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Resumo

Por um cunho bibliogréfico, esta tese se debruca sobre as cacadas de certas
etnografias da Amazonia indigena buscando compreender as relacdes, ai estabel ecidas,
entre as perspectivas da predacéo e da familiarizagdo. Trata-se de um ensaio
comparativo, inspirado no método |évi-straussiano da andlise dos mitos, que justapde
para o cotgjo e a andlise as etnografias [1] da caga yudja aos porcos, [2] da caca
coletiva dos Arara, [3] dos mitos yaminawa sobre os encontros cinegéticos e [4] da
caca awé-guaja aos guaribas. A andlise comparativa das etnografias sustentara, nas
consideracOes finais deste texto, uma proposta nova para 0 entendimento dos

conceitos de predacédo e familiarizagéo.

Palavras-chaves: relagdes interespecificas; caca; predacdo; familiarizacdo

Abstract

From a bibliographic imprint, the present dissertation bend on the hunting of certain
ethnographies from the indigenous Amazonia, seeking for understanding the
relationships, there establish, between the perspectives of predation and
familiarization. This is a comparative essay, inspired by Lévi-Straussian method for
the analysis, which juxtaposes for collation and review the ethnographies[1] of Yudja
hunting to pigs, [2] the collective hunting of the Arara people, [3] the Yaminawa's
myths of hunting and [4] the Awé&Guaja hunting to howler monkeys. At the ultimate
remarks of this manuscript, the comparative analysis of the ethnografies will sustain a

different proposal to comprehend the concepts of predation and familiarization.

K ey-wor d: inter-specific relationships; hunting; predation; familiarization
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Introducéo

O inicio de um texto costuma inquietar escritores de toda sorte. Dos mais aos menos
calgjados, poucos de nés escapardo dessa primeira dificuldade. Entre os jornalistas,
esses escritores mais pragmaticos, conheci uma artimanha textual que quero aqui
botar a prova. “Gancho”, no jargdo jornalistico, € uma técnica de seducéo, uma arte
de captura do leitor: espécie de epigrafe incorporada ao texto, trata-se de uma

introducdo indireta ao tema que se quer tratar:

No interior do Rio Grande do Sul alguns pecados sdo imperdoaveis. Para
um cdo pastor atacar uma ovelha é evento que SO acontece uma vez:
pagard com avida. Alids, um dos ditos que corre por aqui é “cachorro que
come ovelha, sb matando”. Supde-se que o0 ato selvagem despertara uma
gulaancestral, a fera acordada ndo se resignard mais a doma.

Esta € a histéria de um menino e seu c&o “criminoso”. Ela me foi contada
por sua irma mais moca, que ja avd nunca esqueceu. Era um pastor belga,
a sombra negra do seu jovem dono, mas cometeu o crime de cacar o que
deviaproteger. O pai, homem antigo, achou que 0 animal devia ser punido
pelo dono, assim tornando o evento exemplar para seu filho. Exigiu que
ele matasse seu animal de estimacdo. O garoto recusou, mas os pedes por
ali reunidos observaram gque ndo seria muito méascula semelhante covardia.
A provocagdo funcionou e ele se embrenhou com seu parceiro no mato.
Sumiu o dia todo. Noite fechada, as mulheres da casa choravam e ja
temiam por ele, quando voltou, silencioso, soturno. Nunca mais falou
sobre isso, mas parecia ter executado a prépria aegria. Era agora um
homem, mostrou o desprendimento de um guerreiro, pagou o preco da
masculinidade. Tornou-se um adulto tumultuado, nunca abandonou as

terras do pai, foi seu predileto e razdo de seus cabel os brancos’

Reproduzo apenas o gancho da coluna publicada por Diana Corso em marco de 2012
na Revista Vida Leve'. Em suas maos, a histdria a serviu como mote para refletir, sob

1 A coluna esté acessivel em: <http://www.marioedianacorso.com/o-preco-da-masculinidade>
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um ponto de vista psicanalitico, a respeito dos dramas identitérios e as questdes de
género que os membros de uma sociedade machista acabam vivenciando. Nas méos
deste bricoleur, 0 mesmo gancho pode servir para outros propositos. Esta historia nos
introduzira as questdes de vida e morte postas por relacdes interespecificas (i.e., entre
humanos e animais) de uma sorte completamente diferente desta, mas que exploram
também — ei's 0 gancho — as confusdes e as lutas entre o companheirismo e a predacdo
nas relacdes interespecificas; os perigos implicados nos vacilos de animais e humanos,
as problematicas da domesticacdo; o ethos guerreiro e as diferencas sexuais, 0s
estreitamentos dos lacos familiares pela morte de um animal, etc, etc.

Esta tese consiste em uma pesquisa bibliogréfica. Debrugo-me sobre as cagadas
de certas etnografias da Amazonia indigena buscando compreender as relacOes, ai
estabelecidas, entre as perspectivas da predacdo e da familiarizacdo®. Trata-se de um
ensaio comparativo, inspirado no método |évi-straussiano da analise dos mitos, que
justapbe para o cotejo e a andlise as etnografias [1] da caca yudjé aos porcos (Lima
1996, 1999, 2005, 2011), [2] da cacada ritual dos Arara (Teixeira-Pinto 1997, 2003,
2006, 2010), [3] dos mitos yaminawa sobre os encontros cinegéticos (Calavia Saez
2001, 2002, 2003, 2006) e [4] da caca awa-guaja aos guaribas (Garcia 2010, 20123,
2012b, 2015). A tese talvez devesse assumir um escopo comparativo maior de
etnografias — e este €, com efeito, um dos objetivos para o avanco da pesguisa apos a

defesa da tese®. De todo modo, 0 que me pareceu mais importante para o

2 O objeto e 0 método da pesquisa passaram por muitas transformagdes ao longo dos quatro
anos de doutorado. Inicialmente pretendia eu fazer um trabalho de campo mais longo para uma
etnografia da cinegética dos Yaminawa do Alto Acre. As aulas sobre o método estrutural |évi-
straussiano, ministradas pelo professor Méarcio Silva, e sobre as Mitolégicas (L évi-Strauss 1964, 1967,
1968, 1971), ministradas pela professora Beatriz Perrone-Moisés, contribuiram para que eu assumisse
minha inclinagdo mais bibliogréfica. A partir de entdo reorganizei meu projeto intentando uma
pesquisa sobre a cinegética de uma série de grupos pano a partir da leitura e da andlise estrutural de
parte mitologia desses povas. Por esse tempo cheguel a fazer um, por assim dizer, exercicio de campo
entre os Kaxinawda de San Martin — cuja experiéncia (um més) me rendeu, além do posfacio desta tese,
outra perspectiva de leitura das etnografias. A reformulacdo final do projeto de pesquisa, enfim, se deu
por ocasido da banca de Qualificagdo que acabou me dissuadindo, com razdo, do projeto sobre os mitos.

