lestrin-
gant {1982), em uma bela andlise do ensaio de Montaigne sobre os
Tupinambd, detecta ali a redugdo do canibalismo a uma mera “eco-
nomia da palavra”, o ocultamento de sua dimensdo selvagem tio
presente nos cronistas. Montaigne, argumenta Lestringant, teria ela-
borado uma versdo nio-alimentar do canibalismo tupinamba, anteci-
pando a leitura simbolista da antropologia moderna, apds um longo
hiato de naturalizagio, representado no mesmo século xvi pelo
materialismo truculento de Cardano, uma espécie de antepassado
de Marvin Harris. O modo como Lestringant caracteriza a “idealiza-
¢a0” montaigniana, contudo, parece-me exprimir perfeitamente o
momento dialégico do rito tupinambd; seja-me permitido assim por

suas palavras a meu servigo:

A carne do prisioneiro que se vai devorar réo é, de modo algum, um
alimento: ela € um signo.., |...] O ato canibal representa uma vin-
ganga exiremada... [...] Esse esforgo para apreender nas prdticas do
canibal @ permanéncia de um discurso... [...} Sem se demorar sobre
as segiielas do massacre, Montaigne retorna sempre ao desafio de
honra, é troca de injiirias, dquela ‘cangdo guerreira’ composta pelo
prisioneiro antes de sua morte. Acabamos, assim, por esquecer que
a boca do canibal € provida de dentes. Em veg de devorar, ela se

limita a proferir. (1982: 18-40).

Nio hd divida que a boca dos canibais tinha dentes, além de lingua
(igualmente afiada); mas Lestringant esquece que eram os préprios
Tupinambd, ndo Montaigne, que separavam a hoca que devora
daquela que profere: o matador era o (nico a ndo comer a carne

do inimigo (Correia 1§51: 1, 228; Gandavo 1576; 139). O discurso,
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‘representacdo’ da vinganga, transformava a carne que se ia consu-

mir num signo. O cozinheiro dialégico nio provava dela.

Qual o conteido desta memoria instituida por e para a vinganga?
Nada, sendo a prépria vinganga, isto é, uma pura forma: a forma
pura do tempo, a desdobrar-se entre os inimigos. Com a permissio
de Florestan Fernandes (1992), ndo penso que a vinganga guerreira
fosse um instrumentum religionis que restaurava a integridade do
corpo social ameagado pela morte de um membro, fazendo a socie-
dade voltar a coincidir consigo mesma, religando-a aos ancestrais
mediante o sacrificio de uma vitima. Néo creio, tampouco, que o
canibalismo fosse um processo de “recuperagfio da substincia” dos
membros mortos, por intermédio do corpo devorado do inimigo.
Pois ndo se tratava de haver vinganga porgue as pessoas morrem e
precisam ser resgatadas do fluxo destruidor do devir; tratava-se
de morrer {(em mios inimigas de preferéncia) para haver vinganca,
e assim haver futuro. Os mortos do grupo eram o nexo de ligacio
com os inimigos, e nfio ¢ inverso. A vinganca ndo era um retorno,
mas um impulso adiante; a meméria das mortes passadas, proprias e
alheias, servia a produgio do devir. A guetra niio era uma serva da
religido, mas o contrario.*

A dupla interminabilidade da vinganga - processo sem termo
e relagio que ndo se deixava apreender por seus termos — sugere
que ela ndo era uma daquelas tantas maquinas de abolir o tempo,
mas uma maquina de produzi-lo, e de viajar nele (o que talvez
seja o inico modo de realmente aboli-lo). Ligagiio com o passado,
sem didvida; mas gestagio do futuro igualmente, por meio do
grande presente do duelo cerimonial. Sem a vinganga, isto é, sem
os inimigos, nio haveria mortos, mas tampouco filhos, e nomes,

49. Em Viveiros de Castro 1986a acha-se uma critica argumentada da teoria sacrifi-

cial de Florestan Fernandes.
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¢ festas. Assim, ndo era o resgate da memodria dos finados do

grupo que estava em jogo, mas a persisténcia de uma relagdo com

os inimigos. Estes eram os guardides da meméria coletiva, pois

a memdria do grupo - nomes, tatuagens, discursos, cantos — era

a memdria dos inimigos. Longe de ser uma afirmagio obstinada

de autonomia por parte dos parceiros desse jogo (como quis

Florestan, e mais tarde Pierre Clastres), a guerra de vinganga

tupinambid era a manifesta¢io de uma heteronomia primeira, o

reconhecimento de que a heteronomia era a condigio da autono-
mia. O que é a vingang¢a como motivo, sendo um modo de reco-
nhecer que a “verdade da sociedade”, para hegelianizarmos com

Bataille (1973: 64), estd sempre nas méos dos outros? A vinganga

ndo era uma conseqiiéncia da religifo, mas a condic¢o de possibi-
lidade ¢ a causa final da sociedade — de uma sociedade que existia

por e para os inimigos. Portanto, nfo se trata simplesmente de

deslocar da religido e suas crengas para a vinganga e suas honras

a fung@o de hipdstase da Totalidade: o que a vinganga guerreira

tupinambd exprimia, ao se constituir como valor cardinal dessa

sociedade, era uma radical incompletude — uma incompletude

radicalmente positiva. Constincia e inconstincia, abertura e tei-
mosia, eram duas faces de uma mesma verdade: a indispensabili-
dade dos outros, ou a impensabilidade de um mundo sem QOutrem

(Deleuze 1969).

A LEI VELHA

A vinganga era, assim, o fundamento da “lei velha” (Pires 1559:
111, 110-11) que Os missiondrios precisavam destruir. Se a religido
stricto sensu era o dominio onde os indios abriam-se 2 mensagem
cristd, a guerra e seus desdobramentos era por onde eles se fecha-
vam; se mostravam “muy fraca memoria para as coisas de Deus”,

revelavam uma memoria elefantina para as coisas’ dos inimigos. A

inconstincia lamentada pelos padres significava, invariavelmente,




o retorno as praticas de execugdo ritual dos cativos, e por vezes ao
canibalismo. O Apéstolo do Brasil, por exemplo, deblatera contra
uma dessas recaidas, a do chefe converso Tibiri¢d, grande esperanga
dos jesuitas de Piratininga (S0 Paulo), que na “guerra geral” de
1555 dos Tupiniquim contra os Tupinamba tomou cativos e queria a

todo transe mata-los & moda antiga:

Assim manifestou o fingimento da sua fé, que até entdo disfarcara, e ele
¢ todos os mais catectimenos catram € voltam sem freio aos antigos cos-
tumes. Nio se pode portanto esperar nem conseguir nada em toda esta
terra na conversdo dos genttos, sem Virem para cd muitos cristdos que
[-..] sujeitem os Indios ao jugo da escravidéo e os obriguem a acolher-se

d bandeira de Cristo (Anchieta 1555: 11, 207).

Esse foi um dos pomos da longa discérdia entre os jesuitas e colo-
nos pelo controle dos indios. Mesmo que ndo fossem cegos aos

beneficios eventuais que a belicosidade intra-tupi trazia a seguranga

dos europeus e eventualmente a catequese,™ os padres ohstavam a

guerra por saberem de seus objetivos e consequéncias — a persevera-
¢do nos velhos costumes:

s0. Hi conjeturas malthusianas: “Son tantos, y es la tierra tan grande, y van en
tanto crecimiento, que si 1o tuviessen continua guerra, y se no se comiessen los
unos a los otros, no poderian caber” (Brds 1551: 1, 275). Ha raciocinios mais poli-
ticos: “[Na Baia] andio elles agora todos baralhados em crueis guerras. [...] E hé
agora o mais conveniente tempo pera a todos sujeitarem € 05 emporem no que qui-
zerem...” (N&brega 1555z 11, 16-17); “esta guerra fué causa de mucho bien para nues-
tros antiguos discipulos, los quales son agora forgados por la necessidad de dexar
todas sus habitationes en que se avian dispargido y recogerse todos a Piratininga”
(Anchieta 1§63: 111, §53-54). Mas os padres nunca chegaram a fria acio de gragas de
um Gandavo, p. ex.: “E assi como siio muitos permitiu Deos que fossem contrarios
huns dos outros, e que houvesse entrelles grandes odios e discordias, porque se assi
ndo fosse os portuguezes nio poderido viver na terra nem seria possivel conguistar

tamanho poder de gente” {c. 15701 52).
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Iendo los christianos nuevamente convertidos con sus otros parientes a la
guerra, la quall] lo defendian los Padres porgue era para se comer unos

a otros... (Rodrigues 1552: 1, 318).

Os impedimentos que pera Lsto ir desta maneira como nos muito hd deseja-
varnos erdo as guerras CONLINUAs e iy CIUeLs qUE OS5 MESIOS NAtUraes enire
si tratem, e este era o principal impedimento de com elles se poder entender
por sua pouca quietagdo, e daqui procedido as mortes e comerem-se huns

avs outros, gue ndo foy pouco defender-lho... (Pires 1558: 11, 463-64).

Por isso queixavam-se amargamente dos moradores europeus, que

estimulavam as hostilidades entre os indios e coonestavam a abomi-

nagao canibal:

A estes Indios, que ficardo agui junto os christdos, posto gue lhe defende-
réo o comer carne humana, néo lhes tirio o hirem d guerra e I3 mararem,
e por conseguinte comerem-se huns a outros, o que bem se pudera defen-
der a estes viginhos dos christdos, segundo estio amedrontados, mas hé
a pratica comum de todos os christdos fagerern-nos guerrear e matar, ¢

induzirem-nos a isso por dizerem que assi estardo mats seguros; ho que hé
total estorvo de sua conversio, e por esta causa e outras ndo oujardo os

Padres a bautizd-los, até se niso nio prover (Blazquez 1556: 11, 267).

Em toda a costa se tem geralmente, por grandes e pequenos, que hé
grande servigo de N, Senhor fayer aos gentios que se comdo e se travem
huns com os outros, e niste tem mais esperanga que em Deus vivo, e nisto
dizem consistir o bem e seguranga da terra. [...] Louvdo e aprovio ao gen-

tio o comerem-se huns aos outros... (NObrega 1559: 111, 76-77).%!

51. “De facto, alguns cristios nascidos de pai portugués e mie brasilica, que estdo

apartados de nés 9 milhas numa povoagfio de Portugueses, nio cessam nunca de

esforgar-se, juntamente com seu pai [Jodo Ramalho], por langar a rerra a obra que pro-

curamos edificar com a ajuda de Deus, pois exortam repetida e criminosamente >
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Por esta causa se alevantou tambem grande murmuragio antre os chris-
tdos, digendo que os detxassem comer gue nisso estave a seguranga da
terra, ndo othando que, aynda pera o bewm da terra, hé milkor serem eles

christios ¢ estarem sobyeitos... (NObrega 1559: 111, 9o).

Mas os padres conseguiram, afinal, que os governadores-gerais condi-
cionassem as guerras nativas a uma licenga oficial, punissem o crime de
canibalismo e definissem os termos de rendigdo impostos aos grupos
vencidos nas sucessivas guerras que lhes moveram os portugueses:

Que ndo matassem os contrarios sendo quando fossem @ guerra, como
soem fazer todas as outras nagdes, e, se por acaso vs cativassem, ou
que o5 vendessem ou gue se servissem delles como escravos (Blazquez
1557 11, 382).

A lei, gue lhes hido-de dar, & defender-lhes comer carne humana e
guerrear sem licenga do Governador; fager-lhes ter uma s6 mulher,

vestirem-~se pois tem muito algoddo, ao menos despois de crisidos,

> 0s carecitmenos a apartarem-se de nds e a creremn neles, que usam arco e frechas
como os indios, e a nio se fiarem de nds que fornos mandados aqui por causa de
nossa maldade. Com estas e semelhantes coisas conseguem que uns ndo creiam na
pregagdo da palavra de Deus e que outros, que parecia ja termos encerrado no redil
de Cristo, voltem aos antigos costumes e se apartem de nds, para poderem viver
mais livremente. Os nossos Irmaos tinham gasto quase um ano inteiro em doutri-
nar uns, que distam de nés go milhas, e eles renunciando aos costumes gentilicos,
tinham resolvido seguir 0s nossos e tinham-nos prometido nem matar nunca os
inimigos nem comer carrte humana. Agora, porém, convencidos por estes cristios
e levados pelo exemplo duma nefanda e abomindvel depravacio, preparam-se ndo
s para matar mas também para os comer” (Anchieta 1554: 11, 174-15). Este trecho,
se & mais um exemplo dos antagonismos ferozes a separarem colonos e jesuitas, nio
¢ imediatamente interpretavel como mais um exemplo da perfidia dos primeiros,

pois ele pode também se inscrever nos casos de ‘indigeniza¢io’ de europeus (cf.
nota zo supra ).
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tirar-lhes os feiticeiros... fagé-los viver quietos sem se mudarem para
outra parte, se ndo for para antre cristdos, tendo terras repartidas que
lhes bastem, e com estes Padres da Companhia para os doutrinarem

(No6brega 1558: 11, 450).%

Pide vencer Men de Saa a contradigio de todos os Christdos desta terra,
que era quererem que os Indios se comessem, porgque nisso punhio a segu-
ranga da terra e quererem que os Indios se furtassem huns aos outros pera
elles terem escravos e quererem tomar as terras aos Indios contra regdo e
justica e tiranigarem-nos por todas as vias, e ndo que(re]rem que se ajun-
tem pera serem doutrinados [...] e outros tnconvenientes desta maneira,
os quais todos elle vence, a qual eu ndo tenho por menor victoria, que as
outras gue Nosso Senhor the deu; ¢ defendeo a carne kumana aos Indjos
tdo longe quanto o seu poder se estendia, a qual antes se comia ao redor
da ctdade ¢ ds veges dentro nella, prendendo os culpados, e tendo-os pre-

sos até que elles bem conkecessem seu exro (NGbrega 15612 111, 329).

Através de uma implacivel guerra aos indios, o dispositivo teologico-
politico dos invasores conseguiu finalmente domesticar a guerra dos
indios, retirando-lhe o carater de finalidade social para transformé-la

52. Este & o famoso “plano civilizador” de Nébrega, desencadeado pela devoragiio
do Bispo Sardinha pelos Caetés (1556), que levou osjesuitas aendossar adoutrinada
guerra justa ao gentio (Ndbrega 1558: 11, 449). Distinga-se, portanto, a posigdo
da Companhia sobre as guerras intratupinamb4 daquela sobre as guerras movidas
contra 0s indios pelos europeus. Neste altimo caso, a Companhia oscilon entre a
condenagio — movida tanto pela indignagio contra as atrocidades cometidas pelos
colonos como pela competicdo com estes, que apresando os indios furtavam-nos &
fixagdo nas aldeias missiondrias (N6brega 1559: 111, 93-94) — e a recomendagio, no
quadro da guerra justa e do compelle intrare. Mesmo neste caso, a guerra deveria
ser 0 mais oficial possivel, movida ou sancionada pelo Governo-geral. Por fim, a
atitude jesuitica quanto a guerra anti-indigena esté ligada ao problema ainda mais
complicado da legitimidade da escravidio dos indios, que ndo temos espago para
abordar aqui.
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em meio para seus proprios fins. E foi assim que os Tupinambi per-

deram, duas vezes, a guerra.

As numerosas referéncias jesuiticas ao estimulo dado pelos colonos
as hostilidades intra-rupinamba levantam a questdo de saber se a
extensdo e intensidade da guerra indigena nfio teriam sido muito
ampliadas pela invasio européia, ndo apenas daquele modo ji evo-
cado (ver nota 33 supra), mas de forma mais direta e deliberada.
Penso que esse foi de fato o caso, pelo menos para algumas partes do

Brasil; mas daf a se sustentar que o padrio guerreiro tupinamba de

meados do século xvi explica-se essencialmente pelo ‘contato com

o Ocidente’ (esta € a posigio geral que Ferguson [1990], apesar de

suas ressalvas, termina por caucionar), vai uma distincia s6 fran-
quedvel pela atual tendéncia a se imputar qualquer aspecto problema-
tico — via de regra, irredutivel a considerages pritico-adaptativas
! — das sociedades amerindias aos efeitos avassaladores do Ocidente.
i A guerra tupinambi era um dado irredutivel desta sociedade, sua
5 condigio reflexiva e seu modo de ser, que, se foi potencializado
’ pela introdugio de objetos estrangeiros e eventualmente explorado

’ pelos europeus, ndo foi posto 14 por eles. De resto, a importincia da

’ guerra na sociedade tupinamba ndo se mede pelo niimeto de mor-
| tos que provocava, nem se deixa explicar facilmente por racionali-

zagbes ecoldgicas:

Toda esta cosra maritima, na extensdo de goo milhas, € habitada
por indios que sem excepgdo comem carne humana; nisso sentem
tanto prazer ¢ dogura que frequenternente percorrem mais de 300

milhas quando vdo @ guerra. E se cativarem quatro ou cinco dos

inimigos, sem cuidarem de mats nada, regressam para com gran-
des vozearias e festas e copiosissimos vinhos, que fabricam com rai- 5
yes, os comerem de maneira que ndo perdem nem sequer a menor

unka, ¢ toda a vida se gloriam daguela egrégia vitoria (Anchieta

1554: 11, 113).
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Esta citagdo permite introduzir uma precisio necessdria em face
de algumas discussdes mais ou menos recentes a propdsito da guerra
indigena. Nio penso que os materiais tupinambi corroborem de
qualquer maneira que seja as especulagdes sociobioldgicas (enfeita-
das por um duvidoso aparelho estatistico) de Chagnon (1988, 1990)
sobre a vinganga de sangue yanomami, o sucesso reprodutivo dife-
rencial dos matadores, e assim por diante. No que concerne aos
Yanomami, minha posigio € de irrestrita concordincia com Albert
(1989, 1990) e Lizot (1989). Quanto acs Tupinamba, o que disse-
mos aqui sobre a guerra e a vinganga refere-se ao que se poderia
chamar de ordem ideoldgica desta sociedade, tal como apreensivel
a partir dos relatos quinhentistas. Os dados no permitem qualquer
estimativa estatistica sobre os casos de morte violenta, ritual ou nfo.
Trechos como o de Anchieta, acima, parecem indicar que nio se
buscava ¢ exterminio dos inimigos (e o raciocinio de Bris citado
na nota 5o supra pertence indubitavelmente ao dominio das fust-so
stories”). As batalhas indigenas descritas pelos cronistas envolviam
um bocado de bravatas, troca de insultos e gesticulagio, e ndo ha
nenhuma referéncia a carnificinas — exceto, é claro, quando se fala
das guerras dos portugueses contra os indios.