3 Outras etnografias foram consideradas a fazer parte desta pesquisa bibliografica. Ao longo
das leituras decidi, por prudéncia — procurando resistir a um afa de inserir toda leitura (inclusive
analises mais incipientes) no texto da tese —, ame ater a analise do material com o qual alcancel maior
familiaridade. Esta pesquisa s6 agora comega a ultrapassar suas fases iniciais de desenvolvimento e,
portanto, ndo pretende nenhuma grande conclusdo aqui. Meu objetivo até o momento foi o de tdo
somente construir, com solidez, as bases sobre as quais uma pesquisa bibliogréfica de maior félego
comparativo possa se erigir.
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desenvolvimento inicial desta pesquisa ndo foi tanto a quantidade das etnografias
comparadas, mas principalmente a qualidade e a diversidade delas. As etnografias de
Lima, Teixeira-Pinto, Calavia Sdez e Garcia sdo bastante ricas nas descri¢cbes do
universo cinegético de seus respectivos campos de pesquisa e, quando justapostas,
apresentam diferencas significativas entre seus mitos, ritos, casos e técnicas de caca —
condicdo necessaria para um trabalho comparativo mais aprofundado (ainda que ndo
t&0 extenso).

As comparagtes etnograficas que aqui elaboramos foram inspiradas, como ja
dito, no método |évi-straussiano de analise dos mitos — método apropriado para esse
tipo mais panoramico de comparacdo entre etnografias diversas. Dedicaremos um
capitulo para cada um dos complexos ethogréficos estudados. a caga yudja aos porcos
sera abordada no Capitulo I; a caca ritual dos Arara no Capitulo I1; a mitologia
cinegética dos Yaminawa sera abordada no Capitulo 11l e a caga awaguga aos
guariba no Capitulo IV. Como se vera, ndo se trata de fichar as etnografias de Lima,
Teixeira-Pinto, Calavia Séez e Garcia— como, talvez, a organizacdo mais estanque em
capitul os possa ja sugerir. Em cada capitulo desta tese procuro dialogar com os dados
etnogréficos e com o/a autor/a que os elaborou, buscando explorar (ou propor)
conexdes pouco desenvolvidas (ou ainda ndo realizadas). O que estou tentando dizer é
que, apesar do que a organizacdo dos capitulos possa sugerir, este trabalho
comparativo nao apresentara primeiramente cada uma das unidades de comparacdo
para depois, enfim, cotgjélas em busca de concluir sobre o denominador comum
entre as unidades. Ao contrario, é a comparacdo (a leitura transversal) que principiae
guia as andlises etnogréficas de cada capitulo desta tese — ainda que ta
transversalidade sO va aparecendo com maior clareza no avango da leitura, i.e., no
momento em que os capitulos e as etnografias, cujas diferencas ndo se pode negar,
comecam a lembrar uns aos outros. Este efeito de leitura — espécie de dga vu que se
experimenta conforme se avancga no texto — se deve justamente ab método que nos
serviu de inspiragdo: ao encadear as andlises de certa diversidade de etnografias para
erigir uma rede de conexdes, o propésito do método |évi-straussiano € justamente o de
construir as variagdes e as transformagdes entre os materiai s etnograficos analisados.

O eixo comparativo em torno do qual se constituira nossa rede de conexdes (ou

12



“grupo de transformacfes’) pode ser descrito atraves da seguinte questdo: como se
estabelecem, do ponto de vista das etnografias analisadas, as relactes
interespecificas nas cacadas? Debrucando-me sobre esta questdo, proporei uma série
de variacOes e transformacdes entre as cacadas das ethografias mencionadas, para
poder constituir as bases sobre as quais apresentarei 0 que pretende ser a contribuicdo
desta tese: um modo alternativo, ainda que nem tanto original, para se pensar as
relacdes de familiarizacdo e predacéo (conceitos téo caros para o debate académico

sobre a caca na Amazéniaindigena).

1) Debate Académico

A guisa de introducdo para a empreitada que aos poucos vamos anunciando, sigo o
texto apresentando uma parcela importante do debate académico sobre a caca na
Amazobnia indigena — destacando ai, para os fins desta tese, 0 modo como os certos
autores vem elaborando o conjunto das préticas e das ideias referentes as relacdes de
predacdo e de familiarizacéo.

Comecemos nossa apresentacdo do debate observando que, de modo geral, as
relacOes entre cagador e presa na Amazonia vem sendo entendidas como relagoes
sociais (Arhem 1996; Calavia Saez 2006; Descola 1992, 1998; Fausto 2002, 2008;
Lima 1996; Teixeira-Pinto 1997; Viveiros de Castro 1996, 2002 — entre muitos
outros). Como outras relagdes sociais que implicam a predacdo®, a caca também é
marcada por perigos fisicos e metafisicos que se estendem desde os preparativos do
cacador até o consumo coletivo da carne.

Esses perigos sempre chamaram a atencdo dos etnélogos americanistas. Em um
artigo pioneiro intitulado “De I’ apprivoisement a |’ approvisionnement: chasse, aliance
et familiarisation en Amazonie amérindienne”, Philippe Erikson (1987) sugere que 0s
perigos e a instabilidade que marcam a caca na Amazonia se devem ao fato dela
tender a se ingtituir como uma relacdo assimétrica, leia-se, ndo-reciproca. Sua andlise
pressupde uma distingdo entre o reino animal e 0 humano — polos entre 0s quais se