A pessoa do prisioneiro, que podia viver anos entre seus inimigos
até ter a morte decidida, era simbolicamente apropriada por uma
quantidade de gente: o captor, as mulheres que recebiam e guarda-
vam o cativo, os homens a quem ele era presenteado pelo captor,
o matador ritual. Depois de executado, o inimigoe era comido por
centenas de pessoas; uma sé morte podia reunir diversas aldeias
aliadas, que compartilhavam uma espécie de sopa muito rala, onde
se achava diluida a niveis quase homeopiticos a carne do contra-
rio. O corpo dos inimigos era simbolicamente (se nem sempre real-
mente) escasso, pois um contrdric era comido até a dltima unha,
como diz Anchieta. Quanto a poligamia dos principais e guerreiros
renomados, é dificil precisar a parte real deste ideal. Estimo que a

situagio tupinambd encaixa-se sem grandes problemas no quadro
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das “brideservice societies” proposto por Collier & Rosaldo (1981),
sendo assim possivel que valesse também para eles a observagdo
de que o lago entre poligamia e proficiéncia bélica é mais ideold-
gico que objetivo, nesse tipo de sociedade (op.cit.: 294, 312). Isto
posto, ndo se pode nem se quer ignorar as infimeras informagées
que sublinham o alto valor atribuido & proeza guerreira, a onipre-
senga do tema da vinganga, a natureza iniciatoria do homicidio, e as
conexdes entre guerra e casamento. Seja como for, embora talvez
caiba rotular os Tupinambi de extremamente belicosos, seria muito
dificil considera-los como particularmente violentos. Os cronistas
e missiondrios representam sua vida cotidiana como marcada por
uma notavel afabilidade, generosidade e cortesia. E, como observei
acima, sen 6dio aos inimigos e todo o complexo do cativeiro, execu~
¢iio ritual e canibalismo estavam assentados em um reconhecimento
integral da humanidade do contrario — o que nada tem a ver, bem

entendido, com qualquer humanismo.
0 SUMQ DA MEMORIA

Ha um aspecto dos maus costumes do gentio que merece destaque:
o lugar central que o canim de milho ou mandioca ocupava no com-
plexo guerreiro. O significado das bebidas fermentadas nas culturas
amerindias ainda estd 4 espera de uma sintese interpretativa. Ele man-
tém relagdes estreitas com o motivo do canibalismo, e aponta para a
importincia decisiva das mulheres na economia simbélica dessas cul-
turas. Os materjais tupinamba sugerem, além disso, uma vinculagéo
entre as festas de bebida e a meméria, mais especificamente a meméria
da vinganga. Os Tupinamba bebiam para ndo esquecer, e ai residia o
problema das cauinagens, grandemente aborrecidas pelos missionarios,
que percebiam sua perigosa relagio com tudo que queriam abolir. Ja
vimos que Anchieta punha como um dos impedimentos a conversao
do gentio “seus vinhos em que s3o muito continuos e em tirar-lhos ha

ordinariamente mais dificuldade que em todo o mais...” (1584: 333).
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Foi mais dificil acabar com os “vinhos” que com o canibalismo; mas as

bebedeiras conjuravam sempre o espectro desta abominagio:

Seus prageres sdo como an-de ir & guerra, como an-de beber hum dia
e huma noute, sempre beber e cantar ¢ bailar, sempre em pee correndo
toda a Aldea, e como an-de matar os contrarios e fazer cousa nova pera
a matanga; an-de aparelhar pera seus vinhos e cozinkadas de carne
humana; e as suas santidades, que diyem que as velhas se an-de tornar

mogas... (Jacome 1551: 1, 242).

Porgue es esta gente tan indémita y bestial, que toda su felicidad tiene
puesta en matar ¥ comer carne humana, de lo qual por la bondad de
Dios tenemos apartados estos; y con todos tienen tan arraigada la cos-
tumbre de beber y cantar sus cantares gentilfcos, gue no ay remedio para

los apartar del todo dellos (Anchieta 1554: 11, 120~21),

Y lo que mds los tiene cegos, es el ingassiable appetitu que tienen de ven-
guanga, en lo qual consiste su honra, y con esto el mucho vino que beven,
hecho de raizes o frutas, que todo a de seer masticado por sus hijas y
otras mogas, que solas ellas en quanto son virgines usdo pera ese officio.
Nt s¢ otra mejor traga de infierno que ver una multitud dellos quando
beven, porque pera esso combidan de mui lexos; y esto principalmente
guando tienen de matar alguno o comer alguna carne humana, gue ellos

traen de mogquen (G13 1554: 11, 132-33 ).

De agui fuy harto triste para otras aldeas, donde rambién les hablé
cosas de nuestro Sefior. Holgavan de oyrias, mas luego se les olvidan,

mudandp el sentido en sus vinos y guerras (Azpicuelaa 1555: 11, 248).

Torno aos nossos, 0s quais estdo divididos em tres habitagbes para que

possam livremente beber, porque este costume, ou por melhor dizer natu-

rega, mui dificultosamente se lhes hd de extirpar, o qual permanecendo

ndo se lhes poderd plantar a f¢ de Christo (Anchieta 1557: 11, 368).




A atitude dos jesuitas quanto a bebida recorda os discursos moder-
nos sobre as drogas como fonte de todos os males e crimes, com
a particularidade de que as cauinagens tupinamb4 eram uma into-
xica¢do pela memoéria. Bébados, os indios esqueciam a doutrina-
gdo cristd e lembravam do que ndo deviam. O cauim era o elixir
da inconstincia:

Estes nossos catecumenos, de que nos ocupamos, parecem apartar-se
um pouco dos seus aniigos costiumes, € ja raras veges se Ouvem os griios
desentoados que costumam fager nas bebedeiras. Este £ o seu maior mal,
donde lhe vém tados os outros. De facto, guando estdo mais bébados,
renova-se a memdria dos males passados, ¢ comecando a vangloriar-
se deles logo ardem no desejo de matar inimiges e na fome de carne
humana. Mas agora, como diminui um pouco a paix@o desenfreada
r das bebidas, diminuem também necessariamente as outras nefandas
‘ ignomintas; e alguns sdo-nos tdo obedientes que ndo se atrevem a beber
sem nossa licenca, ¢ 56 com grande moderagdo se a compararmos com a
antiga loucura... [...] Diminui contudo esta nossa consolagdo a dureza
obstinada dos pais, que, excepto alguns, parece quererem voltar ao
vémito dos antigos costumes, indo ds festas dos seus miserrimos can-
tares e vinhos, na morte proxima de um [contrdrio| que se preparava

numa aldeta vizinha {(Anchieta 1555: 11, 194).

A fungio presentificadora das cauinagens, e sua relagio com o com-
plexo oral dos cantos, declaragdo dos feitos de bravura e proferi-

‘ mento dos nomes é soberbamente expressa por Jacome Monteiro:

Tomando novos nomes, conforme acs contrdrios gue matam, dos
guals chegam alguns a ter cento e mais apelidos, e em os relarar sdo
mul miudos, porgue em todos os vinhos, que € a suma festa deste gen-
tip, asst recontam ¢ modo com que os tais nomes alcangaram, como
se aquela fora a primeira vey que a tal facanha acontecera; ¢ dagui

vem ndo haver crianga que néo saiba os nomes que cada wm alcan-
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gou, matando os imigos, e isto € o que cantam ¢ contam. Contudo os
cavaleiros nunca fazem mengdo dos seus nomes, sendo quando hd
festa de vinkos, na qual 56 se ouve a prdsica da guerra, como mata-
ram, como entraram na cerca dos imiges, como lhe quebraram as
cabegas. Assim que os vinkos sdo os memoriais e crénicas de suas

faganhas.” (1610: 409-10)

Recorde-se, finalmente, que o cauim s6 podia comegar a ser bebido por
guem j& matara inimigo, ou por pessoas casadas — logo, por homicidas
e mulheres que passaram pelo rito de puberdade (Monteiro id.: 409;
Cardim 1584: 103-04). Isso explica observagdes como as seguintes:

De los nifios tenemos mucha esperanga, porgue tienen habifidad y
ingenio, y tomados ante que vaian a la guerra, ade van y aiin las muge-

res, v antes gue bevan y entendian en desonnestidades (Grd 1554: 11,

132-33).

53. Cf. também Soares de Souza (1587: 323 ) sobre homicidio, nominagdo e bebidas:

“Costima-se, entre 0s Tupinamba, que todo aquele que mata contrério, toma logo

nome entre si, mas néo o diz senfio a seu tempo, que manda fazer grandes vinhos;

e como estio para se poderem beber, tingem-se 3 véspera de jenipapo, e comegam

a tarde a cantar, ¢ toda a noite, e depols que tém cantado um grande pedago, anda

toda a gente da aldeia rogando ao matador, que diga 0 nome que tomou, ac que

se faz de rogar, e, tanto que o diz, se ordenam novas cantigas, fundadas sobre a

morte daquele que morreu, ¢ em louvores daquele que matow...” Estamos aqui,
mais uma vez, diante do que se poderia chamar de complexo da oralidade canibal

dos Tupinambd: enorme prestigio dos cantores e “senhores da fala”, marcagio,
pelo porte do batoque, do direito a discursar em piblico, proferimento ritual dos
nomes ete. Jdcome Monteiro: “Assim que a 22 bem-aventuranga destes & serem

cantores, que a primeira & serem matadores” (op.cit.: 417). Ver, por fim, o costume
indigena de jactar-se dos feitos de bravura com discursos intermindveis, que irri-
tava grandemente os europeus (Thevet 1575: 92; Anchieta 1565: 206, 219, 222-23;

Blazquez 1559: 111, 133).
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Los hombres hasta 18 y 20 annos dan buena muestra, dende adelante
comiengan a bever y hdyense tan rudos y tan ruines que no es de creer.
Este es el peceado de que parece menos se emendaran, porgue mud poco
es el tiempo gue no estén beodos, y en estos vinos, que ellos hagen de

todalas cosas, se tratan todales malicias v deshonestidades... (Grd 1556

It, 294).

E explica também o orgulho dos padres quando os meninos internos
nos colégios tomavam atitudes como a relatada por Pero Correia:

Y son algunos destos mogos |da escola de Piratininga) tan vivos y tan
buenos y tan atrevidos, que quiebran fas tinajas llenas de vino a los

suyos para gue no bevan (1554: 11, 70).3
CANIBAIS RECALCITRANTES

Chegamos, enfim, & questdo do abandono do canibalismo. Vimos
como a primeira carta de Nobrega (1549: I, 111), bem como o cold-
quio de Pindabugu com Thevet, sugeriam que os Tupinamba pare-
ciam dispostos a deixar o aspecto canibal de seu sistema guerreiro em
troca da saide, longa vida e outras coisas prometidas pelos padres,
mas que a guerra de vinganga, enquanto tal, era intocavel,
Transcrevemos passagens das cartas e demais crénicas onde se

atesta a importancia do canibalismo, enquanto forma perfeita e acabada

54. O cauim tupinambd, cuja importincia para o festim canibal foi abundantemente
documentada pelos cronistas, parece assim estar articulado a diferenciagBes sexuais
e etrias. Os jovens de ambos os sexos no bebiam; mas as responsiveis pela mas-
tigagio da matéria-prima da bebida eram mogas virgens, como registra Gra 1554:
11, 132-33 (cf. também Thevet 1575: §5-56), 0 que significa também pré-piiberes.
Os adultos casados de ambos os sexos bebiam, e as velhas parece ter cabido a orga-
nizagao do processe de produciio da bebida, bem como a fabricagio dos vasos de
cerdmica para guarda-la.
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da vinganga, vindo coroar o sistema ritual de captura, cativeiro e exe-
cuciio dos inimigos. HA numerosas outras referéncias sobre as dificul-
dades de se resgatarem inimigos das méos dos indios, sobre a violenta
oposigio a seu batismo ir articulo mortis (estragava-lhes a carne, como
ja referimos) e sobre os artificios que utilizavam os Tupinamb4 para
comer o contrdrios ao arrepio dos interditos dos padres.® Mas as car-
tas mostram também uma certa ambigiiidade dos indios frente aos
argumentos escandalizados dos missionarios, uma atitude que hesita
entre a firmeza e o lavar as mios:

[Estda)] muy arraygados en el comer carne humana, de tal manera
que, guando estdn en el traspasamiento deste mundo, piden luego carne
humana, deciendo que no llevaln] otra consolacion sino esta, y si no les
aciertan allar, dicen que va[n)| mds desconsolados hombres del mundo;
la consolacion es su vinganga. Kl mds del tiempo gasto em repreender
este victo. La respuesta que algunos me dan es que no comen sino las
viejas. Otros me dicen que sus abuelos comieron, gue ellos an de comer
también, gue es costumbre de se vengaren de aguella manera, pues los
contrartos comen a eflos: gue porqué les quiero tirar su verdadero man-

Jar? (Azpicuelta 1550: 1, 182).

Mesmo entre os Tamoio de Iperoig, muito pouco sujeitos aos euro-
peus e ainda fora do circulo da doutrinagiio jesuitica, Anchieta encon-

tra uma certa compreensio para com sua mensagem anti-canibal:

55 Sobre as artimanhas a que recorriam os indios para comer contririos mesmo sob

o protesto dos padres, cf. Nébrega r550: 1, 159-6o. Sobre as dificuldades em se resga-
tarem cativos destinados & morte e devoragio, cf. Nobrega 1550: 1, 165 (“et & tanto

difficile a fare il riscatto [a] questa generatione de Topenichini che non si potria mai

pensare”) e Rodrigues 15521 1, 307-08 (Y id lo tenian chamuscado y concertado

para abrirlo y hazer reparticion. Tremian como vergas quando nos lo querian romar,
y antes murieran que dexar passar por sf tal flaqueza™).
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[Admoestei-thes]... especialmente que aborrecessem o comer da carne
humana porque ndo perdessem suas almas no inferno, ae qual vdo todos
os comedores dela e que néo conhecern a Deus seu Creador, ¢ eles nos
prometiam de nunca mais comé-la, mostrando muito sentimento de ter
mortos, sem éste conhecimento, seus antepassados e sepultados no inferno.
O mesmo diziam algumas mulheres em particular, que pareciam folgar
mais com nossa doutring, as quais prometiam que assim o fariam; aos
homens em geral faldmos nela, divendo-lhes como Deus o defende, e que
nds outros ndo consentiamos em Piratininga aos que ensinavamos que os
comessem a eles nem outros alguns, mas eles diziam que ainda de comer de
Sews contrarios, at€ que se vingassem bem deles, e que devagar cairiam em
nossos costumes, e na verdade, porgue costume em que eles tém posta sua
mator felicidade néo se lhes ha de arrancar téo presto, ainda que € certo
que ha algumas de suas mulheres que nunca comeram carne humana, nem
a comem, antes ao tempo que se mata algum, e se thes fay festa no lugar,
esconderm todos seus vasos em que comem ¢ bebem, porgue ndo usem deles
as ourras, € junto com isto tém outros costumes tdo bons naturalmente que

parecem nio haver procedido de nagdo tdo cruel e carniceira (1565: 201).

Na verdade, se algumas cartas trazem os indios dizendo que a carne
humana é “seu verdadeiro manjar”, como a de Azpicuelta acima, ou
esta de Blazquez:

Ast como alguns em o dinketro on contentamento sensual, ou em o muito
valer pdem sua bem-aventuranga, asi estes gentios tem posta sua felici-
dade em matar hum contrario e despois em vinganga comer-fhe a carne
tdo sem horror € nojo que ndo hd manjar a sew gosto que se achegue a

este...(1557: 11, 183)

outras, como a de Anchieta acima, indicam que o canibalismo nio
era exatamente uma unanimidade. O Apéstolo do Brasil repetira
isto anos mais tarde: “Todos os da costa que tém uma mesma lin-
gua comem carne humana, posto que alguns em particular nunca
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comeram ¢ tém grandissimo nojo dela” (1584: 329). E neste mesmo
documento, alids, que se acha aquela enumeracio dos impedimentos
a conversdo que transcrevemos no comego do presente ensaio. Note-
se que a lista de Anchieta jé nfo inclui o canibalismo como um dos
impedimentos. Aquela altura, entre os indios sob o controle dos jesui-
tas e dos colonos, a guerra india estava completamente submetida
aos fins dos invasores, ou prosseguia sob a forma minimalista da vin-
ganga sem festim canibal. No Maranhio francés dos primeiros anos
do século seguinte, Abbeville encontrard uma mesma aparente repug-

néincia fisica ao canibalismo, praticado quase como por obrigagio:

Ndo é prager propriamente que as leva a comer tais petiscos, nem o ape-
tite sensual, pois de muitos ouvi dizer que ndo raro @ vomitam depois
de comer, por ndo ser o seu estdmago capay de digerir a carne humana;
Sfazem-no sd para vingar a morte de seus antepassados e saciar o édio

invencivel e diabilico que votam a seus inimigos (1614: 233).

Nio parece facil conciliar estas informagdes sobre a repulsa ao cani-
balismo, e sobre uma certa disposigio em deixa-lo, com aquelas que
afirmam seu valor e honra, e mesmo sua exceléncia enquanto pratica

alimentar, como o celebérrimo dialogo de Hans Staden com o princi-

pal Cunhambebe:

Durante isto Cunkambebe tinka @ sua frente um grande cesto cheio de
4
carne humana. Comia de uma perna, segurou-m’a diante da boca e
. ) o« . ..
perguntou-me se também gueria comer. Respondi: “Um animal irracio-
nal ndo come um outro parceiro, e um komem deve devorar um outro
homem?” Mordeu-a entdo, ¢ disse: “Jandra iché. Sou wm jaguar. Estd

gostoso.” Retirei-me dele, a vista disto (1557: 132).%

56. Sobre a exceléncia gustativa da carne humana para os Tupinamba, ver as referén-

cias recolhidas por Combeés 1987. Para uma andlise desta réplica de Cunhambebe,
cf. Viveiros de Castro 1986a: 625-26.
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Pode-se, decerto, argumentar que os dados sobre os Tupi antigos
provém de muitos pontos da costa brasileira, e referem-se a épo-
cas diferentes. Nao haveria porque termos uma opinido monolitica
sobre as virtudes da carne humana. Terfamos algo como o caso dos
Aché, que a época da pesquisa dos Clastres estavam divididos em

dois grupos, um canibal, o outro ndo, e que assim

responderam d questdo do etndlogo, que queria saber por que cada grupo
era o gue era. Os canibais: comemos os mortos porque a carne humana
é doce. Qs outros: nio comemos da carne humana porque ela € amarga.

(H. Clastres 1972: 82).