desenrolam relagbes de prestacdo e contra-prestacdo. Observando que a caga na

4 Me refiro aqui as guerras amerindias. Sobre o tema, conferir por exemplo Albert 1990;
Clastres 2011; Fausto 1999, 2001; Viveiros de Castro 1984/85, 1986, 2002; Teixeira-Pinto 1997,
Sztutman 20093, 2009b.
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regido € geramente tomada pelo idioma da alianca e da afinidade, Erikson sugere que
o tipico desequilibrio do sistema se deve ao fato de que, ao contrario das relacdes de
alianca e afinidade entre humanos (onde se procura retribuir por um conjuge
recebido), a captura da presa ndo envolve necessariamente nenhuma contra-prestacéo
social. Em uma regido onde a reciprocidade constitui-se como um valor cardinal, a
captura sem nenhuma contra-prestacdo necessaria provocaria um mal estar que os
povos procurariam remediar ou pela observacdo estrita de uma cadeia de cuidados
cinegéticos constituintes de uma “ética da caca’, ou, com mais eficiéncia, pela oferta
de uma contra-prestacdo especifica que reequilibre o sistema, a saber, a criagdo de
animais de estimacdo. Contrabalanceando-se, 0 abatimento cinegético (atividade
destrutiva eminentemente masculina, pensada sob o idioma da alianca e afinidade) e a
criacdo de xerimbabos (atividade nutriz eminentemente feminina, pensada sob o
idioma da filiagdo e consanguinidade) constituir-se-iam como relactes espelhadas e
complementares de um mesmo fendmeno, a saber, a assimilagdo do animal pelas
sociedades humanas:. “il s agit ici de complémentatité plutdt que de réparation, mais
le résultat est le méme: I’interaction avec le regne animal et tout ce qui le sous-tend
devient moins bancale, et portant, moins dangereuse” (Erikson 1987: 116).

Trés pontos presentes no argumento de Erikson foram retomados
posteriormente pela producdo académica: [a] as relagOes entre sociedade e natureza
(codificadas, do ponto de vista nativo, pelo idioma do parentesco); [b] o mal-estar do
cacador; [c] as relacOes entre a caca e a familiarizacdo de animais. A seguir
trataremos de aguns dos desenvolvimentos destes trés tOpicos nos debates

académicos.

(1.2) Natureza, Cultura e Sociedade: do animismo ao per spectivismo

O semina artigo de Philippe Descola (1992) intitulado “ Societies of nature and the
nature of society” procura explorar, por exemplo, os modos pelos quais os indios da
Amazonia apreendem, a partir dos idiomas do parentesco, as relagdes entre sociedade
e natureza. O debate sobre o qual este artigo se baseia € 0 mesmo que o autor jafazia
referéncia em La nature domestique (1986): o confronto entre os adeptos do
estruturalismo e os adeptos do materialismo ecolégico. Ao observar a similaridade do
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ecossistema amazonico e a uniformidade basica da morfologia socia na regido
(pequenos grupos locais idealmente autbnomos; descendéncia cognatica; divisdo do
trabalho por sexo e idade; ordenamento concéntrico do espaco), poder-se-ia imaginar
gue seu argumento se da afavor da posicdo materialista, mas a intencéo de Descola é
a de problematizé-1a, inserindo na andlise da questdo uma inflexdo |ogica. Segundo o
autor, é preciso considerar os modos de objetivacdo para entender as relacdes entre
sociedade e natureza, na Amazonia e ahures. A idela € a de que ha uma homologia
entre a objetificacdo da natureza e a objetificagdo da sociedade, e de que a primeira
forma de objetivagcdo é fundamental: “os principios de construcéo da realidade social
devem ser buscados, primariamente, nas relagdes entre 0s seres humanos e seu meio
ambiente natural” (Descola 1992: 109)

Essa proposta levava Descola a se posicionar ao lado de L évi-Strauss no debate
contra os adeptos do materialismo ecoldgico. E do ponto de vista estruturalista,
portanto, que Descola propde reeditar a nogdo de animismo como modo de
objetificacdo da natureza: “Os sistemas animicos s&0 uma inversio simétrica das
classificacOes totémicas. ndo exploram as relagdes diferenciais entre espécies naturais
para conferir uma ordem conceitual a sociedade, mas utilizam as categorias
elementares que estruturam a vida social para organizar, em termos conceituais, as
relacles entre seres humanos e espécies naturais’ (Descola 1992: 114). Para Descola,
ndo sdo as condi¢cbes materiais do ambiente que determinam, em ultimo termo, as
formas sociais: sdo 0os modos de objetivacdo da natureza que conectam, via homologia,
as relacbes que os seres humanos estabelecem com seu meio ambiente as que
estabelecem em seu meio social.

Mas ha mais. Sobre o animismo como modo de objetificacdo da natureza,
Descola sugere que ele pode se desenvolver segundo dois principios sociais distintos.
a reciprocidade e a predagdo. Para demonstrar a diferenca entre esses principios, o
autor compara os Desana (tukano) do noroeste amazonico aos povos jivaro do Alto
Amazonas. Segundo o autor, os Desana se organizam a partir do principio de
reciprocidade. Sua relacdo com o reino natural € a da troca de mortes humanas por
mortes animais: ao morrer, a alma humana vai viver no mundo subaguatico protegido

pelo Mestre dos Animais e, em troca dessa alma humana, 0 xama negocia com 0
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Mestre a liberacdo de animais para cagar. Esse principio de equilibrio com o mundo
natural organizatambém avida social daadeia: os casamentos e os rituais também se
ordenam pela reciprocidade: “a semelhanca do sistema de relagbes com 0 mundo
animal, o dominio socia dos Tukano é inteiramente regido pela légica da
reciprocidade” (1992: 118). Por outro lado, os Jivaro se organizariam pelo principio
da predacdo. Aqui nem a captura do exterior nem o ordenamento do interior do socius
envolvem pagamento, compensacao ou qualquer forma de reciprocidade: “ O rapto de
identidades reais ou virtuais entre inimigos proximos ou distantes, e aincorporacéo de
animais sob a capa da afinidade ficticia, expressam, em dominios diferentes, uma
idéntica negacao de reciprocidade nas trocas com os outros’ (1992: 120).

Vése como o texto de Descola modifica os termos de andlise da relacéo
sociedade-natureza propostos por Erikson. Para Descola (1992), os reinos natural e
socia também sdo distintos e se relacionam através dos idiomas de parentesco, mas,
diferentemente da abordagem de Erikson, as interagfes que 0s reinos estabel ecem ndo
s80 mais relacdes de prestacdo e contra-prestacdo dadas em funcdo de um mal estar
conceitual (o desequilibrio de uma prestacéo ndo paga): as interacdes entre sociedade
e natureza s8o, aquii, relagdes | 6gicas de homol ogia estabel ecidas por préticas distintas
de objetivacdo (o totemismo e o animismo). Tomando a reciprocidade e a predacdo
como modos diferentes de se praticar a homologia entre os reinos social e natural nos
sistemas animicos, parece-me que Descola (1992) procurava, ai, dissociar 0 que
Erikson tomava como complementar: para Descola a reciprocidade ndo € um
movimento a procura de equilibrar e completar a predacdo cinegética, pois, para o
autor, a predacdo ja é, independe e alternativamente a reciprocidade, um principio de

ordenacdo social, e ndo precisa nem de compensacéo nem de complemento®.