Questio de gosto cultural, dir-se-ia. O problema é que no caso tupi-
namba as opinibes, aparentemente, variavam dentro de um mesmo
grupo. Sobretudo, mesmo aqueles grupos que prezavam enorme-
mente esse comer e essa cotnida deixaram com relativa facilidade
tais praticas. De qualquer modo, tudo indica que a pratica do cani-
balismo tinha um peso diferenciado no sistema guerreiro dos Tupi
e Guarani da costa. Os Tupinambé da Bahia, por exemplo, parece
terem sido especialmente tenazes no apego a ela; os Tupiniquim de
S4o Paulo deixaram-se dissuadir com maior facilidade; e os Carijé
(Guarani) do litoral sul seriam, talvez, menos dados ao canibalismo.
Uma explicagdo para o abandono do canibalismo pelos indios,
ou antes, a determinago dos motivos e processos que responderam
pela maior facilidade com que essa pritica foi coibida pelos jesuitas
e governadores-gerais, comparativamente ao caso da guerra de vin-
ganga, exigiria uma andlise global do significado do canibalismo nas
culturas tupi, algo que ndo podemos fazer aqui. J4 mencionamos um
aspecto do motivo canibal, aquele que o toma pela perspectiva da
vitima: evitagio do enterramento e da putrefagio, ou, dito de outra
forma, um método de aligeiramento do corpo, tema importante na per-
sonologia tupi-guarani (H. Clastres 1975; Viveiros de Castro 19863;
Combés 1987, 1992). Tomado pela outra ponta, da perspectiva dos
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devoradores, o canibalismo deixa entrever multiplas conexdes. Antes
de mais nada, ele era o aspecto e 0 modo da vinganga que cabia 2
coletividade dos captores e seus aliados (ao passo que a execugio
ritual era levada a cabo por um sé homem, que nio comia da carne
do contrario); neste sentido, era a maxima socializagdo da vinganca,
pela qual todos os devoradores se afirmavam como inimigos dos ini-
migos, colocando-se no campo da “revindita compulséria” (Fernan-
des 1949: 123) por parte do coletivo associado & vitima. Em seguida,
hé indicios de que ele remetia aos mesmos temas escatolégicos e per-
sonoldgicos que atravessam a religifio, o xamanismo e a mitologia
tupi-guarani: assim, as repetidas mengdes a voracidade das velhas,
grandes inimigas dos jesuitas nesta historia de acabar com o caniba-
lismo, sugerem que o que se buscava no repasto canibal ndo devia ser
diferente daquilo que os karaibe prometiam: “Y promételes longa
vida, ¥ que las viejas se han de tornar mogas...” (Nébrega 1549: 1,
151; ver também Jacome 1§51: 1, 242; Azpicuelta 1555: 11, 246).5 O
canibalismo parece ter sido, entre muitas outras coisas, 0 método
especificamente feminino de obtengdo da longa vida, ou mesmo
da imortalidade, que no caso masculino era obtido pela bravura no
combate e a coragem na hora fatal. H4 mesmo indica¢tes de que a
carne humana era diretamente produtora daquele aligeiramento do
corpo que os Tupi-Guarani buscaram de tantas formas diferentes,
pela ascese xamanica, a danga, ou a ingestdo do tabaco (ver Combés
1987, e Saignes s/d, citado por ela). Por fim, o rito canibal era uma
encenagio carnavalesca de ferocidade, um devir-outro que revelava
o impulso motor da sociedade tupinamba — ao absorver o inimigo,

§7. Ver o trecho j4 citado de Azpicuelta: “La respuesta que me dan es que no comen
sino las viejas...” As referéncias 2 grande influéncia das velhas nos negécios pabli-
<os, em particular na guerra e no canibalismo, mereceriam um estudo aprofundado:
Lourengo 1553: 1, 517-18; Bldzquez 1557: 11, 352 e 187-88; Anchieta r560: 111, 259. Ha
muito mais aqui que um fantasma ideolégico projetado pelos observadores, como
quer Bucher 1977.
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o corpo social tornava-se, no rito, determinado pelo inimigo, consti-
tuido por este (Viveiros de Castro 1986a).

Forma méxima da vinganca, o canibalismo nio era entretanto
sua forma necessaria. O gesto proprio da vinganga guerreira, e o
requisito crucial para a obtengio de um novo nome, era o esfacela-
mento ritual do crinio do contrario:

FPosto que este geneto pelo campo mate o inimigo és estocadas... como o
née matou com the quebrar a cabega, logo hdo que o morto ndo € morto,
nem o matador se pode jactar de the haver dado a morte, nem poderd

tomar nome nem riscar-se (Brandio 1618: 259-60).
Por vezes, desenterravam-se inimigos para lhes partir a cabeca:

Porgue ndo se contentam de marar o5 vivos, mas também de desenterrar
os mortos ¢ lkes quebrar as cabegas para maior vinganga e tomar nove

nome (Anchieta 1565: 237).

Se encontram alguma sepultura antiga dos contrdrios, the desenterram
a caveira, e lha quebram, com o que tomam nome novo, ¢ de nova se tor-

nam a intmizar (Soares de Souza 1587: 301).

Esse gesto era exclusivamente masculino. As mulheres podiam matar
um prisioneiro com as préprias mios, quando furiosas; mas precisa-
vam chamar um homem para quebrar o cranio do cadaver (Anchieta
1565: 203).

O fato da vinganga em sua forma minima e necessaria — con-
fronto com o inimigo para quebrar-lThe o crénio, de preferéncia na
situagdo ritual — ter resistido mais que o canibalismo 3s injungdes
jesuiticas deve-se, provavelmente, a sua indispensabilidade na pro-
dugio de pessoas masculinas completas, matadores renomados e
renominados. Sem duavida, o fato de que a antropofagia era uma
abominagio absoluta, ao passo que a vinganga era apenas um “mau
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costume”, também deve ter contribuido para uma maior tolerincia

dos europeus frente a esta tiltima. De qualquer forma, talvez seja

possivel ver no abandono do canibalismo uma derrota, sobretudo,

da parte feminina da sociedade tupinamb3 >
Quio facil foi dissuadir os Tupinamba de comerem os inimigos? ;

Na Bahia, isto exigiu uma campanha de guerras, as vezes de extermi-

nio (Itapod, Paraguacu), conduzidas pelos governadores-gerais, que

terminou com a proibi¢do de guerras indigenas sem licenga e com a

decretagiio da pena capital para o crime de antropofagia. Os indios

submetiam-se com a morte na alma:

[O principal Tubario vai & guerra): Pediu elle licenga ao Governador

pera matar aquelle, pois era dos que avido mortos aos seus pera conso-

lar ho nojo que tinka dos gque lhe aviam mortos. Deu-lhe 0 Governador

licenga pera o matarem fora da Aldea. Fizerdo-no asi, ¢ mataram-no
¢ comerdo-no, porque lho achardo a coger. [Ante o protesto dos padres, .
o governador Duarte da Costa| mandou apregoar por suas Aideas sob
pena de morte que ninguem comece carne humana, de manetra que os

Indios fiquaram mui atemorizados (Blazquez 1556: 11, 267-68),

Feg-se-lhe duro aos Indios este contrato, porque, ast como alguns em o o
dinhetro ou contentamento sensual, ou em o muito valer pem sua bem- ‘
aventuranga, asi estes gentios tem posta sua felicidade em matar hum
contrario e despois em vinganga comer-the a carne 3o sem horror e nojo ;
que ndo hd manjar @ sew gosto que se achegue a este. ¢ £sia era a causa
porque diyido ao Governador que em lhes tirar isto lhes tiravdo toda
a gloria e honrra que lhes deixardo seus avoos, mas contudo que elles
estvdo aparelhados dahi por dianie ndo fazer mais isto que nds ranto

abominavamos, com tal condigio que lhes deixassem agora matar sete

58. O horror a carne humana sentido por algumas mulheres de Iperoig {cf. Anchieta)
poderia, assim, ser tomado como uma demaonstragio a contrario desta inscrigio

feminina do canibalismo.
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CONErarios que avia Muito empo gue os tinkéo em cordas pera comer, ale-

gando gue elles tinhdo mortos seus pais e seus filhos. Concedeo-tho o

Governador, excepto que ndo nos comessem, e ast o prometerdo, cousa
3 3 3

que elles nunqgua fireriio, nem fizerdo se ndo nos pusera em tam grande
aperto, porque ndo se tem por vinguados com os matar, sendo com os

comer (Blazquez 1557: 11, 182-83).

Mas terminaram por se submeter, e logo o canibalismo nio era mais
3
que uma meméria envergonhada:

Todos estes vio perdendo ho comer carne humana e, se sabemos que
alguns ha tem pera comer e lha mandamos pedir, ha manddo, como fize-
rdo os dias passados e no-la trazem de mui longe pera que a entreremos
ou queimemos, de maneira que todos tremem de medo do Governador...

(Pires 1558: 11, 471).

Ha carne humana que todos comido e muy perto da cidade ké agora
trada, € muitos tomdo jd por infuria alembrar-the aquelle tempo, e
| se em alguma parte se comem sdo amoestados e castigados por isso

wl (Nébrega 1559: 111, §7).

E que néo avido de matar nem comer carne humana: isto foy superfluo

porgue jd o eles agora néo fazern (Pires 1560: 111, 313 ).

Dizern~me todos que hé muy faci! acabarmos com elles que néo comdo

{ carne humana... (Pereira 1561: 111, 334).

No sul, entre os Tupiniquim de Sio Vicente e Piratininga, os jesuitas
bl >
parece terem conseguido sucesso mais rapido na empresa de dissuasio:

Es también mucho para espantar y dar muchas gratias af todo poderoso

Dios que ni estes ni los otros de los lugares vezinos que ya algin tiempo

gyeron de nosotros y atin agora muchas vezes oyen la palabra de Dios no
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comen carne humana, no teniendo ellos sublection alguna ni miedo de

fos christianos (Anchieta 1560 111, 259-Go).

Mesmo as recaidas eventuais dos catectimenos, que levaram Anchieta
i

repetidas vezes a clamar pela “prédica da espada e da vara de ferro’
(1563: 111, 554), ndo incluiam essa pratica:

[Estdo)] toralmente metidos en sus antiguas y diabdlicas costumbres,
excepto el comer comer carne humana, lo qual, por la bondad del Seiior,
paresce que estd algo desarraigado entre estos que ya ensefiamos. Verdad
es que atin hagen grandes flestas en la matanga de sus enemigos ellos y
sus hijos, etiam los que sabian leer y escrivir, bebiendo grandes vinos
corno antes acostumbravan y, st no los comen, danlos a comer a otros sus
parientes que de diversas partes vienen y son convocados para las flestas.

Todo eso viene de ellos no estar subiectos... (Anchieta 1561: 111, 370).

Uma pega essencial da luta contra o canibalismo — talvez a jogada deci-
stva— foi a internag3o dos meninos indios nas escolas jesuiticas, com
a inculcagdo muito provivel de um horror sagrado aquela pratica:

Porgue aunque muchos mochachos buelven atrag a seguir las costum-
bres de sus padres adonde no tienen subjection, a lo menos esto se gana,
que no buelven a comer carne humana, antes lo estrafian @ sus padres...

(No6brega 1561: 111, 361 ).

Haveria todo um outro estudo a fazer sobre a estratégia jesuitica de
seqiiestro dos meninos tupinambé.

ELOGID DA INCONSTANCIA
Os materiais tupinambd parecern, enfim, justificar as observagdes de
Lévi-Strauss sobre a labilidade do canibalismo. Ali onde esta pratica

existe, ela € raramente coextensiva ao corpo social; e mesmo
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Id onde sua prdtica parece ser a norma, notam-se exceges sob a forma
de reticéncia ou de repugnéncia. O cardter ldbil dos costumes canibais
¢ algo que chama a atengdo. Em todas as observagfes disponiveis, do
século XV até nossos dias, vemo-los surgir, difundir-se e desaparecer
em um lapso de tempo muito curto. E isso, sem divida, que explica seu
abandono freqiiente desde os primeiros contatos com os brancos, anzes

mesmo gue estes dispusessem de meios de coergdo (1984: 143).

No caso tupinambd, o canibalismo coincidia com o corpo social
inteiro: homens, mulheres, criangas, todos deviam comer do contrério.
De fato, ele era o que constituia este corpo em sua maxima densidade e
extensdo, no momento dos festins canibais. Sua prética, entretanto, exi-
gia uma exclusio aparentemente menor e temporaria, mas decisiva;
o matador ndo podia comer de sua vitima. Isto me parece significar
mais que uma aplica¢io daquele principio de ampla difusdo na Amé-
rica indigena, que veda ao cagador comer de sua presa. A abstinén-
cia do matador aponta para uma divisdo do trabalho simbélico no
rito de execugao e devoragao, onde, enquanto a comunidade se trans-
formava em uma malta feroz e sanguinaria, encenando um devir-ani-
mal (lembremos do jaguar de Cunhambebe) e um devir-inimigo, o
matador suportava o peso das regras e dos simbolos, recluso, em
estado liminar, prestes a receber um novo nome € uma nova perso-
nalidade social. Ele e seu inimigo morto eram, num certo sentido, os
tinicos propriamente humanos, em toda a ceriménia. O canibalismo
era possivel porque um ndo comia.

Vimos também que, apesar de suas multiplas conexdes religio-
sas e seus significados cosmoldgicos e escatolégicos, o canibalismo
ndo era o sine qua non do sistema da vinganga guerreira, mas sua
forma dltima. Vimos ainda que algumas fontes atestam a existéncia
de movimentos de repulsa @ manducagio de carne humana. Observa-
mos que, em pelo menos algumas partes do Brasil, o canibalismo foi
abandonado por ndc muito mais que a pregagdo jesuitica, antes de

qualquer possibilidade de pressio militar. E notamos, por fim, que
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ele ndo parece ter passado da década de 1560, entre os Tupinamba
em contato direto com os europeus.

Lévi-Strauss tem o canibalismo por uma forma instavel que
se desenha contra um fundo de identificagio a outrem, fundo este
que seria como a condigio geral da vida social (1984: 143-44). O
canibalismo estaria situado em uma espécie de ponto extremo de
um gradiente de sociabilidade, cujo outro pdlo seria a indiferenga
ou incomunicabilidade. Se este é o caso, entio ¢ abandono de tal
pratica significou, de alguma forma, a perda de uma dimensio
essencial da sociedade rupinambé: sua “identificagdo’ aos inimigos,
entenda-se, sua autodeterminagdo pelo outro, sua essencial afteragdo.
Mas entdo, igualmente, cabe perguntarmos se a relativa rapidez com
que o canibalismo foi abandonado nio se deveu de fato 3 chegada
dos europeus: ndo apenas ou principalmente, porém, porque estes a
abominavam e reprimiram, mas antes porque vieram ocupar o lugar
e as fungdes dos inimigos na sociedade tupi, de uma forma tal que
os valores que portavam, e que deviam ser incorporados, termina-
ram por eclipsar os valores que eram interiorizados pela devoragio
da pessoa dos contririos. A persisténcia da vinganga guerreira e de
suas conseqiiéncias onomasticas, honorificas e memoriais atesta que
o motivo da predagio ontolégica continuou a ocupar os Tupinamba
por algum tempo ainda. Atesta também que, como o atesta a etno-
logia dos amerindios contemporineos, ndo € necessario comer lite-
ralmente os outros para continuar dependendo deles como fontes
da prépria substincia do corpo social, substincia que n3o era mais
que essa relagdo canibal aos outros. De qualquer modo, se o caniba-
lismo é mesmo uma forma labil e instavel por exceléncia — eu ia dizer
inconstante —, entdo ele ndo pode ter sido mais emblemdtico dos
Tupinambd, gente admiravelmente consrante em sua inconstancia,

Os Araweté, pequeno povo tupi contemporéned da Amazdnia
oriental, afirmam — nfo sei se créem — que os Mai, raga de divin-
dades celestes, sio canibais. Os Mat devoram as almas dos mortos

recém-chegadas ao céu; em seguida, imergem os despojos em um
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banho magico que ressuscita e rejuvenesce os mortos, transformando-
0s em seres imortais como eles mesmos, que vivem em um paraiso
perfumado onde abundam a bebida, o sexo e a misica. As tinicas almas
que nio sofrem a prova da devoragio séo aquelas de homens que
mataram um inimigo em vida. Temidos pelos Mai, os matadores ara-
weté j& sdo como eles, ferozes e canibalescos (considera-se que um
homicida tem a barriga enchida com o sangue do inimigo, e o deve
purgar); ndo precisam assim que se lhes digira uma humanidade j&
deixada para tras. Os Ma¥, que abandonaram a terra no comego dos
tempos, ndo sio concebidos como pais, criadores ou mesmo heréis
culturais dos homens. Na verdade, so classificados como “nossos
gigantescos iwd . Tiwd, palavra de conotagbes agressivas, signi-
fica ‘afim potencial’, e € desta forma que o espirito de um inimigo
morto chama seu matador, em sonhos, para ensinar-lhe cantos. Em
suma: esses canibais celestes, que nos devoram para nos transforma-
rem em algo A sua imagem e (des)semelhanga, sdo inimigos e afins
potenciais dos humanos, mas também representam um ideal para
nds. A partir da sociologia canibal dos Tupi do século xvi1, os Ara-
weté desenvolveram uma escatologia nio menos canibal; os inimi-
gos se transformaram em deuses, ou antes, os humanos ocupamos
agora o lugar dos inimigos, enquanto esperamos ser, com a morte,
transformados em nossos inimigos-cunhados, os deuses, Os Mai
sdo, de certo modo, os Tupinambi divinizados. Como se vé, a alma
selvagem dos Tupi continua implicada em histérias de canibalismo.
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Imanéncia do inimigo

Pots que trago a mim comigo

|
tarmanho imigo de mim
S4 de Miranda

Discutem-se neste artigo as relagdes entre o guerreiro e sua vitima
tal como concebidas pelos Araweté, um povo de lingua tupi-guarani |
da Amazdnia oriental.! Os materiais que oferecemos a considera-
¢do do leitor ja foram apresentados em um texto de maior fdlego;
eles s3o aqui resumidos e retomados de uma perspectiva compara-
tiva.2 Nossa questio é a dinfimica identitria envolvida na determi-
nagio do estatuto do moropi’nd (“matador”™) araweté. A questio
diz menos respeito, portanto, as fungdes — politicas, ideolégicas ou
outras — associadas a esse estatuto que a sua constituigdo mesma,
levada a cabo através de certos processos rituais. Cuidamos que seu
exame pode contribuir para o melhor entendimento de um regime
simbélico de ampla difusio na Amazénia indigena, uma economia

da alteridade onde o conceito de ‘inimigo’ assinala o valor cardinal.

1. Este trabalho foi originalmente apresentado no semindrio do grupo de pesquisa
“Anthropologie Comparée du Champ Réligieux” dirigido por Marcel Detienne, na
Ecole Pratique de Hautes Etudes, em maio de 1992. Ele resume, outrossim, trés
conferéncias feitas na Maison Suger, no mesmo més e ana, sob o patrocinio do pro-
jeto “Nouvelles approches de la tradition: représentation et communication des
connaissances culturelles”, do Laboratoire d’ Anthropologie Sociale (College de
France) e do Laboratoire d'Ethnologie et de Sociologie Comparative (Nanterre).
Agradeco a Marcel Detienne, Carlo Severi, Michael Houseman e Pascal Boyer pelos

convites e pelos debates.

2. Cf, Viveiros de Castro rggza.

Modi-do afiando a ponta de uma flecha para caga grossa (Ipixuna, 1982) ‘
A danga do cauim araweté (Ipixuna, 1981) 267




Elementos de cosmologia

O universo dos Araweté tem sua origem ¢ fundamento na diferen-
ciagio entre a humanidade (Fide) e a divindade (Mai). Essa dife-

renga foi criada pela separagio entre o céu e a terra, no comego dos

tempos. Em conseqiiéncia de uma querela que opds os homens aos
futuros deuses, estes tltimos partiram, levantando o firmamento e

| levando consigo a ciéncia da eterna juventude e da abundancia sem
1 ~

I trabalho. Os humanos, desde entiio, definem-se como “os abandona-
Y dos” (hefid mi re), os que foram deixados para tras pelos Mai. Tudo

S que existe sobre a terra compartilha de uma condigio geral de mino-
E ridade ontolégica frente as pessoas e coisas que passaram ao patamar
i celeste. Em particular, os viventes terrestres estdo submetidos ao
tempo, isto &, sdo mortais.