5 Héa um outro ponto do argumento de Descola (1998) que, a primeira vista, também remeteria
ao trabalho de Erikson (1987). Neste artigo Erikson apresenta trés tentativas de solucéo do problema
gue levanta (o da ndo-reciprocidade que todo ato cinegético implica). As trés tentativas de solucdo sdo
a negociacdo, a adlianca e a dadiva. Descola (1998) também prop8e trés principios animistas que
informam arelagdo com a caga: areciprocidade, a predacdo e, a dadiva. Apesar datriparticdo coincidir,
acredito que se tratam de coisas diferentes. As tentativas de solugdo que Erikson encontrou vinham, na
economia de seu argumento, para afirmar que, independentemente da tentativa, SO se pode escapar do
desequilibrio sistémico causado pela ndo-reciprocidade cinegética quando se faz oferecer
contrapartidas (como a criacdo de xerimbabos). Diferentemente, no artigo de Descola as modalidades
de interacdo com a caga serviam para sustentar algo muito diferente: tratava-se de isolar e descrever
modalidades diversas de sociologias animistas ha Amazonia cujos dinamismos, positivos, ndo se
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Este artigo de Descola foi muito importante para o debate sobre as relagoes
entre sociedade e natureza — nogbes que, hoje em dia, parecem um tanto quanto
antiquadas. O trabalho que levou adiante e desenvolveu por outras vias a
problematizacdo das nocBes de sociedade e natureza que o trabalho de Descola
comegava a operar € o também semina artigo de Eduardo Viveiros de Castro
intitulado “Os pronomes cosmoldgicos e 0 perspectivismo amerindio”, escrito em
1996 em diélogo estreito com Tania Stolze Lima’.

O argumento central do artigo de Viveiros de Castro (1996) pode ser tomado
como o desenvolvimento, no campo da relagdo entre sociedade e natureza
(continuemos com estes termos, por ora...), de algumas das propostas que o autor ja
havia apresentado em trabalhos anteriores, a saber, sua tese de doutorado sobre os
Araweté (1986) e seu artigo sobre a afinidade na Amazonia (1993). Em Araweté: os
deuses canibais (1986), Viveiros de Castro aborda o tema do canibalismo indigena
inserindo os dados araweté e tupinambd (sec. XVI e XVII) em um sistema
comparativo tupi de maneira a fazer os fatos tupinamba iluminarem os fatos araweté,
e vice-versa. Os resultados dessa comparacdo sdo bem conhecidos. Viveiros de Castro
propés tomar o canibalismo funeré&rio araweté como transformacdo historico-
estrutura do canibalismo bélico tupinambd, interpretando-os como mecanismo
operador de um devir-outro nessas sociedades tupi. O canibalismo, aqui, foi tomado
como fundamento etnogréfico do que o autor veio a chamar de “cogito canibal”: ao
contrario do cogito cartesiano que pensa 0 pensamento enquanto auto-evidéncia de
um Eu pensante (e existente) — “Eu penso, logo existo” —, o cogito canibal € aquele
que, segundo o autor, pensa o pensamento enquanto forma de relagdo com outrem, i.e.,
enquanto relacdo social que implica o devir-outro daquele que pensa. Ponto
importante, esse devir canibal operaria por um mecanismo de comutacdo de
perspectivas. 0 eu se determina como outro pelo ato mesmo de incorporar a posicao e
a perspectiva desse outro. Devorar o outro implica reciprocamente em ser devorado

instituem sobre causas negativas (como o desequilibrio sistémico da ndo-reciprocidade venatéria). Se
parece haver uma inspiracdo de Descola no trabalho de Erikson, ha também um deslocamento
importante entre as propostas.

6 O artigo Ténia Stolze Lima (1996) sobre a caca yudja aos porcos, publicada na mesma revista

e edicdo em que Viveiros de Castro publicou seu artigo, receberd desta tese uma atencéo demorada
mais adiante.
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(no sentido de ser agenciado) pelo ponto de vista dele.

Seu artigo de 1993, “ Alguns aspectos da afinidade no dravidianato amazonico”
propde pensar a sociologia do parentesco a partir das relagdes sociais — rituais e
politicas — que se estabelecem na periferia desse parentesco. Comparando um vasto
material etnogréfico amazénico, Viveiros de Castro observa que: [1] a grade
diametra da terminologia dravidiana é infletida pelo concentrismo espacial da
socialidade, fazendo com que, do ponto de vista da cognagéo, consanguineos e afins
proximos gam sob 0s modos da consanguinidade e consanguineos e afins afastados
aam sob os modos da afinidade; [2] fora do campo da cognac&o, 0s estrangeiros que
ndo podem ser determinados nem como consanguineos nem como afins sdo, no
entanto, assimilados como afins potenciais (tanto terminolégica quanto
sociologicamente), de maneira que a afinidade e a consanguinidade ndo mantém a
mesma relacéo com o todo. Ao considerar amplamente o campo da socialidade (i.e.,
dentro e fora dado campo da cognag&o), Viveiros de Castro procura demostrar que a
relacdo entre consanguinidade e afinidade ja ndo se mostra como uma relacéo de
simetria e equipoléncia, mas de assimetria e hierarquia. Movendo-se de fora para
dentro no espago concéntrico que constitui 0 campo da sociaidade, a afinidade
potencial englobaria e determinaria 0 parentesco, passando da poténcia (*afinidade
sem afins’) ao ato (“afins sem afinidade”). Enfim, aideia de que a afinidade potencial
engloba (sensu Dumont 1992) o parentesco faz referéncia ao movimento da predacéo
canibal e, por conseguinte, a troca que a caracteriza: toda troca matrimonia é
assmeétrica justamente porque ela € segundo o0 autor, uma atualizacdo dessa
reciprocidade predatoria e canibal.

Em 1996, entdo, Viveiros de Castro propde entender as relacdes entre humanos
e as subjetividades outras do cosmos como relacbes de predacdo e de afinidade
potencial. Sua proposta é a de que as interagGes entre humanos e animais implicam
um regime ontoldgico de relacdes inter-perspectivas marcada pela diferenca entre a
poténcia e 0 ato: [1] as relagbes sociocentradas (i.e., as relacbes entre perspectivas
coletivas. “nés’ e “eles’) sdo relacdes potenciais; [2] as relacbes egocentradas (entre
as perspectivas “eu” e “tu”) sdo aqui também ato e atualizacdo. Me explico melhor.