Entre todos os seres pereciveis de nosso nivel césmico, entre~
tanto, os humanos ocupam um lugar 2 parte: eles sio “aqueles que

e R TR

irdo” (uha me’e rin), 0s Gnicos que se juntardo postumamente aos
Mai. Por ocasido da morte, uma parte da pessoa, a & ou ‘alma’, sobe
aos céus, onde é recebida pelos Mai-Aete, os ‘deuses por exceléncia’,
a raga divina mais diretamente interessada na humanidade.? Os Mai-
| hete assemelham-se aos Araweté, salvo que sfo mais belos, mais
f altos e mais fortes que qualquer humano, como é o caso de tudo
que ¢ celeste. A ornamentagio corporal dos deuses é uma hipérbole
daquela tipica do grupo em ocasides cerimoniais: pele e cabelos unta-
dos de urncum vermelho-vivo, salpicados com plimulas brancas
do peito do gavido-real; diademas coronais feitos com as rémiges
das araras vermelha ou canindé; brincos floriformes compostos da
plumagem amarela do papo de tucano e do azul-turquesa das penas
de cotinga. Mas os Mai ostentam, além disso, espléndidos desenhos

3. Hé dezenasde ragas ou espécies divinas, com nomes e atributos préprios. O sufixo
modificador -Aete indica a prototipia e autenticidade do referente do conceito modi-

ficado, servindo ainda como marcador de énfase ou de ipseidade.
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geométricos sobre seus corpos, gregas, losangos e riscos finos feitos

com o suco negro-azulado do jenipapo. Esse estilo é caracteristico

de varios inimigos dos Araweté, em particular, dos temidos Kayapé.
Os Araweté besuntam o rosto e 0 corpo com o suco deste fruto, asso-
ciado ao jaguar, quando vio a guerra ou a caga, mas jamais o utili-
zam para desenhar sobre o corpo. Os Mai, em suma, tém uma apa-
réncia que mistura tragos araweté e inimigos.

Com efeito, os Araweté afirmam que os Mai, mesmo sendo
“como nds”, sd0 a0 mesmo tempo “como inimigos”. Nio apenas por-
que se pintam como inimigos, mas, sobretudo, porque sdo ferozes e
perigosos. Os Mai'sdo antropdfagos. Eles matam e comem os mortos
assim que estes chegam aos céus. Em seguida, eles os refazem, mer-
-gulhando os ossos de suas vitimas em uma bacia de pedra cheia de
uma agua migica, que ferve (-pipo, ferver ou fermentar) sem fogo.
Os mortos entdo ressuscitam, tornando-se “como os Mai™, isto &,
eternamente jovens e belos. Os mortos tornados divinos casam-se
com os deuses, voltando & terra com eles para compartilhar os ali-
mentos oferecidos pelos humanos ao povo celeste, por ocasido dos
rituais. Os xamds (peye), em suas viagens ao céu, tratam com 0s
deuses e os mortos, trazendo-os freqiientemente 2 terra para estes
banquetes festivos, ou simplesmente para conversar com os viventes.
O xamanismo araweté € essencialmente um dispositivo de intercim-
bio entre os viventes e os Mai. Os humanos d3o de comer aos deuses,
no sentido alimentar como no sexual,! recebendo em troca cantos (a
“musica dos deuses” cantada pelos xamis) e outros bens espirituais:
a vida péstuma nos céus, bem entendido, mas também a persisténcia
do mundo, pois a consumagio canibal e sexual dos mortos impede

que os Mai fagam cair o firmamento, esmagando a terra.
Os deuses araweté s3o ambiguos a mais de um titulo. Diferen-

temente do que sucede na maioria das cosmologias tupi-guarani,

4. Como é o caso de tantas outras linguas, o vocabulario araweté da manducagio

aplica-se também ao comércio carnal.




a dos Araweté ndo concebe 0s Mai' como herdis culturais, pais
criadores, ou senhores da humanidade.” Os deuses araweté estjo
ao mesmo tempo além e aquém da cultura ou civilizagio. Se eles
dispdem de uma ciéncia xaménica absoluta, capaz de ressuscitar
o0s mortos, ou fazer com que os instrumentos trabalhem sozinhos,
nem por isso deixam de ser definidos como primitivos (uka-Aete
me’e, “meramente existentes”, como se diz dos animais), gente
sem fogo e sem plantas cultivadas. Estas conquistas da civiliza-
¢do ndo se devem aos Mer;, mutto ao contrario, fot um humano
quem outrora lhas ensinou. Assim, embora empreguem hoje
uma tecnologia culinaria semelhante 2 dos humanos, um curioso

epiteto continua a marcar os deuses como selvagens: me'e wi a-re,

“comedores de carne crua”, expressdo que descreve exemplar-

mente os jaguares.’

L preciso compreender bem o que querem dizer os Araweté,
quando afirmam que os Mai sdo “como inimigos” (awin herin). Os
deuses sdo como inimigos porque tratam os Mortos araweté como
se estes fossem inimigos: eles os matam e devoram. Mas o fazem
porque 0s mortos comportam-se como inimigos frente aos deuses:
um morto recente é um ser feio, sujo e mesquinho, cheio de rancor
por ter morrido. Ao chegar no céu, as almas masculinas sdo acolhi-
das pelos Mai com demandas insistentes de presentes preciosos; as
almas femininas, com a exigéncia de favores sexuais, Como os mor-
tos sdo sempre muito avaros, recusando-se a estabelecer rela¢des
com os Muai, fazem-se marar, Qs deuses, entdo, s#o “como inimi-
gos”; na verdade, porém, sdo os mortos os verdadeiros inimigos,
pois os senhores da perspectiva celeste s3o os deuses. O que os faz

§. Maié um cognato de Maira, o nome muito difundido entre os Tupi para os demiur-

gos o herdis culturais que se afastaram dos homens no comego dos tempos.

6. A palavra wi corresponde ao portugués ‘sangue’ e, aplicada especificamente

a carne, a0 ‘cru’. Recordo que um dos epitetos de Dionisio era exatamente este:

Bméstés ou Gmddios, “comedor de carne crua” (Detenne 1977: 150).

270 Ilmanéncia do inimigo




ser, finalmente, “como nés” (bide kerin): eles sdo os detentores legiti-

mos da posigio de sujeito em seu mundo.

A palavra bide, que traduzi por “humanidade”, significa também
“nds”, “a gente”, e “os Araweté”. Nio se trata, note-se, de um etnd-
nimo, equivalente a ‘Araweté’ (palavra inventada pelos brancos) on
de uma ‘autodesignagfio’ substantiva e distintiva. Bide € sintarica e
semanticamente equivalente a #iane, 6 pronome da primeira pessoa
do plural inclusivo (por oposi¢io a ure, primeira do plural exclu-
sivo). Bide € uma marca de posigio enunciativa, ou sefa, trata-se
efetivamente de um pronome que marca a posigio de sujeito, ndo
de um nome préprio. Como varias outras sociedades amazénicas,
os Araweté ndo objetificam o coletivo a que pertencem por meio de

substantivos de tipo etnonimice, reservando-os para os outros, isto

é, precisamente, para os inimigos {awin).”

A ambigiiidade categorial dos deuses reflete seu estatuto sociolé-
gico: cdnjuges futuros dos mortos, os Mai'sdo afins dos viventes. Os
Mai-hete, em particular, recebem o epiteto de ure tiwd oo, “nossos
gigantescos-temiveis afins potenciais”. 77wé, afim potencial ou
primo cruzado, ¢ um termo que se aplica a todo nio-parente; ele
carrega conotagbes agressivas e/ ou lascivas, e ndo deve ser normal-
mente empregado como forma de tratamento para um concidadio.
Um ziwé é quase um awin, um inimigo, mas um inimigo concebido
sob 0 modo da alianga possivel. Os Araweté designam por #wé todo
nio-Araweté com quem estabelecem relages outras que aquelas,
globais e impessoais, em vigor entre eles e os coletivos inimigos.
Ferozes mas espléndidos, perigosos mas desejados pelos huma-
nos, omofagos mas providos de uma supercultura xaméanica, ini-

migos mas aliados, os Mai estdo marcados por uma ambivaléncia

7. Cf. cap.7 infra.
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fundamental. Eles sdo a0 mesmo tempo o ‘ideal de Ego’ araweté
e 0 arquétipo do Outro. Os Araweté olham-se com os olhos dos
deuses, a0 mesmo tempo em que olham os deuses do ponto de vista
humano, terrestre e mortal.

0 matador e sua vitima

Se os mortos araweté sdo inimigos — ji frente aos humanos, pois
a morte gera um espectro terrestre que assombra os viventes até a
desaparigdo das partes moles do cadiver, ja frente aos deuses, pois
as almas celestes comportam-se incivilmente ao adentrar o paraiso —,
e se 0s Mai'sdo a seu modo igualmente inimigos, ndo hé, entretanto,
lugar no céu para os inimigos humanos dos Araweté. As almas dos
inimigos mortos nio acham acolhida, mesmo canibal, entre os Mai,
que as arremessam de volta a terra, onde perecem definitivamente.

Mas o caso do inimigo morto pelos Araweté é muito diferente.
A alma de um moropi ’nd (matador) araweté e aquela do inimigo que
ele matou nio somente sobem aos céus, como ali desfrutam de uma
situagdo especial. Elas se fundem em uma entidade dual que, como
veremos, é tratada pelos Mai com a atengio e cautela devidas a quem
lhes esta a altura.

Apos ter matado, ou simplesmente ferido, um inimigo numa
escaramuga, um homem “morre” (umanun). Assim que volta & aldeia
ele cai em uma espécie de estupor, permanecendo imével 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 nio é um simples afastamento da alma (que sobrevém diver-
sas vezes na vida de uma pessoa), mas um verdadeiro tornar-se cada-
ver. O matador ouve o0 barulho das asas dos urubus que se retnem a
volta de “seu’ corpo morto — isto &, o corpo de seu inimigo deixado
na floresta —; sente-se “como se apodrecendo”, seus ossos amole-
cem, ele cheira mal.
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Quando o inimigo foi verdadeiramente morto (e ndo apenas
ferido), o estado de morte do matador dura cerca de cinco dias. Ele
deve beber uma infusio amarga de casca de iwirara ¥ (Aspidosperma
sp-), a mesma que tomam as mulheres durante as regras ¢ os pais em
couvade. Ele ndo pode tocar qualquer parte do corpo de sua vitima,
sob pena de ver seu préprio ventre inchar e explodir, em uma espé-
cie de parto mortal.

O matador estd também submetido a um interdito mais longo.
Durante varias semanas apos seu feito, ele ndo pode ter comércio
com a esposa. O espirito do inimigo estando “sobre ele”, seria o
primeiro a penetrar sexualmente a mulher; o matador, “vindo apés
o inimigo”, seria contaminado pelo esperma da vitima, o que acarre-
taria sua morte imediata.

O periodo de abstinéncia termina quando o espirito da vitima
decide ir aocs confins da terra “buscar cantos”. Ao retornar, trans-
mite esses cantos ao matador durante o sono, bem como uma série de
nomes pessoais que serdo conferidos aos recém-nascidos. Certa noite,

o espirito do inimigo acorda bruscamente o matador, exortando-o:
“vamos, twd, ergue-te e dancemos!”, O inimigo é dito estar enraive-
cido com o matador, mas ao mesmo tempo acha-se-lhe indissoluvel-
mente ligado. Com o tempo, essa raiva se transforma em amizade; a
vitima e seu matador tornam-se “como apifi-pihd”. Apiki-pihd é o
nome da relagiio mais valorizada na sociedade araweté. Trata-se de
uma forma de amizade cerimonial na qual dois casais compartilham
sexualmente os conjuges de sexo oposto, passam longos periodos jun-
tos na floresta em expediges de caga, e s3o parceiros obrigatdrios
nas dangas coletivas que ocorrem durante as cauinagens.

Pode-se ver aqui uma nitida progressio nas relagdes entre a
vitima e seu matador. Elas vio da alteridade mortifera & identidade
fusional: alguém que era um puro inimigo, um awin, transforma-se
primeiramente em um #/wd, um afim potencial; em seguida, torna-se
um amigo ritual, uma espécie de duplo social e afetivo do Eu que
é na verdade um anti-afim, pois que se trata de alguém com quem
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se compartilham esposas em vez de se trocarem irmis. Finalmente,
com a morte do matador, a vitima se consubstancializa 2 pessoa
deste: ela fica para sempre “com” [-rekewe] ou “em” [-re] o matador,
tornando-se um como apéndice seu, distinguinde-o do comum dos

mortais no mundo celeste.

esposa eram perigosas porque o esperma do inimigo poderia con-
tamind-lo; ao inverso, a transformagiio subseqiiente da vitima em

apthi-pihi do matador sugere 2 mistura de sementes, por comparti-

Note-se que, inicialmente, as relagdes sexuais do matador com a
lhamento das mesmas mulheres. Note-se, ainda, que este comum
acesso aos respectivos conjuges, ao distinguir os amigos rituais dos
cunhados, pareceria aproxima-los da relagdo entre germanos de
mesmo sexo, que tém oficiosamente tal prerrogativa. Entretanto,
se as relagbes de apihi-pihd podem ser estabelecidas entre pessoas
‘ ligadas por uma variedade de lagos de parentesco prévios, elas
] excluem precisamente dois tipos de lago: aquele entre cunhados e
aquele entre germanos. Dois irmdos reais ndo podem jamais entrar
em relagdes de amizade ritual — a inversdo da afinidade (o amigo
como ‘anti-afim’}) ndo reconduz, portanto, 3 mera consangiiinidade,
mas cria uma terceira posigiao. De um modo geral, 0s apihi-prhi sdo
recrutados na periferia da parentela, isto €, na esfera onde se encon-

tram os tiwd, ndo-parentes ou parentes distantes, que podem ser

alternativamente afinizados ou transformados em amigos rituais.

A morte ventrilogua

Durante a danga que encerra a reclusio do moropi'nd e celebra a

morte do inimigo, o espirito deste é dito postar-se imediatamente

as costas do matador, que é também o cantador da ceriménia. O ini-
migo é seu “professor de canto” (marakd memo’o-Ad), soprando-lhe

ao ouvido as palavras da cangdo que ele deve proferir, as quais sdo
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retomadas pela comunidade masculina da aldeia reunida a sua volta.
Assim, se o inimigo “vinha adiante” do matador durante a reclusio,
o que tornava as rela¢des sexuais perigosas, na danca guerreira ele
passa a ocupar uma posi¢do posterior. Se, antes, havia uma espécie
de competi¢io de corpos entre o inimigo e o matador (o risco da
mistura seminal), na danga tem-se uma colaboragfo entre os dois,
manifestada numa comunhio de palavras.

Os inimigos recebem em geral dois epitetos muito sugestivos:
k& ’un ndhi, “molho do cauim” (a cerveja de milho servida durante a
danga comemorativa), e marakd nin, “futura misica”. O primeiro é
uma clara alusio canibal. Se os Araweté n3o comem seus inimigos,
pois a antropofagia ¢ propria dos deuses, ao menos eles os utilizam
para dar gosto a bebida, infundir-lhe ‘espirito’. O segundo indica a
fungéo principal dos inimigos: trazer novos cantos. Vistos por seu lado
bom - seu lado morto —, os inimigos sao aqueles que trazem novas
palavras ao grupo, ou ao menos que vém dar un sens plus pur aux mots
de la tribu,

As cangdes cantadas durante as dangas araweté, notadamente
durante as festas de cauim que se realizam vérias vezes ao ano, sio
todas cangdes dos inimigos cantadas originalmente por um matador.

As awin marakd (“misica dos inimigos”, expressio com sentido
tanto genitivo como possessivo) sio simples: quatro a oito versos repeti-
dos dezenas de vezes, de ritmo bindrio e linha melédica monétona, Elas
sdo cantadas em um registro grave por toda a comunidade masculina,
em unissono, apés o matador ter proposto as palavras. Cada inimigo
morto pode dar virias cangdes a seu matador. Uma vez enunciadas na
danga que comemora o fim da reclusdo de homicidio, os cantares de
inimigo caem no dominio piiblico, podendo ser retomadas por qualquer
homem que se encontre na fungio de cantador de uma cauinagem.

A complexidade essencial dessas cangdes reside em seu regime
enunciativo, marcado pelo ponto de vista do inimigo. O sujeito da
enunciagiio é sempre a vitima, que pode estar falando em seu préprio

nome, mas pode também estar citando a palavra de terceiros. O estilo
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citacional tipico das narrativas araweté atinge um grande rendimento
nos awin maraka, criando um jogo intrincado de identificagGes entre
os dois cantores, a vitima e seu matador. Vejamos, a titulo de exem-
plo, uma cangdo atribuida a Yakati-ro, um homem araweté falecido
em 1976, que lhe foi ensinada por uma vitima do povo Parakana:

1. “Estou morrendo”,
2 assim dizia o finado Moiwito;
assim falava minha presa,

4. assim falava o finado Koiarawi;

5. Em seu amplo patio,
6. “Eeh!” - disse o Towaho,
7. “Eis meu prisioneiro,

8. no patio do grande passaro™.

O morto que diz estar morrendo — o finado Moiwito ou Koiarawi
— é um homem que tombara sob as flechas parakand pouco antes da
expedi¢io retaliatéria araweté, quando o inimigo que fala nesta can-
¢do foi morto por Yakati-ro. Desta forma, o inimigo-cantor se pde a
si mesmo, no verso n? 3, como sendo o matador de Moiwito, e cita
o que diz sua vitima: “Estou morrendo”. Na segunda parte do canto,
marcada por uma mudanca de andamento, o sujeito do enunciado
muda. O verso n? § refere-se ao urubu, evocado no verso n® 8 pelo
circunléquio “grande passaro”. O “patio do grande passaro” é uma
metifora macabra para a clareira aberta pelos urubus na floresta, em
torno do cadaver do inimigo morto — entenda-se, do cadaver do
homem parakand que é o sujeito da enunciagio deste canto, ndo de
Moiwito. As palavras desta segunda parte do canto sdo atribuidas ao
Towaho mencionado (pelo inimigo) no verso n® 6. Towako é 0 nome

de uma antiga tribo inimiga dos Araweté,? que funciona como siné-
8. Apalavraéumaprovivelcontragiode towdohe, “inimigomonstruoso(grande)”. >
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doque para ‘inimigo’ em muitas narrarivas tradicionais. Mas, no pre-
sente canto, o Zowako nio & ninguém menos que o préprio Yakati-ro,
isto €, 0 matador araweté que est4 a cantar a cangio ensinada pelo
inimigo. Do ponto de vista da vitima parakani, seu matador € um
Towaho, um Inimigo. Yakati-ro, o matador-cantor, fala de si mesmo,
falando as palavras de sua vitima, as quais sdo uma citagdo do que e/e
estaria dizendo: o matador ‘repete’ portanto suas proprias palavras.
Uma espécie de ecolalia enunciativa, ou um processo de reverberagdo:
um inimigo morto cita sua vitima araweté (verso n? 1), e em seguida
cita seu préprio matador (versos n? §-8), tudo isto pela boca deste
iltimo, que cita globalmente o que sua vitima esta a dizer. Os que
acabam por falar, ou ser citados, sdo todos araweté: 0 morto Moiwito,
o matador Yakati-ro, mas ambos do ponto de vista de um terceiro,
a vitima inimiga. E fica-se sem saber, diante dessa construgio em
abismo: guem fala, em tal cantar? quem é o morto, quem o inimigo?
Veja-se outro exemplo, um tanto mais bucélico. Trata-se de um

canto ensinado a Kafiwidin-no pelo espirito de um homem do povo
Asurini, por ele ferido no comego dos anos 7o

1. “O falcdo tata se rejubila”
2. — disse a cotinga [pousada] no pequeno arco;
1. “ele estd alegre no galho de yocin”,

4. — assim ouviu minha mulher;

5. “A taquarinha se desvia,

6. ela se desvia de nos;

7. ela se desvia de nosso caminho”
8.

— assim conversava minha mulher.

> *Towd, que nio existe em araweté como lexemna autdnomo, seria talvez um cog-
nato da forma tupi-guarani mais comum para “inimigo”, tevajar ou rowayar (cf.
tupinambé tevayara, inimigo e cunhado).
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Aqui o inimigo, que escapou com vida das flechas de Kafiiwidin-no,
rejubila-se por sua sorte. Ele cita o que disse ou ouviu sua esposa. A pri-
meira parte do canto evoca o falcdozinho rata saliitando alegre num
galho da arvore yocin; uma cotinga, pousada no arco do cantor, é quem
diz isto a esposa do inimigo. A segunda parte comemora a ma ponta-
ria do cantor, cuja flecha (“taquarinha™)’ desvia-se do inimigo e sua
mulher. Aqui também o inimigo cita sua esposa.

Ao transcrever este canto, o antropélogo obtemperou com seus
interlocutores: mas o inimigo asurini fora flechado quando estava
sozinho na floresta; quem, portanto, seria esta minha mulher que
fala? Explicaram-lhe: tratava-se de Kafiwidin-hi, ou seja, da esposa
do guerreiro araweté; “minha mulher” designava a esposa do cantor,
mas guem estava dizendo “minha mulher” era o espirito do inimigo.
O canto é enunciado de seu ponto de vista: as flechas desviam-se
dele, Mas o regime enunciativo faz com que o cantador, referindo-
se & propria esposa como “minha esposa”, esteja na verdade citando
palavras do inimigo. Vimos as precaugdes que o matador deveria
tomar quanto ao sexo, logo apds o homicidio: sua esposa, de fato, se

torna uma esposa de inimigo.

0 destino do guerreiro

A reverberagiio entre 0 matador e sua vitima esta na origem da situa-
¢do paradoxal da danga guerreira, situagio de maior coesdo social e
de méxima ‘efervescéncia coletiva’ na sociedade araweté, quando a
comunidade masculina refine-se em torno do matador para, identi-
ficando-se a este, repetir palavras enunciadas por outrem. Esse pro-
cesso, como se pode imaginar, tem seu prego. A fusio entre o mata-

dor e 0 inimigo pressupde um devir-outro do primeiro: o espirito de

9. Epiteto irdnico, pois a ponta das flechas araweté & uma respeitavel lamina de taqua-

rugu de até 6o cm de comprimento, muito maior que a das flechas asurini.
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sua vitima jamais o deixa. Assim que mata seu inimigo, as armas do
matador devem ser afastadas dele; o espirito do morto, tomado de
sentimentos de vinganga, inspira-lhe um furor homicida capaz
de vira-lo contra os seus. Um guerreiro permanece eXposto a esse
perigo durante muito tempo depois de seu feito. Ele é freqiiente-
mente presa de acessos de raiva que devem ser apaziguados por suas
amigas rituais (as esposas dos apihi-pihd, ver supra). Por vezes, pre-
cisa fugir para a floresta, pois o inimigo “empluma sua cabeca” e lhe
transtorna os sentidos. “Quando chega sobre o matador, o espirito
do inimigo transforma-o em um inimigo para nds”, diziam-me os
Araweté. O inimigo nédo pode se vingar do marador, ja que é uma
parte sua; assim, ele tenta vingar-se sobre os concidadios de seu
duplo. $6 muitos anos depois, ao que parece, ele entra em quiescén-
cia e deixa o homicida em paz.

Os moropi'nd araweté sio 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 ndo-matado-
res), que exibem, normalmente, um notivel autocontrole. A posigdo
de matador ndo confere privilégios cerimoniais, e tem como tnica
marca visivel a franja falhada, pois o espirito do inimigo faz cair os
cabelos da fronte do homicida. Mas essa € uma condigdo honrosa;
0s moropi’nd sio admirados e ligeiratente temidos. Os seis homens
que tinham tal estatuto na sociedade araweté, em 1991, estavam
enfre as poucas pessoas que jamais eram alvo da maledicéncia e do
sarcasmo tio apreciados pelos Araweté, e que ndo poupam sequer
xamds reputados. O colapso demografico causado pelo contato, em
1976, fez os Araweté perderem em pouco tempo oito matadores, e
isso & freqiientemente lamentado. Antigamente, “todos os homens
eram matadores, sem exce¢do”. Declaragio certamente exagerada,
mas que exprime, também com certeza, um ideal.

A diferenga metafisica da pessoa do matador sé se revela plena-
mente apds a morte. Ser devorado postumamente é o destino de todo

individuo, macho ou fémea, xami ou homem comum. Um Gnico
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estatuto poe seu titular ao abrigo do canibalismo divino: o de moro-
pi'nd. O espirito de um matador sobe aos céus fundido com o espi-
rito de sua vitima. L4, eles se transformam em um Jraparadi, um tipo

de entidade que os Mai temerm e respeitam. Um Fraparadi, a alma

de um matador araweté acrescida de seu suplemento inimigo, ndo
é devorado pelos deuses. Ele passa diretamente ao banho de imorta-
! lidade, transformando-se em um ser incorruptivel sem passar pela
prova da morte canibal. E possivel, alids, que o matador deixe de
passar pela prova da morte, pura e simplesmente. Diz-se de vérios
guerreiros da antiguidade que eles ndio morreram, tendo subido aos

céus em carne e 0sso. A idéia as vezes se exprime de modo dogma-
tico: “um matador nio morre”.

Vimos que, ao matar um inimigo, o matador “morre”, e em
seguida ressuscita aqui mesmo na terra. Doravante, pode-se dizer,
ele é imortal; eis porque no é devorado ao chegar no céu. Ele é em
si mesmo um canibal (seu ventre estd cheio do sangue do inimigo); e
ele ja € um inimigo, uma fusdo complexa de atributos bide e awin. Em

suma: ele j4 € um Mai. O matador é um deus antecipado: ele encarna
;_ a figura do Inimigo sendo ao mesmo tempo o Araweté ideal.
rf O consumo canibal dos mortos no céu é a condigiio de sua trans-
: formagio em seres imortais, dotados de um corpo glorioso e incorrup-
{ tivel. Mas, como o matador é um outro — sendo um inimigo —, ele ji
sofreu sua apoteose. Na antiguidade exemplar, os matadores subiam
! aos céus em seus corpos; hoje, o corpo enterrado de um matador apo-
| drece, como todos podem atestar; mas alguns me sugeriram que seu
cadaver ndo produz o espectro terrestre, maldoso e repugnante, que
todo cadaver emite. Disseram-me, alternativamente, que 0s moropi nd
mortos produzem, sim, um espectro, mas que este é “inofensivo”, ao
contrario do espectro das pessoas comuns — que eram, ao contrario
dos matadores, inofensivas quando vivas.

Enquanto transformacio final da condi¢o de matador, o con-

ceito de fraparadi se mostra como sendo essencialmente uma pers-

pectiva. Se os deuses canibais sfio, a0 mesmo tempo, o equivalente
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celeste dos Araweté ¢ uma figuragfio do Inimigo, se eles nos olham
com olhos de inimigo e se nds os vemos como inimigos, a perspec-
tiva do fraparadi mostra os Araweté vendo-se ativamente como
inimigos. Essa capacidade de se ver como Outro — ponto de vista
que é, talvez, o dngulo ideal de visio de si mesmo — parece-me
a chave da antropofagia tupi-guarani. Enfim, se é verdade que
“o canibal & sempre o outro” {Clastres & Lizot 1978: 126), entdo o
que é um fraparadi, sendo’o Qutro dos Outros, um inimigo dos
deuses que, por isso mesmo, torna-se, como estes, um mestre do
ponto de vista celeste?

O ideal de que, antigamente, todos os homens eram matadores
traduz, implicitamente, uma situago em que sé as mulheres seriam
devoradas pelos deuses.® Ou melhor, ele sugere que a posigdo de

“comida dos deuses” (Mar demido, epiteto que descreve a condigio

humana) é feminina — que a condigio de vivente humano é femi-
nina, portanto. O morto ‘tipico’ é assim uma mulher, como o imortal

ideal é um guerreiro. Ideal, mas paradoxal: um matador morto, um

homem que 56 realiza plenamente sua poténcia nessa dupla relagio

com a morte. Um matador morreu ao matar seu inimigo, identifica-
se a ele, e s6 aproveita efetivamente estas mortes quando morre: con-
frontado com os deuses, ndo é tratado como um inimigo, porque €
um inimigo, e assim imediatamente um Mai.

No tempo em que convivi com os Araweté, a posigio de mata-
dor era bem menos importante e conspicua que a de peye, xami. O
lugar de cantador das festas de cauim era vicariamente ocupado por
qualquer adulto capaz de lembrar-se dos cantos. Em troca, o exer-
cicio cotidiano do xamanismo cabia a homens que dispunham do
poder intransferivel de manifestar a voz dos deuses.

10. As almas de criangas tampouco sio devoradas pelos Mai. Seu ‘corpo’ é esfregado
com o sumo de uma fruta que lhes regenera a pele (o banho da imortalidade em que
sdo submersos os despojos dos mortos adultos é ignalmente dito “banho da troca

de pele™) e as transforma magicamente em jovens adultos.
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Essa importancia diferencial dos dois modos de ser masculinos
pode ser creditada, em parte, a paz vivida entdo pelos Araweté; mas
crejo que ela tem um fundamento estrutural. Um xama é um morto ante-
cipado; em suas descrigbes das viagens ao céu, sempre menciona que
os deuses se referem a ele como “futura presa”. Mas desempenha uma
fungio vital e social: ele é um ser-para-o-grupo. O matador, se & um
deus antecipado, manifesta uma fun¢do mortal e individual: ele é um ser-
para-si. O peye é o vivente por exceléncia, o representante dos viventes
no céy, e o canal de transmissio dos mortos celestes. Ele é um mediador;
ubiquo mas sempre distinto do que comunica, comunica o que esta sepa-
rado. Sua eficicia depende dele estar vivo, e trazer os mortos. J4 o mata-
dor ndo representa ninguém, mas encarna o inimigo, com quem se con-
funde; ele é o lugar de uma metamorfose complexa, que so beneficia a si
mesmo, E certo que o ideal de uma sociedade composta integralmente
de matadores estd presente na cultura araweté, e tera sido duplamente
vital em sua historia de tantas guerras. Mas, do ponto de vista da esca-
tologia pessoal, um moropi nd ¢ alguém que ja passou para o outro lado,
virado inimigo e virado divindade. Por isso, se 0 xama estd para 0 morto
como o matador para a divindade, o primeiro estd para os vivos como o
segundo para os mortos. A sociedade seria impossivel sem o peye; mas a
masculinidade seria impensdvel sem a figura do moropi nd.

Os Mai' sdo a0 mesmo tempo xamas e matadores, vida e morte.
Sdo o arquétipo do xamd, pois detém a ciéncia da ressurreigdo; e sdo
o arquétipo do matador, pois sio fusdes ambivalentes de ego e ini-
migo, bide e awin, que transformam os mortos neles mesmos pela
devoraglo, exatamente como o homicida transformava o inimigo,

transformando-se nele.

0 ponto de vista do inimigo

Excetuando-se a natureza relativamente elaborada do jogo ventrilo-
quo das cangdes de inimigo, os materiais araweté sobre as relactes
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entre o matador e sua vitima surpreendem pela simplicidade, se com-
parados ao que se sabe sobre as ressondncias simbélicas e imaginé-
rias da violéncia guerreira em outras sociedades da América tropical.
A parte as reais limitagdes de seu etnbgrafo, é possivel atribuir tal apa-
réncia esquematica ao estilo geral desta sociedade, que, sobre pouco
afeita a grandes elaboragdes rituais, tem sido antes vitima que agres-
sora frente as diversas sociedades inimigas com que se defrontou
nas (ltimas décadas. A valorizagio da condigio de matador entre os
Araweté ndo significa que eles sejam particularmente belicosos, ou
particularmente eficazes como guerreiros.

£ possivel, também, que a predagiio ontolégica do exterior como
condi¢io da reprodugido social, tema caracteristico de muitas socieda-
des amazonicas," desempenhe um papel menos importante entre os
Araweté que entre, digamos, os Tupinambd, os Jivaro ou os Mundu-
ruku. 1sso talvez se explique por um movimento de translagio que se
pode observar na cosmologia araweté: os contetidos simbélicos que,
em outras sociedades amazdnicas, sdo veiculados pelo complexo guer-
reiro encontram-se, no caso araweité, em grande parte deslocados
para a relaciic entre os deuses e os homens; o espago e as fungdes da
exterioridade foram apropriados pelos Mai. Uma comparagdo com
os Tupi quinhentistas reforga tal interpretacdo (Viveiros de Castro
1992a; ver cap. 3 supra). A sociologia canibal dos Tupinamba, que sus-
tentava um sofisticado sistema ritual de captura, cativeiro, execucio
e devoragdo de inimigos-cunhados, transtorma-se, entre os Araweté,
em uma ‘teologia’ e uma escatologia que, mesmo se sempre marca-
das pela linguagem da afinidade e do canibalismo, mostram um rendi-
mento institucional inferior a sua riqueza ideolégica.

Iss0 posto, talvez seja tal despojamento mesmo que nos permita
abordar diretamente certos elementos essenciais do duo matador-

vitima na Amazonia indigena.

11. Cf. cap. 2 supra.
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0S RITOS DF HOMICIDIO

Os materiais araweté manifestam a pregnincia de um complexo sim-
bélico muito geral na Amazdnia — e certamente encontravel alhures —
que tem como elementos minimos os tragos seguintes:

[1] O estado de perigo mistico em que cai o matador, contor-
nado por precaugdes que visam impedir fendémenos letais de ‘rico-
chete’ causados direta ou indiretamente pela vitima;

[2] Um comércio espiritual entre o matador e o inimigo morto
e, a0 Mesmo tempo, um paralelismo entre 0s processos ocorrentes
no corpo do matador e no da vitima;

[3] Um conjunto de ritos de homicidio concebidos como meta-
bolizagdo do sangue do inimigo, com énfase ora anabélica (digestio,
sublimaco em outras substancias corporais), ora catabdlica (vomito,
sangria);

[4] Um interdito de contato entre o matador e os despojos do
inimigo, os quais sofrem processos variados de socializago, isto é,
de apropriag¢do pela comunidade do matador; em particular, ali onde
se pratica o canibalismo efetivo, o matador jamais pode comer de
sua vitima;

[5] A abstinéncia sexual do matador durante a reclusdo, usual-
mente associada a outras restri¢es alimentares ¢ de conduta, que
evocam em alguns casos a pratica da couvade, e em outros uma ana-
logia explicita com o resguardo menstrual;

[6] O incremento do capital ontolégico do matador ao fim do
resguardo, expresso em uma relagdo de anexagio de certos atributos
metonimicos da vitima: alma, nomes, cantos, troféus.

Deste complexo, comentemn-se apenas alguns aspectos. Em pri-
meiro lugar, tudo parece se passar como se o aumento da poténcia
espiritual do matador dependesse de um periodo de sujeigio pré-
via as influéncias corporais da vitima, ou aos poderes espirituais
desta enquanto inerentes a certas substincias vitais, notadamente o
sangue. Os processos de elaboragio do sangue inimigo devem ser
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portanto encarados sob uma dupla perspectiva: se eles manifestam
uma transformagio do inimigo realizada no matador, n3o sdo menos,
por outro lado, uma transformagdo do matador levada a cabo pela
vitima. A idéia de que o moropi’nd morre apés seu feito sugere uma
alienagdo do matador, sua captura pela imagem da vitima.!? Recordo
que as reclusées de homicidio, particularmente quando funcionam
como ritos de passagem, facultando o acesso a estatutos valorizados
(adulto em condigGes de casar, lider ritual, chefe de guerra), fazem
um uso abundante dos simbolos classicos de morte e ressurreigio:
liminaridade, siléncio, nudez, perda do nome. Nesse sentido, a morte
da vitima é efetivamente a morte do matador, e o renascimento deste
ndo € menos um renascimento daquela.

Em segundo lugar, as regras que impedem um comércio exces-
stvo entre 0 matador e sua presa humana sio particularmente salien-
tes nas sociedades que praticavam o canibalismo efetivo; naquelas
onde a decantagio das vitimas em troféus incomestiveis {cabegas
reduzidas, dentes, escalpos) desempenhava um papel maior, em con-
trapartida, ndo parece terem vigorado interditos de manipula¢io
destas partes pelo matador.”® O interdito de manducagio da vitima
pelo matador evoca imediatamente a difundida regra amazbnica que
impede um cagador de comer sua prépria presa. Essa regra é usual-
mente interpretada nos termos de uma injungdo de reciprocidade,
que baniria o ‘autoconsumo’ como andlogo do incesto etc. Ndo ha
divida que algo do mesmo tipo aplica-se is presas humanas; de

12. Compare-se, p. ex., 0 apodrecimento do matador araweté e sua digestio do san-
gue inimigo ao canibalismo do matador yanomami, que vomita a gordura e os cabe-
los da vitima, sinal de que the comeu a alma, e a sua possessio pelo principio vital

desta, que o atormenta e enlouquece de um modo analogo A obsessio do matador
araweté pelo espirito inimigo (Lizot 1976: 13, 228; Albert 1985: 360 e s5).

13. Para o primeiro caso, cf. Viveiros de Castro (1992a: 282 e 53} sobre os Tupinambi,
e Vilaga (19922 101-15) sobre os Wari’. Para o segundo caso, ¢f, Taylor (1993a) sobre

os Jivaro, Menget (1993 ) sobre os Munduruku e Sterpin (1993) sohre os Nivacle.
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resto, nas sociedades adeptas da caga de cabegas, tais troféus deviam
ser igualmente socializados, isto é, deviam beneficiar toda a comuni-
dade do matador, rrazendo-lhe abundéncia, fecundidade, protegio

contra os inimigos, prestigio. O que merece atengio aqui, entretanto,
¢ menos a semelhanga entre os tratamentos das presas humanas e ani-
mais, por sujeitas a uma mesma logica do dom, que as condigdes de

possibilidade de tal aproximagio.