As relagdes entre “nos’ (humanos) e “eles’ (os outros; ndo-humanos) séo
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relacbes que descrevem 0 perspectivismo amerindio como “uma convengao
interpretativa bésica da praxis indigena’ (Viveiros de Castro 2008: 96): tipicamente,
em condi¢des normais, entende-se que toda espécie de agéncia que povoa 0 COSMOos
percebe-se a S mesma como humana e as outras espécies ou CoOmo presas ou Como
predadores ndo-humanos. Assim, por exemplo, os indios tomam-se como humanos,
Mas 0S jaguares 0s veem como animais de presa e 0S porcos 0S veem como animais
predadores; por seu turno, 0s jaguares e porcos veem-se a si proprios como humanos,
mas sdo tomados pelos indios como predadores (0s jaguares) e como presas (0S
porcos). Dois pontos se destacam dessa exposicao: [1] a posicéo subjetiva, por ser
auto-constituida (e ndo projetada animicamente), € largamente experienciada no
cosmos. todas as espécies que 0 povoam, ao verenmse como humanos, constituem
para S uma posicdo subjetiva que equivale as posicies que as outras espéecies
constituem para si mesmas, [2] as relagdes que esses sujeitos auto-constituidos (“nos’)
mantém com outros sujeitos (“eles’) sdo relagdes potencialmente predatdrias — visto
que, em condicBes normais, as espécies que povoam o cosmos dispdem-se, entre si,
ou como predadoras ou como presas.

Se o potencial relacional do regime perspectivista € predatério, envolvendo
virtualmente um numero indeterminado de perspectivas coletivas (“nés’ e “ees’),
segue-se, segundo o autor, que a atualizagcdo dos encontros particulares entre um “eu”
e um “tu” se constituem como relagbes de predacdo entre perspectivas. Conforme
Viveiros de Castro (1996, 2002, 2011), um encontro entre duas perspectivas
particulares d&se como uma disputa vital pela posicado de humano: aquele que ocupar
aposicao de primeira pessoa (“eu”) irdimpor ao encontro seu ponto de vista— ou sgja,
aquele que ocupar a posi¢ao de segunda pessoa (“tu”) passara a perceber o encontro a
partir do ponto de vista de seu interlocutor. A disputa pela posi¢éo de primeira pessoa
é, nesse sentido, uma disputa predatéria: qual dos pontos de vista do encontro
canibalizara o ponto de vista de seu interlocutor? Quem no encontro ocupara a
posicédo de predador?

Esta pequena exposicdo do trabalho de Viveiros de Castro (1996) nos gjuda a
entender suas diferencas em relagdo ao trabalho de Descola (1992). Em primeiro lugar,
h& uma diferenca no tratamento das relacfes entre o social, o natural e o cultural. Para
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Descola a continuidade cultural dos sistemas animicos (i.e., a ideia de que humanos e
animais sdo dotados de graus diversos de uma subjetividade compartilhada) esta em
funcdo da operacdo de uma légica socia que pressupde a distingdo entre sociedade e
natureza: € essa distincéo entre as esferas social e natural que faz possivel ndo so as
homologias animistas de reciprocidade e predacdo, mas também as homologias
totémicas. Para Viveiros de Castro ndo ha distingdo ontol égica entre a esfera humana
e a natural: atravessadas pelo idioma da afinidade potencial, ambas sGo marcadas
como esferas sociais, i.e., se dispdem num mesmo e Unico plano de socialidade. Neste
plano, a subjetividade € algo potencial aos seres, e todos os seres gque de fato séo
sujeitos 0 sdo da mesma forma — todos se veem como humanos, bebem cauim, etc:
ndo ha diferenca entre graus de subjetividade. 1sso implica que a distingdo entre
cultura e natureza se dara, para Viveiros de Castro, como o efeito do encontro de
perspectivas. se para Descola a continuidade cultural (gradual) ndo apaga a distingéo
entre as esferas socia e natura (i.e., entre as séries das homologias de reciprocidade e
predacdo), para Viveiros de Castro a seérie socia € unica e marcada pela predacéo
generalizada, por um jogo de perspectivas (quem ocupara a posi¢do de humano?) que
faz da distinc&o entre cultura e natureza uma questdo de apreensdo subjetiva.

Em segundo lugar, ha uma diferenca entre os modos como Viveiros de Castro e
Descola entendem as relagdes entre predacdo e reciprocidade. Se para Descola
predacdo e reciprocidade sdo principios diversos dos modos animistas de se
configurar 0 social, para Viveiros de Castro a reciprocidade é como vimos, o
mecanismo assimétrico pelo qual opera o principio geral da predagéo (a devoracéo da
perspectiva alheia implica ser devorado por esta perspectiva: trata-se de uma espécie
de troca de perspectivas). Nesse sentido, a proposta de Viveiros de Castro também se
diferencia da proposta de Erikson: aqui a predacéo ndo seria um dos momentos da
reciprocidade (a prestagdo que pede uma contra-prestacéo), mas o modo mesmo como
areciprocidade, sempre assimétrica, pode se fazer valer.

(1.2) Mal estar do cagador: os perigos e os cuidados da cacada

Passemos para um outro artigo, publicado no mesmo ano do trabalho de Viveiros de
Castro (1996), alusivo também ao trabalho de Descola (1992) sobre o animismo.
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Trata-se de um artigo de Stephen Hugh-Jones intitulado “Bonnes raisons ou mauvaise
conscience? De |'ambivalence de certains Amazoniens envers la consommation de
viande’. Este trabalho explora por outro viés aquela questdo do mal estar do cagador
amazOnico que, como vimos, ja estava apontada no artigo de Erikson (1987). E a
partir do questionamento do carater conceitual do mal estar do cagador (mal estar que
seria motivado pela ndo-reci procidade inerente ao ato cinegético) que Hugh-Jones vai
propor tratar o animismo amazonico a partir de uma perspectiva menos logica. Para o
autor o mal estar do cacador ndo é conceitua mas moral, isto & trata-se de ma
consciéncia — algo que ele procura demostrar a partir da andlise dos modos de
consumo de carne na Amazoénia’. Citando aquela passagem famosa de Descola sobre
0s sistemas animicos serem uma inversio simétrica das classificacdes totémicas,

Hugh-Jones procura propor e justificar uma abordagem mais fenomenol dgica:

Je partage cette opinion et n'en conteste aucunement |'utilité. Cependant, le superbe
agencement structuraliste de cet argument formulé en termes d'ordres conceptuels
paralléles occulte le fait qu'un tel animisme implique également des considérations
morales sur ce que devrait étre le mode dinteraction convenable avec le monde
animal. Or, il sagit ici d'une interaction entre organismes vivants, et non entre
abstractions collectives (Hugh-Jones 1996: 05)2

A defesa de que se trata menos de relagOes |ogicas do que de interacOes entre
organismos vivos fundamenta o ponto central da critica de Hugh-Jones. E nessas
interacOes entre organismos Vivos, entre cacadores e animais vivos, que se pode
entender o fato de que “les animaux suscitent énormément d'intérét, d'affection, de
respect et d'admiration. Ils apparaissent comme une source de plaisir et dintenses
expériences émotionnelles. Leur comportement, les sons qu'ils émettent et leurs
dérivés corporels — surtout dans le cas des oiseaux — revétent également une
importance cruciale en tant que matiére premiere et source d'inspiration esthétique qui

7 Assim como o trabalho de Descola (1992), o material etnogréfico analisado por Hugh-Jones
refere-se aos grupos tukano e aos grupos jivaro. A etnografia tukano também é central para a proposta
de Viveiros de Castro (1996).

8 Tenho areferéncia da versdo eletrénica do artigo, ndo a versdo publicada em papel. A versdo
eletronica pode ser acessada em: < http://terrain.revues.org/index3161.html >.
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se manifeste dans le chant, la danse et I'ornementation corporelle’ (Hugh-Jones 1996:
06). E esse contato intimo que faz os cacadores huaorani, por exemplo,
experimentarem uma compaixao diante dos animais — compaixdo que passa pelatroca
de olhares com eles (cf. Hugh-Jones 1996: 06).

O autor se apressa a dizer, no entanto, que néo se trata, agui, de destacar uma
espécie de sentimentalismo nas relacBes cinegéticas entre pessoas e animais na
Amazbnia. Conforme entendo, sua proposta € a de levar a s&io, no plano
fenomenol 6gico, a identificacdo animista com os animais, deslocando a questdo para
o campo do sensivel e da experiéncia estética. A fluidez perene da linha que separa
humanos e animais, por um lado, e a consciéncia humana de gque a perpetuacéo da
espécie depende da destruicdo consumptiva de elementos vivos, por outro, estariam
na base da ma consciéncia amazonica e ocidental em relacdo ao mundo natural — e
neste ponto, o das comparagdes mais panoramicas, Hugh-Jones néo se difere nem de
Descola (que cotga o totemismo e a animismo amazonicos com 0 naturalismo
ocidental), nem de Viveiros de Castro (que propde o0 multinaturalismo do
perspectivismo amazonico via comparacdo com o multiculturalismo do relativismo
ocidental).

Enfim, para Hugh-Jones o material amazOnico referente a0 mal estar do
cacador indica uma problemética moral: questes sobre os modos de ser do cagador e
questdes referentes ao controle de si. Tratando dos grupos tukano, por exemplo, o
autor sugere que os dois modos de ser do cagador — os ideais do guerreiro e do
homem pacifico (“mestre de si”) — sGo opostos em diversos aspectos e momentos da
cacada: a caga coletiva é mais agressiva (i.e., guerreira) que a caga individual; o uso
de zarabatanas implica um modo de ser mais pacifico que o uso de langas (mais
guerreiro); o consumo de peixes faz os cagadores e os demais assumirem um modo de
ser mais pacifico que o consumo, por exemplo, de queixadas; etc. O interessante aqui
€ observar como as releituras de Hugh-Jones e Viveiros de Castro do animismo
descoliano passam por uma apreensdo estética e sensivel do conceito. Ambos
abordam em seus argumentos o gque esta implicado, por exemplo, na troca de olhares

entre humanos e animais® — o que os leva imediatamente a considerar os perigos

9 Hugh-Jones chega a abordar mesmo uma troca de perspectivas nas relagdes com os animais.
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concretos envolvidos nos encontros pragméti cos entre cagadores e suas presas. Mas se
Hugh-Jones (1996) trata a quest@o dos perigos cinegéticos a partir da méa consciéncia,
dos modos de ser e do controle de si, Viveiros de Castro (1996) toma os perigos a
partir do jogo e da disputa de perspectivas, isto €, do risco de se perder, no encontro

intersubjetivo, seu ponto de vista humano para a presa.

Phillipe Descola se posicionou em relacdo as reagdes e as propostas de Viveiros
de Castro e Hugh-Jones. Em “Estrutura ou sentimento: a relagdo com o animal na
Amazonia’ (1998), Descola responde as criticas de Hugh-Jones (1996) tomando,
como um de seus apoios, o artigo de Viveiros de Castro (1996).

Descola procura rechagar a leitura do conceito de animismo realizada por Hugh-
Jones e sua tentativa de aproximar, via ma consciéncia, as relagdes que as
sociocosmol ogias ocidentai s e amazonicas mantém, respectivamente, com 0s animais.
O autor reconhece a pregnancia e a importancia da questdo posta por Hugh-Jones — a
saber, a ambivaléncia das atitudes do cagador diante da morte e do consumo dos
animais —, “mas dai a lhe imputar [a0 cacador] um sentimento de ma consciéncia e a
derivar desta os comportamentos na realidade muito diversos que caracterizam o
tratamento da caga na regido, ha um passo que me recuso a dar” (Descola 1998: 32).
O ponto, se bem entendo o autor, € que o antropocentrismo naturalista que informa o
ecologismo ocidental difere fundamentalmente do antropomorfismo que informa as
ecologias amazonicas: se 0 ecologismo naturalista tende a aproximar, via sentimentos
altruistas, esferas que permanecem separadas do ponto de vista cultural (poisadivisao
entre sociedade e natureza é uma distincéo estabelecida a partir do critério da cultura:
a sociedade tem e/ou é cultura, mas a natureza ndo), no animismo amazonico as
esferas natural e social deixam de se separar sob este critério cultural (a diferenca

cultural entre humanos e animais na Amazonia é, para Descola, uma diferenca de

Assumindo que na Amazonia o consumo de gente implica a apropriacéo de seu ponto de vista, i.e.,
implica a experiéncia de passar a ver as coisas a partir de um ponto de vista alheio (citando, entre
outros autores, o trabalho de Viveiros de Castro 1986), Hugh-Jones sugere que o consumo de animais
pacificos, como o peixe, implica uma afetacdo de passividade, enquanto que comer animais mais
aguerridos implicaria, outrossim, em afeccBes mais guerreiras. Ver Hugh-Jones 1996: 06.
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grau). As aproximagdes animistas ndo se dariam, portanto, a partir dos sentimentos
humanos para com os animais, como efeito da capacidade de sentir 0 outro ser vivo
como semelhante, mas a partir do compartilhamento de estruturas subjetivas de
pensamento e acdo, i.e., como efeito da capacidade de pensa-lo como semelhante: a
condicdo humana, afirma Descola, € um atributo l6gico de consequéncias
socioldgicas, que dotam os seres animados de capacidades culturais de pensamento e

acao.