A evidente continuidade, técnica como simbélica, entre caga e
guerra na Amazonia foi, durante muito tempo, recalcada pelos antro-
pélogos. Talvez porque reconhecé-la implicaria imputar as culturas
da regjdo uma ‘animaliza¢do’ dos inimigos, quando nio terminasse
por explicar a guerra indigena em termos etologicos mais que etno-
légicos. Mas tais conseqiiéncias, inaceitiveis, ndo sio inevitaveis, se
adotarmos um ponto de vista menos estranho s concepgdes indige-
nas, A animalizag3o do inimigo latente no complexo bélico-venatério
depende de uma primeira, e bem mais fundamental, humanizagio do
animal. Para dizé-lo rapidamente: na Amazdnia indigena, as relagdes
entre humanos e niao-humanos, ‘sociedade’ e ‘natureza’, nio sio
concebidas como relagdes naturais, mas como relagdes elas mesmas
sociais." Guerra e caga sdo, literalmente, um mesmo combate: um
combate entre seres sociais, isto €, entre ‘sujeitos’. Nesse sentido, nfio
ha descontinuidade entre a predagdo venatéria e a predagio bélica;
a alienacdo ritual do matador nio é essencialmente diversa daquela
perigosa identificagdo entre o cagador e sua presa, que impde uma
disjungéo na ordem do consumo, isto €, no momento de objetivagio
da presa, que se acha vedado ao cagador. O carater integralmente
subjetivo da relagio entre predador e presa, humana ou animal, é a
meu ver a dimensdo crucial do fenémeno, respondendo pela reversi-
bilidade latente nesta relagio: a reciproca pressuposigio, ou determi-
nagao, entre matador e vitima.

14. Para esta idéia, cf. Viveiros de Castro 1992¢, e sobretudo Descola 1993, O tema
é retomado no cap. 7 ifra.
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Por fim, as precaugdes rituais do matador, na medida em que
sdo justificadas por uma concepgio do sangue como indutor ou signo
de uma mudanca de estatuto metafisico, trazem a cena as mulheres.
Muito ji se escreveu sobre o papel essencial da comunidade femi-
nina nos rituais guerreiros e no canibalismo; as observagoes de Lévi-
Strauss (1984) a esse respeito tém sido amplamente verificadas para
a Amazdnia. Por outro lado, a equivaléncia simbélica ou o encadea-
mento causal entre condi¢Bes masculinas associadas & imposigio da
morte e condigdes femininas envolvidas na produgio da vida (homi-
cidio e menstruagdo, reclusio ritual e gestagao, guerra e casamento)
é um tema que se encontra um pouco em toda parte, da Amazénia
a Polinésia, da Nova Guiné a Grécia antiga. Cabe apenas observar
que, pelo menos em alguns casos amazénicos, tais analogias suge-
rem um potencial de feminizacio do matador, sua ‘fecundacio’ ou
‘possessdo’ pela vitima, condigio que deve ser ritualmente transmu-
tada em um poder propriamente masculino de criagio. Elas sugerem
ainda uma série de conexdes entre a transformagio ritual de inimi-
gos em vitimas, isto é, em identidades capturadas do exterior, ¢ a
geragio de filhos, isto &, a produgéo de novas identidades no interior
do grupo. Isso nos leva ao segundo ponto geral.

INTERIORIZAGAQ E EXTERIQRIZACAD

Vimos uma progressio operando no caso araweté. Uma situagio ini-
cial caracterizada por uma distdncia social maxima e uma distdncia
fisica minima — a morte violenta de um inimigo — desencadeia uma
catastrofe fusional que produz uma identificagdo instivel entre os
polos, e sua resolugio posterior na-forma de um englobamento meto-
nimico da vitima pelo matador. Esse processo pode ser encontrado,
sob milltiplas variantes, em outras sociedades amazbnicas. Nos Ara-
weté, a vitima torna-se um apéndice espiritual do moropi‘'nd, funcio-
nando como seu escudo ou emblema no ambiente canibal do céu.
Em outras culturas — os Nivacle sao um bom exemplo (ver Sterpin
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19931 49-50) —, ela & concebida como um traidor, um elemento estran-
geiro que se bandeou para o grupo do homicida, mantendo-o infor-
mado sobre os movimentos de seu préprio grupo. Ela funciona,
aqui, como uma espécie de xerimbabo ou animal de estimagéo, isto
€, como uma subjetividade extetior selvagem que foi domesticada e
desviada de sua natureza original.

Os crinios-troféus dos Shipaya tinham a mesma fungio de ‘auto’-
delatores (Nimuendaju 1981: 23-24), assim como os espiritos
dos Kayapé mortos pelos Tapirapé, que se tornavam familiares
dos xamis, avisando-os dos ataques dos Kayapd vivos {Wagley
1977: 184-85). Entre os Araweté, essa inversdo do comportamento
da vitima verifica-se no caso do jaguar. O espirito de um jaguar
morto fica junto a seu matador, de quem se torna uma espécie de
clio de caga: dorme embaixo de sua rede, apontando-lhe em sonhos

os sitios de caga abundante. O canto tradicional que comemora a

morte de um jaguar obedece & mesma reverberagio dos cantares de
inimigo; o nome desse canto é “futura vitima da onga”, e pde em
cena um jaguar falando dos humanos que comera. Uma dupla inver-

sdo, 16gica e temporal, de ponto de vista.

Em outros casos, a humanidade da vitima é radicalmente reciclada
em novos componentes do grupo. O matador wari’ metaboliza o san-
gue inimigo em sémen, vindo a gerar um filho que encarna o espirito
da vitima, o que completa a transmutagio da exterioridade canibal
e predatéria em consubstancialidade, cuidado paternal e comensali-
dade (Vilaga 1992: 101-15). Os ritos jivaro de celebragdo da cabega
reduzida culminam na transformagio desta em um filho genérico
(mais precisamente, um feto) das mulheres do grupo (Taylor 1993a).
As cabegas-troféus munduruku, igualmente, eram concebidas como
filhos de uma ‘mie’ masculina, o matador. Os Munduruku ilustram
ainda outro tema comum na regido: a cabega do inimigo morto era
preparada e decorada de modo a se tornar a imagem étnica de um
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munduruku (Menger 1993a); isso evoca os Tupi quinhentistas, onde
um cativo de guerra era laboriosamente depilado, pintado e ador-
nado a imagem de seus futuros executores.

Temos, assim, um processo geral de assimilagdo da vitima a
pessoa do matador ou, mais geralmente, ao seu grupo. Tal assimila-
¢éio parece depender, em certos casos, do reconhecimento prévio da
vitima como, de algum modo, semelhante a seus agressores, e assim
apenas 0s estrangeiros ‘a boa distincia’ sdo considerados como pre-
sas legitimas — é o que sucede entre os Jivaro, que s6 tomavam cabe-
¢as de outros subgrupos da mesma etnia (Taylor 1985). Mas ela pode
também produzir tal semelhanga « posteriori, como nos casos tupi-
namba e munduruku, em que o inimigo era ‘nacionalizado’ antes de
ser ritualmente elaborado. Esta combinagiio de uma diferenga e uma
semelhanca igualmente necessarias cristaliza-se, freqiientemente, na
identificagdo dos inimigos a afins: os cunhados-inimigos tupinamba
(H. Clastres 1972} sdo apenas o exemplo mais célebre de uma con-
figuragdo amerindia muito geral, em que a tensdo caracteristica da
afinidade — relagio que tem a semelhanga como base e a diferenga
como principio — é utilizada para pensar a categoria do inimigo e
reciprocamente, isto €, onde os valores da exterioridade predatdria
formam o subtexto da alianga matrimonial.

Todas essas idéias, vale observar, pressupdem a humanidade
integral do inimigo. Tsto significa dizer que a relagio entre matador
e vitima s6 pode acarretar aquelas identificagdes misticas e fusdes
rituais se for imediatamente apreendida como relagio social. Por
outro lado, porém, a definigio ou produgio ritual do inimigo como
sujeito, 0 processo de subjetivagio do outro necessdrio a sua assimi-
lagio pelo mesmo, contém em si, eu diria mesmo como sua condi-
¢do, o momento inverso: a objetivagio do matador, sua alteragio
pela vitima — sua identificagio ao inimigo como inimige. Vimos
isto na reverberagio dos cantos de guerra araweté, onde o matador
apreende-se como sujeito a partir do momento em que vé a si mesmo

pelos olhos de sua vitima, ou antes, em que diz sua prépria singula-
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ridade pela boca desta dltima. Podemos vé-lo alhures; a poética da
alteridade dos Araweté encontra eco na estética da exterioridade dos
Wayana: ao partirem em expedicfio de guerra, os homens wayana
devem escarificar-se com padrdes decorativos representando jagua-
res ¢ aves de rapina - figuras que encarnatmn os impulsos predatérios
caracteristicos dos inimigos (Van Velthem 1995: 254-55). E jé havia-
mos visto algo semelhante na decoragao corporal dos Maf.

Tudo parece militar, em suma, em favor de uma “impressio-
nante indistingdo entre o agressor e a vitima, em favor de uma espé-
cie de esséncia da guerra”, como tdo bem diz Menget (1993b: 29) a
proposito dos Ikpeng. A interiorizagio do Outro ¢ inseparavel da

exteriorizagio do Eu; o domesticar-se daquele é consubstancial ao

‘enselvajar-se’ deste.

Resta perguntar: o gue exatamente é assimilado, quando se assi-
mila o inimigo? Os etndgrafos da Amazénia mencionam recursos
simbdlicos muito variados, que estdo longe, alids, de serem mutua-
mente exclusivos em cada configuragfo cultural: nomes, cantos, subs-
téncias espirituais, energias vitais, identidades, rostos, principios de
individuagio, e assim por diante. Sem poder retomar aqui uma argu-
mentagio ja desenvolvida a propésito do canibalismo tupinambi
(Viveiros de Castro 1992a), limito-me a repetir suas conclusdes, que
seguem de perto a ligo dos cantares de inimigo araweté,

Para além das substdncias ou principios mais ou menos reifi-
cados que cada sociedade (ou cada etnégrafo) escolhe como subs-
trato e objeto dos processos de assimilagdo do inimigo, penso que
0 que estd em jogo é, em tltima analise, a incorporagio de algo emi-
nentemente incorporal: a posi¢io mesma de inimigo. O que se assi-
mila da vitima s3o os signos de sua alteridade, e 0 que se visa é esta
alteridade como ponto de vista ou perspectiva sobre o0 Eu — uma
relagdo. Mas se o que se devora, real ou imaginariamente, da pessoa
do inimigo é sua relagdo ao grupo agressor, isto significa também
que o socfus se constitui precisamente na interface com seu exte-

rior, ou, em outras palavras, que ele se pde como essencialmente
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determinado pela exterioridade. Ao escolher como principio de
movimento a incorporagio de predicados provenientes do inimigp,
a socialidade amerindia nfo pode terminar senfo definindo-se
por esses mesmos predicados. Como nio chegar a esta concluso,
quando se vé que o protagonista dos momentos ritualmente mais
elaborados, e ideologicamente mais densos, destas sociedades é a
unidade bifronte do matador e sua vitima, que se espelham e rever-
beram ao infinito?

0 PONTO DE FUSAD

Se & verdade que “o ponto de vista cria o objeto”, ndo é menos ver-
dade que o ponto de vista cria o sujeito, pois a fungéo de sujeito
define-se precisamente pela faculdade de ocupar um ponto de vista.
Nesse sentido, a assimilagdo predatéria de propriedades da vitima,
no caso amazdnico, deve ser compreendida ndo tanto nos termos de
uma fisica das substancias como nos de uma geometria das relagdes,
isto é, enquanto movimento de preensdo perspectiva, onde as trans-
formagdes resultantes da agressdo guerreira incidem sobre posigdes
determinadas como pontos de vista.

Ao propor que a dindmica identitaria do par matador-vitima é
um processo de ocupagdo do ponto de vista intmigo, estou buscando dis-
cernir a peculiaridade das idéias amerindias sobre a ‘guerra’. Longe
de implicar um tratamento do inimigo como coisa (sistema material,
corpo anénimo, autbmato animal), o devir do par matador-vitima
envolve um confronto de sujeitos — nio, certamente, ao modo hege-
liano de um combate de consciéncias, até porque nesta dialérica s6
hi Mestres —, que trocam pontos de vista e que alternam momentos de
subjetivacio e objetivagio. Objetivagio do matador pela subjetividade
da vitima, quando esta o possui, controla e ‘mata’; subjetivagio do mata-
dor pela objetividade da vitima, quando esta se decanta em cantos,
nomes, troféus e outras sinédoques que assinalam a nova condigio

ontolégica do matador.
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Pode-se, assim, dizer da violéncia guerreira amazonica o que
Simon Harrison disse de seu anilogo melanésio:

A agressiio € concebida integralmente como um ato comunicativoe diri-
gido contrq a subjetividade de outrem; ¢ guerrear requeria a redugdo
do immige ndo ao estatuto de wna néo-pessoa ou de uma coisa, mas,

muito ao contrdrto, a um estado de extrema subjetividade (1993: 121),

O que o leva a concluir que a inimizade, nesse tipo de sociedade, “é
conceitualizada ndo como uma mera auséncia objetiva de relagies
sociais, mas como uma relagio social tio definida como qualquer
outra” (id. ibid.: 128).!* O autor prossegue:

Assim como um dom corporifica a identidade de seu doador, assim tam-
bém, na guerra das terras baixas da Nova Guiné, o matador adguire,
mediante o homicidio, um aspecto da identidade de sua vitima. O
komicidio € representado ora como criando, ora como expriminde uma
relagdo soctal, ora, ainde, como produzindo a involugie [collapse] de
uma relagdo social, ao fundir duas alteridades sociais em um s6 ser

(id. ibid.: 130).

A relagdo entre o matador e sua vitima, quintesséncia da “luta dos
homens”, pertence indubitavelmente ac “mundo do dom” (Lefort
1978). Mas, como se depreende da passagem acima, ela ocupa uma
posigio-limite nesse mundo, Se a sintese g priori do dom liga sujei-
tos que permanecem objetivamente separados, a imposi¢io da morte
violenta e sua logica canibal produzem, ao contrario, uma sintese
onde toda distdncia se anula. A rela¢do € criada precisamente pela

15. Observagio que recorda imediatamente a passagem de Lévi-Strauss sobre a
impossibilidade, “pour les indigénes”, de se conceber uma auséncia de relagio (1967a:
552-53; cf. pp. 164-65 supra).
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supressio de um de scus termos, que é introjetado pelo outro; a
dependéncia reciproca que liga e constitui os sujeitos da troca atinge
aqui seu ponto de fusio — a fusio dos pontos de vista —, onde a dis-
tincia extensiva e extrinseca entre as partes converte-se em diferenca
intensiva, imanente a uma singularidade dividida. A relagdo de pre-
dagao constitui-se em modo de subjetivagio.

Evocando um célebre conceito batesoniano, poderiamos cha-
mar esse processo de anticismogénese, pois ele parece jogar menos
com uma diferenciagdo das perspectivas dos protagonistas da “tragé-
dia canibal” (Combés 1992) que com um movimento de aproxima-
¢do fusional e de imanentizagio da diferenga.'¢ Em lugar de aparecer
como termo de uma estrutura que se desdobra ou explica em pélos
Opostos, ego e inimigo, essa entidade ‘monopolar’ que € o matador
constitui-se por involugio ou implicagio, determinando-se como
foco virtual de uma condensagio predicativa onde a dupla negagiio

— eu sou inimigo de meu inimigo — nfo restitui uma identidade que
jé estaria 14 como principio e finalidade, mas, ao contrério, reafirma
a diferenga e a faz imanente - eu tenho um inimigo, e por isso o sou.
OuoEuoé.

A agressdo guerreira amerindia revela-se entdio um processo
de “transformacio ritual do Eu”, para emprestarmos de Simon
Harrison sua profunda definigdo da guerra melanésia. Ela nos con-
duz ao outro lado do pensamento selvagem, a face oculta da lua
estruturalista: antes que ao totemismo, ao simbolismo e & metafora,
ela remete ao sacrificio, ao animismo e 2 metonimia. Se a razdo toté-
mica (se toda razdio ndo o é) opera através da articulagio reversivel
entre séries que permanecem distintas das relagdes a ligarem-nas, as
figuras sacrificiais, tal essa do devir matador-vitima, visam ao con-
trario a transformagdo de uma série em outra, operagio “absoluta ou

16. A idéia de um processo anticismogenético foi-me inspirada pela releitura do

naven fatmul empreendida no notdvel estudo de Houseman & Severi (1994).
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extrema” (L.évi-Strauss 1962b: 298) que se move no elemento som-
brio da continuidade, da indiscernibilidade e da irreversibilidade, O
matador e sua vitima parecem estar, em suma, antes du cété de chey
Lévy-Bruhl que du cdeé de chey Lévi-Strauss. Nio se deve esquecer,

porém, que, exatamente como Méséglise e Guermantes, hi mais

de um caminho a ligar esses dois destinos. Mesmo porque, como o
demonstrou sua fusdo final, eles nunca estiveram tdo distantes um
i do outro quanto imaginava o ponto de vista — inevitavelmente subje-
tivo — do Narrador.
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O CONCEITO DE SQCIEDADE EM ANTROPOLOGIA
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O conceito de sociedade em antropologia

0s dois sentidos’

Em sentido geral, a sociedade é uma condicdo universal da vida
humana. Esta universalidade admite uma interpretagio biolégica
(instintual) e outra simboélico-moral (institucional). Por um lado,
a sociedade pode ser vista como um atributo bésico, mas nio exclu-
sivo, da natureza humana: somos geneticamente predispostos a
vida social; a ontogénese somatica e comportamental dos humanos
depende da interagiio com seus semelhantes; a filogénese de nossa
espécie € paralela ao desenvolvimento da linguagem e do trabalho,
capacidades sociais indispensédveis a satisfagdo das necessidades
do organismo. Por outro lado, a sociedade pode ser vista como
dimensdo constitutiva e exclusiva da natureza Aumana (Ingold
1994), definindo-se por seu cardter normativo: o comportamento
humano torna-se agéncia social ao se fundar menos em regulagdes
instintivas selecionadas pela evolugdo que em regras de origem
extra-somadtica historicamente sedimentadas. A nogido de ‘regra’

1. Este texto foi encomendado por e publicado na Encyclopedia of Social and Cultural
Anthrapology, organizada por A. Barnard & . Spencer. Suas limitagfes de contevido,
estilo e dimens®es (da bibliografia inclusive) refletem tal origem. Ele ndo pretende
ser mais que um mapa muito geral das incidéncias do conceito de sociedade na dis-

ciplina antropolégica.
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pode ser tomada em sentido moral e prescritivo-regulativo (como
no estrutural-funcionalismo) ou cognitivo e descritivo-constitu-
tivo (como no estruturalismo e na antropologia simbélica); apesar
desta importante diferenga, em ambos os casos a énfase nas regras
exprime o carater instituido dos principios da agdo e da organiza-
Ao sociais. Os contendos normativos da sociedade humana, sendo
realidades institucionais, variam no tempo e no espago, mas a exis-
téncia de regras & um invariante formal (Lévi-Strauss 1967a; For-
tes 1983); como 1al, ele seria a caracteristica distintiva da condigio
social, que deixa aqui de ser um dos atributos do Homo sapiens para
definir a Humanidade como entidade singular, composta ndo mais
de individuos, mas de sujeitos que sdo simultaneamente criadores
¢ criaturas do mundo das regras.

Em sentido particular, (uma) sociedade é uma designagZo apli-
cdvel a um grupo humano com algumas das seguintes propriedades:
territorialidade; recrutamento principalmente por reprodugio sexual
de seus membros; organizagdo institucional relativamente auto-sufi-
ciente e capaz de persistir para além do periodo de vida de um indivi-
duo; distintividade cultural.

Aqui a nogio pode ter como referentes principais o compo-
nente populacional, o componente institucional-relacional ou o
componente cultural-ideacional do grupo (Firth 1951). No primeiro
caso, o termo ¢ usado como sinénimo de ‘(um) povo’ visto como um
tipo especifico de humanidade. No segundo, em que é equivalente
a ‘sistema’ ou ‘organizagdo’ social, ele destaca o quadro sociopoli-
tico da coletividade: sua morfologia (composicio, distribuigio e rela-
¢Oes dos subgrupos da sociedade enquanto grupo maximo), o corpo

de normas jurais (nogdes de autoridade ¢ cidadania, regulacio do
conflito, sistemas de status e papéis) e as configuragdes caracteris-
ticas das relagdes sociais (relagdes de poder, formas de cooperagio,
modos de intercimbio). No terceiro caso — em que ‘sociedade’ &
freqilientemente substituida por ‘cultura’ — visam-se os contefidos
afetivos e cognitivos da vida do grupo: o conjunto de disposi¢des e
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capacidades inculcadas em seus membros através de meios simb6li-
cos variados, bem como os conceitos e préticas que conferem ordem,
significagdo e valor a totalidade do existente.

Uma das formas de administrar a relagio entre os dois sentidos
de ‘sociedade’ foi pela divisio da antropologia em um aspecto etno-
grafico ou descritivo-interpretativo, voltado para a anilise do parti-
cular e privilegiando as diferengas entre as sociedades, e um aspecto
tebrico ou comparativo-explicativo, que procura formular proposi-
¢Oes sintéticas validas para toda sociedade humana. Apesar das tenta-
tivas de defini-los como etapas metodologicamente complementares,
a tendéncia histérica tem sido a de uma polarizagio epistemoldgica
entre ‘etnografia’ e ‘teoria’. A perspectiva universalista predominou
na fase formativa da antropologia, com a énfase no método compara-
tivo e na defini¢io de grandes tipos de sociedade; em seguida, o cul-
turalismo e o funcionalismo marcaram o periodo aureo do método
etnogrifico, usado polemicamente para a demoligio de tipologias
especulativas (Boas) ou como via de acesso direto ac universal (Mali-
nowski); os estruturalismos de Radcliffe-Brown e Lévi-Strauss e os
neo-evolucionismos americanos (L. White, . Steward), por sua vez,
voltaram a visar a comparagio e a generalizagdo.

A partir dos anos Go, essa divergéncia se aprofunda. De um
lado, o interesse pelo significado e a interpretagio repds a etnografia
como dimensio privilegiada, valorizando o ponto de vista dos agen-
tes e buscando nas diferentes ‘etnoconcepgdes’ de sociedade uma
perspectiva que relativize criticamente os conceitos do observador.
A sociedade em sentido geral subordina-se 4 sociedade em sentido
particular ou plural. Mais que isso, na medida em que as concepgbes
culturalmente especificas de sociedade desafiam a atribuigio de um
valor referencial fixo a esta nogio, ela passa a ser apreensivel apenas
através da(s) cultura(s), e, no limite, a existir meramente como um
de seus contetidos. De outro lado, os desenvolvimentos da sociobio-
logia, da psicologia cognitiva e da ecologia cultural tém conduzido
a hipéteses ambiciosas sobre a socialidade enquanto propriedade
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genética da espécie, propondo universais comportamentais ¢ cogni-
tivos (e remetendo eventualmente a diversidade fenotipica do eto-
grama humano a varidveis extrinsecas, como o ambiente). Tal pola-
rizagdo entre interpretagdes culturalistas e explicagdes naturalistas
terminou por esvaziar o conceito de sociedade, que se viu assim redu-
zido ou & representagao particular, ou ao comportamento universal.

As duas concepgdes

O pensamento ocidental oscila entre duas imagens de sociedade,
opostas € combinadas de modo historicamente variavel, onde se
fundem os sentidos particular e geral da nogdo. Podemos chama-las,
com Dumont (1965), de societas € universitas, ou, usando a distingio
popularizada por este mesmo autor, de concepedes “individualista”
e “holista” do social. A primeira se funda na idéia de contrato entre
atomos individuais ontologicamente independentes: a sociedade é
um artificio resultante da adesdo consensual dos individuos, guiados
racionalmente pelo interesse, a um conjunto de normas convencio-
nais; a vida social estd em descontinuidade radical com um estado
de natureza, que ela nega e transcende. De inspiragfo universalista
e formalista, esta concepgio tem como modelo metafdrico (e geral-
mente causa final) o Estado constitucional e territorial, e como pro-
blema tipico, os fundamentos da ordem politica. A segunda se funda
na idéia de um todo orgénico preexistente empirica ou moralmente
a seus membros, que dele emanam e retiram sua substincia: a socie-
dade € uma unidade corporada orientada por um valor transcen-
dente; ela é um universal concreto onde a natureza humana se realiza.
De inspiragdo particularista e substantivista, seu modelo metaférico
(e as vezes causa eficiente) é o parentesco como principio natural de
constituigdo de pessoas morais coletivas, e seu problema tipico é o
da integrag¢ao cultural de um povo enquanto Nagio. As grandes ima-

gens modernas para estas concepgdes sio respectivamente o contrato
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(ou seu negativo, o conflito} e o organismo, que atravessaram a antro-
pologia do século xx sob avatares multiplos, dentre os quais um dos
mais conspicuos foi o contraste entre ‘teorias da agdo’ e ‘teorias da
estrutura’ (Giddens 1979, 1984; Verdon 1991).

A universitas esta associada a um horizonte pré-moderno domi-
nado pelo pensamento de Aristételes; a societas, aos tebricos do jusna-
turalismo, de Hobbes a Hegel (Bobbio 1993). Mas deve-se recordar
que a Antigiiidade conhecen sociologias artificialistas com os sofis-
tas ¢ Antistenes, e que ¢ nominalismo medieval preparou o terreno
para as teorias modernas do contrato. Por sua vez, o modelo holista
e organicista da unsversizas ressurgiu na reagdo romantica ao Ilumi-
nismo, desempenhando um papel fundamental no desenvolvimento
da imagem antropolégica de (uma) sociedade como uma comuni-
dade étnica de origem que partilha um mundo de significados tradi-
cionais legitimados pela religido. De outro lado, boa parte da antro-
pologia vitoriana e sua descendéncia pode ser vista como herdeira
tardia do Iluminismo (Stocking 1987).

Uma das manifestagdes da polaridade societas/ universitas € a
concorréncia entre ‘sociedade’ e ‘cultura’ como rétulos englobantes
para o objeto da antropologia, que opds as duas tradi¢Ses tedricas
dominantes entre 1920 e 1960. A nog¢do de sociedade, caracteristica
da ‘antropologia social’ britdnica, deriva da soczedade civil dos jusna-
turalistas, do racionalismo francés e escocés do século xviin e, mais
proximamente, das sociologias de Comte, Spencer e Durkheim. A
nogao de cultura, emblema da ‘antropologia cultural’ americana,
deita suas raizes no Romantismo alemo, nas escolas histérico-etno-
légicas da primeira metade do século x1x, e diretamente na obra de
Boas. Isso nio significa que se possam derivar univocamente a antro-
pologia social do individualismo da soczetes e a antropologia cultural
do holismo da unzversitas. Sob certos aspectos, as coisas se passam
ao inverso. Maine ou Durkheim, por exemplo, a0 mesmo tempo em
que assimilaram os esquemas progressistas do século xvui, reagi-
ram ao artificialismo e utilitarismo a eles associados, em nome de
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concepgdes essencialistas e organicistas que irdo inspirar a antropolo-
gia de Radcliffe-Brown e seguidores. De seu lado, Boas, embora her-
deiro do idealismo e do historicismo alemies, entretera uma concep-
¢Ao nominalista da cultura, concebendo o individuo como tinico Jocus
real da integragio cultural. Mas ndo hé diivida que se encontram mar-
cas do utilitarismo racionalista em vdrias tendéncias da antropologia
social, particularmente no funcionalismo de Malinowski ou Leach
e no componente spencerianc do pensamento de Radcliffe-Brown;
¢ igualmente claro que as preocupagdes ‘configuracionais’ de antro-
pologos americanos como Kroeber, Benedict ou Geertz derivam do
paradigma romantico da sociedade como organismo espiritual.

As duas antinomias

‘Sociedade’ e ‘cultura’ vieram ainda dividir o campo esiruturado

pela oposicio jusnaturalista entre “(estado de) natureza’ e ‘sociedade
(civil)', com a diferenciagiio das duas antinomias centrais das cién-
cias humanas: natureza /cultura e individuo /sociedade. Ambas cono-
tam o mesmo dilema tedrico, o de decidir se as relagdes entre os

| termos opostos sio de continuidade (solugio reducionista) ou de

1! descontinuidade (solugéo antonomista ou emergente). A cultura é
um prolongamento da natureza humana, exaustivamente analisivel
em termos da biologia da espécie, ou ela é uma ordem suprabiol6-
gica que ultrapassa dialeticamente seu substrato orgénico? A socie-
dade é a soma das interagdes e representa¢des dos individuos que
a compdem, ou ela é sua condigdo supraindividual, € como tal um
‘nivel’ especifico da realidade?

Os cruzamentos entre as duas polaridades sdo complexos, pois
sobre serem freqiientemente subsumidas uma na outra, com ‘socie-
dade’ o ‘cultura’ opondo-se a ‘individuo’ e ‘natureza’, as duas
fltimas nogbes sao vastamente polissémicas. ‘Individuo’ possui no
minimo um sentido empirico universal (os exemplares individuais
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da espécie, o componente humano de qualquer sociedade)} e um sen-
tido cultural particular (o Individuo como valor dltimo, origem e
finalidade das instituigdes sociais). ‘Natureza’, por sua vez, pode
significar o mundo fisico-material em oposigdo as suas representa-
¢Bes simbdlico-conceituais, o dominio dos fatos versus o dominio
dos valores, 6 componente inato ou constante do comportamento
humano em oposigo a seu componente adquirido ou varidvel, o
espontinec e necessario versus o artificial e convencional, a animali-
dade em oposigio & humanidade, e assim por diante.

A idéia de que o social-cultural estd ‘acima’ do individual
e/ou natural aparece em todos os autores que definiram as gran-
des orientagdes da antropologia, mas com diferengas importantes
(Ingold 1986). Spencer concebe a sociedade como resultado da
associagdo interativa de individuos, e como instrumento dos fins
destes (ltimos; ela constitui uma esfera supra-individual, mas néo
suprabiolégica, da realidade. A sociedade é um fendmeno natural
(que nio distingue os homens de outros animais), sendo a fase
superorginica de um processo evolutivo universal que engloba
as esferas inorginica e orginica. Durkheim situa-se no extremo
oposto, vendo a sociedade como um fendmeno exclusivamente
humano, uma realidade supra-individual e suprabiolégica suz gene-
ris, de natureza moral e simbélica. Ela é uma totalidade irreduti-
vel &s suas partes, dotada de finalidade prépria, uma consciéncia
coletiva superior e exterior as consciéncias individuais, produzida
pela fusio destas Gltimas. Com Boas, enfim, a antinomia recebe
uma terceira solugfio: a cultura é uma realidade extra-somatica de
tipo ideacional, mas ndo constitui um dominio ontolégico distinto;
existindo nas mentes individuais, ela é individual e suprabiolégica,
uma entidade nominal (semelhante a espécie darwiniana) redutivel
aos comportamentos adquiridos; e a sociedade € o instrumento de
transmissdo da cultura entre os individuos.

As teorias antropoldgicas posteriores exibem combinagdes des-
tes trés paradigmas. A teoria da cultura de Kroeber, por exemplo,
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oscilou entre posigdes boasianas e durkheimianas, enquanto seu con-
ceito de sociedade ¢é de tipo spenceriano. Em geral, a antropologia
americana tendeu a se concentrar no par cultura/natureza, tomando
o segundo conceito ora no sentido de natureza Aumana — analisando
entdo a padronizagdo afetiva e cognitiva dos individuos pela cultura,
ou ao contrério buscando estabelecer constantes psicolégicas trans-
culturais —, ora no sentido de natureza rdo-Aumana, como no caso
das tendéncias ditas materialistas, que concebem a cultura como
instrumento e resultado de um processo de adaptagio ac ambiente.

A antropologia social britdnica, em troca, orientou seu eixo pro-
blematico pela polaridade individuo/sociedade e pelos conceitos (her-
dados do organicismo) que a exprimiam: ‘estrutura’ e ‘fungio’. Para
Malinowski, o conceito de fungdo referia-se ao papel desempenhado
pelas instituigdes sociais na satisfagio das necessidades basicas dos
organismos individuais, Para Radcliffe-Brown, ele designava a contri-
bui¢io destas instituigtes na manutengiio das condigdes de existéncia
do organismo coletivo, definigio que responde ao problema central
da teoria estrutural-funcionalista, o dos fundamentos e modos de per-
manéncia de uma dada forma social. Sob o nome de ‘reprodugio’, tal
problema ndo foi menos central para 0 marxismo antropolégico difun-
dido a partir dos anos 70, o qual pode assim ser considerado como
uma variante tardia do estrutural-funcionalismo.

Radcliffe-Brown avangou tanto defini¢Oes natural-interativas
como moral-regulativas do conceito de estrutura social, hesitando
entre a imagem de uma rede de relagbes interindividuais e a de
um arranjo normativo de relagdes intergrupos. A imagem prepon-
derante, entretanto, foi a da estrutura como codex *jural’ que aloca
personalidades sociais a individuos ou coletividades, definindo sua
posi¢do relativa em termos de direitos e deveres. Esta concepgio,
aprofundada sobretudo por Fortes, conheceu sua época de hegemo-
nia. Mas a orientagio individualista e utilitarista, que teve em Mali-
nowski seu grande campedo antropoldgico, comegou a voltar ao pri-

meiro plano com a reagdo de Leach ao estrutural-funcionalismo, e
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em seguida floresceu em diversas alternativas transacionalistas ao
paradigma durkheimiano, todas insistindo na diferenga entre cédigo
normativo e organizagio empirica, a sociedade oficial e a socie~
dade real, e privilegiando as ‘estratégias’ ou o ‘processo’ contra as
‘normas’ ou a ‘estrutura’, a “agdo’ contra a ‘representagdo’ e o ‘poder’
contra a ‘ordem’. Estes contrarios conceituais manifestam o dilema
classico da antropologia britinica, a disjungdo entre as ‘normas’ e
a ‘prética’, que por sua vez traduz a persisténcia da antinomia socie-
dade/individuo nesta tradigio tedrica.

Lévi-Strauss, por seu lado, herdou dos boasianos a questdo
da relagdo entre universais psicolégicos e determinismos culturais,
o interesse pela dimensdo inconsciente dos fenbmenos sociais, e
a linguagem da oposigdo natureza/cultura. Mas seu tratamento
desta Gltima oposi¢io evoca as tentativas classicas de fornecer uma
génese ideal da sociedade a partir do estado de natureza, e sua ‘cul-
tura’ guarda muitas analogias com a nogao de sociedade civil. Ao
definir a proibigdo do incesto e a troca matrimonial como condigio
transcendental da socialidade humana, o autor concebe a passagem
entre as ordens da natureza e da cultura em termos sociopoliticos
diretamente inspirados na teoria da reciprocidade de Mauss — teoria
que ja foi lida como resposta alternativa ao problema hobbesiano
da emergéncia da ordem social a partir do estado natural de guerra,
com o Dom ¢ a troca postos como o andlogo primitivo do Estado e
do contrato (Sahlins 1972). Mas Lévi-Strauss ira também se recla-
mar de Boas e de Saussure para explorar um novo modelo analégico
para os fendémenos socioculturais, a linguagem. Ao contrapor i tese
durkheimiana sobre as origens sociais do simbolismo o tema dos fun-

damentos simbdlicos do social, ele vai derivar ranto a cultura como

a sociedade do mesmo substrato, o ‘inconsciente’, lugar onde se anu-
lariam as antinomias natureza/cultura e individuo/sociedade.

O modelo da linguagem subjaz 4 concepgio lévi-straussiana de
estrutura como cddigo, isto é, como um sistema de signos dotados

de valores posicionais. O problema organicista da fun¢do dé aqui
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lugar ao problema semidtico do sentido, deslocamento que, entre
outras coisas, responde pela pouca importincia concedida pelo estru-
turalismo & nogio de estrutura soczal. Ap6s seu livro sobre o paren-
tesco, onde ainda se acham empregos de ‘estrutura’ préximos aos sig-
nificados morfolégicos tradicionais, Lévi-Strauss concentrou-se em
complexos classificatdrios e mitolégicos, isto é, em estruturas mais
propriamente ‘culturais’. Ao proclamar, em uma pagina famosa, que
a etnologia era uma psicologia, o antropélogo francés terminou de
dissolver a distingdo entre sociedade e cultura; com isto, o estrutu-
ralismo contribuiu indiretamente para a dominancia atual do con-
ceito de cultura sobre o de sociedade na cena antropologica. Esta
mesma énfase nos aspectos taxondmicos e cognitivos da vida social
tem sido apontada, nas avaliagdes contemporaneas, como sintoma
de uma das limitagdes maiores do estruturalismo: sua dificuldade
em dar conta da passagem entre significagio e agdo, as ordens con-
cebidas e as ordens vividas, a estrutura e a histéria. Este diagndstico
levou a antropologia contempordnea a experimentar uma variedade

de novas abordagens, em geral adjetivadas de ‘“fenomenolégicas’.

As duas sociedades

Os problemas associados 4 nogdo de sociedade em sentido particular
dizem respeito, principalmente, ao estabelecimento de tipos histori-
cos e morfologicos e aos principios de relagio entre eles.

A distingdo entre tipos sociais tem uma longa histéria inte-
lectnal. Um esquema especialmente preghante foi a triparticio
iluminista entre povos selvagens, barbaros e civilizados. De cara-
ter inicialmente mais geogrifico que histérico (em Montesquieu,
por exemplo), ela foi temporalizada por pensadores como Turgot,
Adam Smith, Ferguson e Condorcet, gerando ainda a lei dos trés
estagios de Comte, de grande importincia para as teorias vitoria-

nas da religido (Stocking 1987). Esse esquema ganhou cidadania
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antropolédgica plena com a divisdo de Morgan em sociedades de

cagadores-coletores (selvageria), sociedades agricolas (barbarismo)
e sociedades industriais ou complexas (civilizagdo), que foi incor-
porada pelo pensamento marxista e desenvolvida pelas teorias neo-
evolucionistas (Earle 1994). As tipologias tripartites sio em geral
continuistas e nomotéticas, buscando principios e mecanismos de
passagem de um estado a outro.