Como apoio para seu argumento, Descola comenta sua andlise do animismo
achuar a partir trabalho de Viveiros de Castro sobre o perspectivismo. O trecho é
longo, mas acho importante citalo integralmente para entendermos o modo como

Descolainterpreta e se apropria da proposta perspectivista de Viveiros de Castro:

A diversidade dos indices classificatérios empregados pelos amerindios para dar
conta das relagdes entre os organismos indica suficientemente a plasticidade das
fronteiras da taxionomia do vivente. Porque as caracteristicas atribuidas as entidades
gue povoam o cosmos dependem menos de uma definicdo prévia de sua esséncia do
gue das posi¢des relativas que ocupam umas em relagdo as outras em funcéo das
exigéncias de seu metabolismo, notadamente de seu regime alimentar. A identidade
dos humanos — vivos e mortos — como as plantas, 0os animais e os espiritos €
inteiramente relacional, e portanto sujeita a mutagdes ou metamorfoses de acordo
com os pontos de vista adotados. Com efeito, cada espécie, em sentido amplo,
apreenderia as outras espécies em funcgéo de seus critérios proprios, de sorte que um
cagador, em condi¢des normais, ndo notard que sua presa animal se vé como um ser
humano, nem que vé a ele como uma onga. Do mesmo modo, a onga vé o sangue que
lambe como garapa de mandioca; 0 macaco-aranha, que o japim imagina cagar, para
0 homem néo passa de um gafanhoto; e as antas, que a cobra pensa fazer sua presa
preferida, na realidade sdo seres humanos. Gragas a troca permanente das aparéncias
gerada por esses deslocamentos de perspectiva, os animais se consideram de boa-fé
dotados dos mesmos atributos culturais que os humanos: os tufos de pena de sua
cabeca s80 para eles cocares, sua penugem uma tanga, seu bico uma langa, e suas
unhas, facas. O extremo relativismo perceptivo das cosmologias amazonicas gera
uma ontologia, batizada de “perspectivismo” por Eduardo Viveiros de Castro (1996),
gue nega aos humanos o ponto de vista de Sirius, afirmando que multiplas visBes de
mundo podem coabitar sem se contradizer. Ao contrério do dualismo moderno, que

ostenta uma multiplicidade de diferengas culturais sobre o fundo de uma natureza
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imutavel, o pensamento amerindio encara 0 cosmos inteiro como animado por um
mesmo regime cultural, diversificado ndo tanto por naturezas heterogéneas, mas
antes por maneiras diferentes de uns apreenderem os outros (Descola 1999: 121-
122)%°

Ainda que utilize o termo “ontologia’, o comentario de Descola ndo capta as
implicacdes ontolbgicas da proposta de Viveiros de Castro. Pois ndo se trata de um
“extremo relativismo”, de uma multiplicidade de “visdes de mundo que coabitariam
esse mundo sem se contradizer”. O perspectivismo de Viveiros de Castro propde um
multinaturalismo, isto € uma multiplicidade de mundos que se coabitam em
contradicdo. A auséncia do ponto de vista de Sirius no perspectivismo € menos a
auséncia do ponto de vista a dominar a tarefa de representar o0 mundo do que a
auséncia de um mundo uno ou de uma natureza Unica, 0 que significa dizer que os
diferentes modos pelos quais 0s entes se apreendem implicam, sim (ao contrério do
gue afirma Descola sobre Viveiros de Castro), uma multiplicidade de “naturezas
heterogéneas’. Dito de outro modo, ndo se trata — voltemos ao inicio do parégrafo de
Descola — de uma “diversidade dos indices classificatorios” ou de uma “ plasticidade
das fronteiras da taxionomia do vivente’, trata-se da constituicdo de mundos, de
mundos diferentes que se constituem a partir de pontos de vista diferentes: o japim
ndo “imagina’ cagar um macaco-prego gque € um gafanhoto para 0s humanos; assim
como 0s humanos, o0s japins também cagam macacos-prego, mas 0 que o0 ponto de
vista dos japins constitui como macaco-prego o ponto de vista dos humanos constitui
como gafanhoto. A implicacdo disso é que ambos usufruem do mesmo regime
alimentar (ambos comem macaco), mas a principio ndo poderiam compartilhar o
mesmo repasto (0 macaco de um € o gafanhoto do outro).

O ponto cego do comenté&rio de Descola talvez se deva a procura de uma
homologia entre as séries natural e social: um japim comendo gafanhoto na série
natural estaria para um homem comendo macaco na série socia —a homologia sendo
garantida ai pelo modo como os pontos de vista (japim e humano) representam o que
comem: ambos tomam seu repasto como “macaco”. Ao pressupor uma distingéo entre

essas duas séries, 0 jogo de perspectivas proposto por Viveiros de Castro s6 pode ser

10 Uma passagem praticamente idéntica se encontra em Descola 1998: 27-28.
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lido como um jogo de homologias entre representagdes. Mas, como vimos, 0
perspectivismo nem toma a apreensédo de um ponto de vista como representacéo
(toma-0, ao contrério, como percepto), nem pressupde séries distintas vinculadas por
uma homologia; ao contrario, Viveiros de Castro pressupde uma Unica série social,
um unico plano de socididade (o da afinidade potencial), feito de perspectivas
diferentes cujas interagcbes constituem um regime multinaturalista. Enfim, Tania
Stolze Lima tem razdo em insistir, em diferentes momentos de sua obra (Lima 1996,
1999, 2011), sobre a diferenca entre os idiomas analiticos do animismo e do

perspectivismo.