O esquema de maior produtividade no pensamento ocidental,
entretanto, foi o dicotémico, que se presta melhor a descontinui-
dades fortes. Traduzindo a polaridade conceitual entre universitas e
societas em termos de uma oposigio real, as dicotomias tipolégicas
destacam aspectos variados de um contraste em ultima analise redu-
tivel a “Nos” versus os ‘Outros’, constituindo o niicleo de teorias
do Grande Divisor que singularizam o Ocidente moderno frente
as demais sociedades humanas. Entre as dicotomias mais famosas —
todas contendo alguma referéncia aos pares primitivo/ civilizado ou
tradicional /moderno — podemos enumerar: parentesco/ territério
{Morgan); status/contrato (Maine); solidariedade mecinica/orgi-
nica (Durkheim); comunidade/sociedade (Ténnies); sociedades
simples/ complexas (Spencer}; dom/mercadoria ou dom/contrato
(Mauss); tradicional /racional (Weber); holismo/individualismo
{Dumont); historia fria/quente, pensamento selvagem/domesti-
cado (Lévi-Strauss).

Essas dicotomias evocam certos valores da oposigido natu-
reza/cultura, com o primeiro termo de cada uma delas represen
tando um estado mais natural (em vdirios sentidos do termo). Evo
cam também valores da oposigio individuo/sociedade, mas aquil
a polaridade se inverte, pois os primeiros termos denotam formas}[
sociais onde prevalece o grupo como unidade bdsica, enquanto osi
segundos denotam uma forma social onde o individuo ganha preei
minéncia. Por {im, elas ecoam a divisio tradicional do trabalho.)
tebrico entre a antropologia, que estudaria as sociedades fundadas”

no parentesco, com uma economia do dom, sem Estado etc., e a

307



‘sociologia, que se encarregaria das sociedades modernas, indus-
E)triais e (originalmente) ocidentais.

As dicotomias acima podem ser interpretadas em termos de
um dualismo ontolégico que opde esséncias sociais irredutiveis,
mas também como um contraste sobretudo heuristico, que exprime
a predominincia de um pélo sobre o outro no interior de cada tipo
social. A tendéncia recente tem sido a de desconfianga perante for-
mulagdes 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 basico
para a antropologia desde entdo. Argumenta-se que tal objeto ted-
rico € uma mera projegio invertida da imagem, constituida a partir
do século xvi1, da sociedade burguesa moderna (Kuper 1988). Seja
como for, a antropologia ndo parece poder passar facilmente sem
tais dicotomias. Se elas arrastam consigo uma pesada bagagem ideo-
légica, ndo deixam por isso de indicar uma série de diferengas igunal-
mente de peso, entre a maioria das sociedades tradicionalmente
estudadas pela antropologia e a sociedade capitalista moderna, dife-
renga cujo rendimento tedrico pode ser atestado na retomada de
certos contrastes classicos (Gregory 1982, Strathern 1988), ou nas
tentativas de relativizar e redefinir o Grande Divisor sem dissolvé-
lo completamente (Latour 1991).

A histéria da antropologia registra diferentes modos de conce-
ber a relagiic entre os termos destas dicotomias. Os evolucionistas
interpretaram-na como uma sucessdo histérica objetiva: a sociedade
moderna setia uma sociezas, a sociedade primitiva, antiga ou tradicio-
nal uma universitas. Tal solugio, note-se, é dominada pela perspec-
tiva da societas, a qual aparece como a causa final de um movimento
progressivo envolvendo todas as sociedades, e portanto como a
verdade imanente do mundo da universizas. Despido eventualmente
de suas conotagdes teleoldgicas, esse modelo ecoa nas tendéncias
tebricas que privilegiam supostos universais formais da agio (como
a chamada escolha racional, por exemplo) e que consideram as
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categorias sociolégicas geradas por e para a sociedade moderna

(como o individuo, o poder, o interesse, a economia, a politica) apli-
caveis a qualquer sociedade, visto que a oposigdio entre os tipos é

antes de grau que de natureza.

A posigio alternativa, que enfatiza a diferenga qualitativa
entre os termos, tende a privilegiar a perspectiva da wniversitas.
Esta dltima seria a forma normal ou ‘natural’ da sociedade, a socie-
tas moderna revelando-se uma singularidade histérica e/ou uma
ilusdo ideoldgica: o Ocidente é um acidente... Aqui, a oposigio
entre os dois tipos de sociedade manifestaria sobretudo a diferenca
entre duas concepgdes sociocosmoldgicas globais — ¢ uma destas,
a holista, revelaria a verdadeira natureza do social. Tal idéia, que
langa suas raizes imediatas na sociologia da religido durkheimiana
e no determinismo cultural dos boasianos, sofren desenvolvimen-
tos bastante diferentes entre si nas mios de autores como Dumont,
Sahlins ou Schneider. Na medida em que muitos antropélogos con-
cebem sua atividade como sendo primordialmente a de empreender
uma critica politico-epistemoldgica da razdo sociolégica ocidental,
esta posi¢do ocupa um lugar central na disciplina. A valorizagiio da
universitas pode ser entrevista mesmo naqueles autores que apon-
tam a implicagio miitua e necessaria entre visdes holistas e indivi-
dualistas, recusando ambas como etnocéntricas em nome das socio-
logias imanentes a outras sociedades.

A ‘escolha’ da sociedade primitiva como objeto legou a antro-
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 classificatérias amerindias, e sua insergio em uma teoria do
grupo de parentesco como a unidade politica original da sociedade
humana; as especulagdes de McLenann e Bachofen sobre o matriar-
cado primordial — tudo isso levou a antropologia nascente a explo-
rar uma dimensdo da socialidade que a tradigao contratualista havia
negligenciado em favor da oposigio imediata entre o individuo e
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o Estado (pois a sociedade civil dos jusnaturalistas s6 veio a signi-
ficar plenamente uma esfera distinta do Estado a partir de Marx).
Ao tomar o parentesco como lago constitutivo das unidades sociais
primitivas, a antropologia recuperou, de certa forma, a concepgio
aristotélica de uma continuidade natural entre a familia e a po/is,
aquela continuidade que, precisamente, havia sido negada pelos jus-
naturalistas como fundamento legftimo da ordem politica. Aqui jaz
a inspiragdo profunda da chamada teoria da descendéncia britanica,
produto de uma fusdo dos conceitos de status e de corporagio de
Maine com a solidariedade mecinica de Durkheim, que dominou a
antropologia britdnica nos anos 40 e 50. Visto deste angulo, entende-
se melhor por que, para um dos mestres da teoria da descendéncia,
o modelo concorrente da alianga matrimonial, dos estruturalistas
franceses, & problematico: a consangiiinidade (fundadora da descen-
déncia) encerrando em st o principio do status, a afinidade 56 pode
remeter ao contrato, €, portanto, a uma dimensio secundaria do
soctus primitivo (Fortes 1969).

£ certo que a teoria estrutural do parentesco evoca algo do
paradigma contratualista, ao conceber a proibigdo do incesto como
uma intervencdo da cultura em um espago deixado indeterminado
pela natureza (a escolha do conjuge), e ao definir a troca matrimo-
nial em termos da submissio das inclinagfes individuais aos inre-

resses da ordem coletiva, Mas tratar-se-ia aqui mais bem de um

‘contrato natural’ estabelecido no plano da dinamica inconsciente

da vida social, que em sua modalidade elementar liga grupos cor-
porados de parentesco (e ndo individuos) por lagos estatutarios per-
pétuos. Nesta medida, descendéncia e alianga remetem ambas ao

modelo durkheimiano de ‘sociedade segmentar’ (Schneider 1965).
hoje sob forte suspeita critica.

Opor as tradigdes antropoldgicas a partir das antinomias e
dicotomias acima nio passa de uma simplificagio didatica, pois
a tensdo entre os modelos hobbesiano e aristotélico — ou mali-

nowskiano e durkheimiano, para usarmos totens mais recentes
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(Kuper 1992) — é na verdade interna as principais orientagdes
tedricas, sendo assim melhor falar em preponderincias relativas,
O esquema evolucionista, ao projetar na diacronia a oposigio
entre o mundo coletivista primitivo, fundado no parentesco gru-
pal e nas relages normativas de status, ao mundo individualista
moderno, organizado na base da contigiiidade local, do contrato
individual e da liberdade associativa, j4 mostrava um compro-
misso conceitual. Ele serviu de contraste critico a quase toda a
antropologia social posterior, que se dedicou a mostrar a opera-
¢do simultinea de ambas as orientagdes no interior das socieda-
des ‘primitivas’. Nesse sentido, uma solu¢io muito comum foi a
divisdo do campo social em dois aspectos complementares, um
mais social, o outro mais individual, parti¢do que se exprime em
varias andlises famosas, a comecar pelo contraste trobriandés
entre direito materno e amor paterno (Malinowski), passando
pelo papel do irmao da miae nas sociedades patrilineares (Rad-
cliffe-Brown), e desembocando em oposi¢des como descendén-
cia versus filiagio complementar (Fortes), descendéncia versus
parentesco (Evans-Pritchard), estrutura social versus organiza-
¢do social (Firth), estrutura versus communitas (Turner). Uma
vez estabelecidas tais polaridades, o esforgo analitico dos antropé-
logos foi (algo paradoxalmente) em boa parte dedicado a media-
tiza-las, isto é, a determinar os mecanismos institucionais de arti-
culagio entre os lagos grupais e os lagos interpessoais, a ordem
doméstica do parentesco e a ordem politica da sociedade global,
o componente normativo ou obrigatério das relagBes sociais e
seu componente optativo ou estratégico.

Em suma, pode-se dizer que a imagem de sociedade primi-
tiva vigente na fase classica da antropologia social internalizou
um contraste que havia sido usado anteriormente para opor glo-
balmente sociedades, ou concep¢des globais da sociedade. E por
mais que deva muito de sua inspira¢io a tradigio ‘aristotélica’, ha
um aspecto da modernidade ‘hobbesiana’ a que a antropologia ndo
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ficou imune: trata-se da idéia de que a sociedade, mesmo se € uma
condi¢fo natural, por consubstancial 4 humanidade, ndo deixa por
isso de ser uma condigdo problemdiica, isto é, algo que exige expli-
cagio, sendo mesmo justificagio. Isto se deve por sua vez a idéia
(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 é, constrangidos pela inculcagio de
representagdes normativas a se comportarem de um modo determi-
nado, e que resistem a esta constri¢io por uma manipulagio egoista
das normas ou pela regressdo imaginaria a uma liberdade original.
Tal idéia se encontra, com nuances variadas, em Durkheim como
em Freud, em Lévi-Strauss como em Fortes ou Leach. O Homo
sapiens pode bem ser um ‘animal social’, mas para a modernidade
esta expressao sugere um inquietante oximoro, que estd na raiz da
busca incessante pela antropologia de solugdes que transcendam as

antinomias dele decorrentes.

Critica e crise

A representagdo antropolégica classica de (uma) sociedade, precipi-
tada pelas tradi¢Ses funcionalista e culturalista, é a de uma ménada
que exprime a sua maneira o universo humano: um povo etnica-
mente distinto, vivendo segundo institui¢des especificas e possuindo

uma cultura particular. A coincidéncia ideal dos trés componentes
constituiria uma totalidade individual, dotada de organizaco e de
finalidade internas. A énfase funcionalista é no aspecto total e sisté-
mico; a culturalista, no aspecto individual e expressivo.

Esta imagem tem sido questionada hd algum tempo. No plano

tedrico, Lévi-Strauss (1950, 1958) insistiu que o estruturalismo nio
era um método de analise de sociedades globais, sugerindo que uma
sociedade é um complexo contraditério onde coexistem estruturas

de diferentes ordens, e que a “ordem das ordens”, ou totalizagio

312 O conceito de sociedade em antropelogia

—_



inteligivel destas estruturas, ¢ um problema antes ideolégico que
analitico. No plano etnogrifico, Leach (1954) demonstrou a inani-
dade de modelos epistemologicamente bem-comportados, que nio
levem em conta os contextos histéricos e politicos de inscrigio das
estruturas sociais.

Mais recentemente, tem-se observado que a nogdo de socie-
dade como totalidade autocontida depende de categorias e de insti-
tuigdes caracteristicas do Ocidente moderno, ndo podendo almejar
a universalidade antropolégica do conceito, mas meramente a parti-
cularidade etnografica de uma concepgio cultural. Argumenta-se,
por exemplo, que a idéia de uma humanidade dividida em unida-
des étnicas discretas, social e culturalmente singulares, deriva da
ideologia do Estado-nagio, imposta aos povos ndo-ocidentais pelo
colonialismo, esse grande inventor conceitual e pratico de “tribos’
e ‘sociedades’. Tal critica (p.ex. Wolf 1988) tem-se traduzido em
uma énfase na interdependéncia dos sisternas sociais concretos
(concebidos como superposigdes de redes sociais heterogéneas e
abertas}, onde as relagdes constitutivas de configurages regionais
mais amplas determinam os processos internos as unidades locais

— o que dissolve a sociedade em sistemas cada vez mais globais, até
o nivel planetario —, ¢ em um privilégio de conceitos de tipo proces-
sual e pragmdtico em detrimento de conceitos de tipo estrutural e
normativo — o que ndo infreqiientemente a resolve em interacdes
e representacdes atdmicas.

Em seu sentido geral, a nogdo vem igualmente perdendo terre-
no. A antropologia contempordnea tende a recusar concepgdes essen-

cialistas ou teleolégicas da sociedade como agéncia transcendente

aos individuos. A seciedade como ordem (instintiva ou institucional)

dotada de uma objetividade de coisa, preferem-se no¢es como socia-
lidade, que exprimiriam melhor o processo intersubjetivamente cons-|
tituido da vida social. O realismo socioldgico tem assim dado lugar‘
auma postura que estende reflexivamente a sociedade 0 mesmo cons-

trutivismo que a sociologia do conhecimento aplicou com sucesso
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a natureza {em particular & natureza das culturas do outro lado do
Grande Divisor).

Se é possivel definir uma orientagio predominante na antropo-
logia contemporinea (Ortner 1984), esta consiste no abandono das
concepgdes estruturais de sociedade em favor de pragmaticas da
agéncia social capazes de “promover uma recuperagio do sujeito
sem cair no subjetivismo” (Giddens 1979: 44). As varias teorias
da ‘prética’, da ‘agio comunicativa’ ou da ‘estruturagao’ (Bourdieu
1972; Sahlins 1981; Habermas 1984; Giddens 1984); a insatisfa¢io
com a alternativa entre concepgdes interativo-naturalistas e regu-
lativo-culturalistas de sociedade (Ingold 1986); a critica uninime
ao paradigma ‘saussuriano’ da a¢fio como atualizagdo passiva de
um conjunto de regras localizado na consciéncia coletiva ou no
aparelho mental da espécie; o retorno multiforme de abordagens
fenomenolégicas — estes sdo os sinais de que a intencionalidade e
a consciéncia, antes descartadas como mero epifendmeno de estru-
turas que encerravam em si a inteligibilidade e a eficacia da socie-
dade (senao mesmo denunciadas como obstaculos epistemoldgicos
a determinagio destas estruturas), tornam-se agora nio apenas
aquilo que deve ser urgentemente explicado, mas a prépria essén-
cia (quando ndo a verdadeira explicagdo) 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, em particular aquela
entre individuo e sociedade, que é a que esta em jogo nessa idéia de
uma concep¢io ndo-voluntarista da a¢fio social. Mas ele pode tam-
bém significar uma retomada literal de varias figuras em boa hora
rejeitadas pelos estruturalismos das décadas recém-passadas: filo-
sofia da consciéncia, celebragio da criatividade infinita do sujeito,
retranscendentalizagdo do individuo etc. Recordande que cada teo-
ria social ja vinda a luz acreditou um dia deter a chave da sintese
entre os p6los das antinomias da razio sociolégica ocidental, ape-

nas para ser mais tarde acusada de favorecer escandalosamente um
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destes pélos, resta ver se as neopragmdticas contemporéineas terdo
de fato escapado de serem mais um mero momento da oscilagio
perene entre o nominalismo subjetivista da societas e o realismo
objetivista da universitas.

A critica contemporinea atinge a nogio antropoldgica de
sociedade por todos os lados: a sociedade primitiva como tipo
real; a sociedade como objeto empiricamente delimitado; a socie-
dade como suporte objetivo das representagdes coletivas, entidade
dotada de coeréncia estrutural e de finalidade funcional. Tal erise
conceitual deriva, em primeiro lugar, de uma crise hist6rica. O fim
do colonialismo politico formal e a aceleragdo dos processos de
mundializacio dos fluxos econdmicos e culturais tornaram mais evi-
dente o cariter desde sempre ideoldgico e artificial de algumas das
idéias em questdo: a mbnada primitiva ndo era primitiva, e nunca
foi monadica. Mas tal crise historica reflete também uma mudanca
na apercepgio social ocidental, isto é, uma crise cultural. O objeto-
ideal da antropologia, a ‘sociedade primitiva’, dissolveu-se menos
pela (bastante relativa) globalizagao objetiva dos mundos primiti-
vos locais, ou pelo (algo duvidoso) progresso das luzes antropold-
gicas, que pela faléncia da nogio de ‘sociedade moderna’ que lhe
serviu de contra-modelo. Cresce a convicgio de que o Ocidente
abandonou seu periodo moderno, fundado na separagio absoluta
entre o dominio dos fatos e o dominio dos valores — separacio que
permitia atribuir, por um lado, transcendéncia objetiva ao mundo
natural e imanéncia subjetiva ao mundo social, e, por outro lado,
instrumentalidade passiva aos objetos e agéncia coercitiva aos valo-
res. Resta ver se ingressamos (e este ‘nés’ inclui todas as socieda-
des do planeta) em uma fase pés-moderna onde ndo mais funciona
tal separagfio, on se, ao contréirio do que supde a cosmologia do
Grande Divisor que tornou possivel a antropologia, jamais fomos /
modernos, exceto na imaginagio de alguns ideélogos (Latourl
1991). Sabemos, entretanto, e isto é uma ligdo da prépria antropo-
logia, que concepgdes imaginarias (mas todas o sio) produzem
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efeitos reais (e todos o sio). Se este é o caso, entdo continuamos
a procura de conceitos capazes de iluminar as diferengas entre as
sociedades, finica via aberta A antropologia para visar eficazmente
a condicdo social de um ponto de vista verdadeiramente universal,
ou melhor, ‘multiversal’, isto é, um ponto de vista capaz de gerar e
desenvolver a diferenga.
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Capitu]o 6

IMAGENS DA NATUREZA E DA SOCIEDADE




Imagens da natureza ¢ da sociedade

Quando o Annual Review of Anthropolegy publicou sua ultima revi-
sdo geral do campo (Jackson 1975), a antropologia da Amazdnia
estava no comego de um crescimento sem precedentes: em termos
comparativos, a literatura sobre a regifio parece ser a que mais
aumentou nos tltimos vinte anos.! O fenémeno foi celebrad