(1.3) Predacéo e familiarizacao
Por fim, a complementariedade entre as relactes de predacéo e familiarizacdo dos
animais, apontada naguele texto de Erikson (1987), recebe de Carlos Fausto um
tratamento original. Se Erikson toma a predacdo e a criagdo de animais como
movimentos complementares (mas ndo necessariamente vinculados) do processo de
assimilacdo do animal pelas sociedades humanas, Fausto toma a predacéo e a
familiarizagdo como momentos complementares necessariamente vinculados de um
processo dialético e eminentemente assimétrico orientado para a producéo de pessoas
e de parentescos entre pessoas. O texto em que Fausto trabalha seu conceito de
predacdo familiarizante para compreender as relacdes entre humanos e animais é o
bem conhecido “Banquete de gente: comensalidade e canibalismo na Amazénia’
(2002).

Retomando os modos descolianos (dadiva, reciprocidade e predacdo) para
comparar a caca dos povos amerindios do Subértico com os da Amazoénia, Fausto tece

as seguintes consideracdes (que constituem-se como 0 pressuposto de sua andlise):

Quando passamos da floresta boreal para a tropical, parece haver uma
inversdo de dominancia entre os esquemas de relacdo humano-animal: se
no Subartico a dadiva e a reciprocidade imperam, na Amazbnia, 0
esquema mais produtivo parece ser o da predagdo. E dificil dizer se esse
contraste é apenas empirico ou se resulta também das diferencas de

abordagens dos pesquisadores de cada regido; tampouco sabemos se

26



corresponde a uma distingdo de longa duracdo ou se é um fendmeno
historicamente recente. Para os fins deste artigo, o contraste, sgja ele
literal ou literdrio, permite apontar ndo apenas maneiras diferentes de
conceitualizar a atividade cinegética — algo que, como mostrou Descola
(1992), pode aplicar-se internamente a Amazbénia —, mas sobretudo
chamar a atencéo para um aspecto pouco explorado no caso boreal e que

me parece central nafloresta tropical: o fato de que a predacdo é um vetor

de socialidade transespecifica. I nteressa-me menos sugerir que os modelos

da dadiva e da reciprocidade tém relativamente uma produtividade menor
na Amazbnia, do que inserir a caca em um conjunto de relaces
predatorias entre diferentes tipos de gente. Meu argumento supde que
humanos e animais estdo imersos em um sistema sociocdésmico no qual o
objeto em disputa € a dire¢do da predacdo e da producdo do parentesco.
(Fausto 2002: 11 — grifos adicionados)

Pensando o universo cinegético a partir do conjunto mais amplo das relactes
predatérias, Fausto sugere que as relacdes de predacdo familiarizante na Amazonia
podem assumir duas formas: aguerrae acaca. A diferenca entre essas duas formas de
predacdo ndo seria dada a priori (por exemplo: a guerra como predacdo inter-humana
e a caga como predacdo inter-especifica), mas construida a posteriori, nos momentos
de familiarizagdo da relagéo, i.e., nos momentos de controle consumptivo do que foi
assimilado: a guerra, em funcdo da producdo de pessoas, se consumaria como
canibalismo, e a caga, em funcdo da producdo do parentesco entre pessoas, se
consumaria como comensalidade.

O pressuposto da proposta é que o estado ndo-marcado do que se consome € 0
estado da agentividade. Na relagdo com a comida, para se produzir a caga € preciso
tentar retirar sua agéncia (a partir de uma série de técnicas de manipulacéo e preparo)
e, para se produzir a guerra, é preciso garantir sua agéncia (ingerindo-a com o
principio ativo da carne). Para procurar compreender a dinémica dessas relagtes de
predacdo familiarizante, me parece que Fausto retoma um outro ponto do argumento
de Descola, a saber, aquele referente a gradacdo da agentividade entre as espécies do
cosmos. Os seres gue habitam o cosmos podem ser classificados num continuum de
agentividade: conforme a posi¢cdo que uma espécie qualquer ocupa neste continuum,

ela apreendera seres de maior ou menor envergadura agentiva. O ponto & a medida
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gue uma espécie qualquer vai se aproximando de seu polo mais intensivo de
agentividade, as presas que ai se busca capturar vao se tornando cada vez mais
incomestivels como pura comida e, quando ingeridas, 0 sdo apenas na forma guerreira
e canibal; ao passo que aproximando-se do polo menos intenso de agentividade, o
processo de dessubjetivacado dos bichos vai se tornado mais facil e os riscos de contra-
ataque vingativo das presas animais, consequentemente, menos perigosos. O
interessante da analise fica por conta dagueles seres que, do ponto de vista do
predador, apresentam envergaduras agentivas muito semelhantes: no caso dos
humanos, por exemplo, a linha entre guerra e caga torna-se mais ténue nos encontros
estabelecidos com 0s queixadas e com os inimigos (tornando dificil ao predador
garantir acomensalidade sobre canibalismo)*.

Em suma: para Fausto a predacdo pode se atualizar ou como caga, ou como
guerra. Esse modo de pensar a predacéo difere do modo como Viveiros de Castro
propde pensar a relacdo. Se para ambos a predacdo € movimento de incorporagcdo que
leva a transformacéo (afeccdo) do predador, para Viveiros de Castro este movimento
se faz por um mecanismo de troca de perspectivas e, para Fausto, esse movimento se
faz por um mecanismo de controle simbdlico da perspectiva capturada, cujo modelo
derelacdo é adafamiliarizacdo, i.e., a darelacdo entre senhor e xerimbabo:

A copula predatéria, em meu esquema, deve ser entendida como supressdo, como o
Aufhebung da dialética moderna. O predador nega sua presa a0 mesmo tempo em
gue a afirma, pois emerge da relacdo como novo sujeito afetado pelas capacidades
subjetivas da vitima — ou, para usar um conceito de Viveiros de Castro, por sua
perspectiva. Ndo se trata, contudo, de um livre intercAmbio de perspectivas, mas de
uma relacdo assimétrica de controle simbdlico, que torna possivel a reproducdo da
vida e da sociedade. Ao mesmo tempo, em sua ambiguidade, 0 movimento projeta o
espectro da predagdo sobre o interior: 0 outro inteiramente controlado,
completamente alienado e domesticado, de nada serve. Para serem poderosos, xamas

e guerreiros ndo podem jamais controlar inteiramente seus xerimbabos, devendo

11 Ao analisar a famigerada guerra de vinganga dos Tupinamb& quinhentistas, por exemplo,
Fausto sugere que a relacdo matador-vitima era constituida como guerra, para garantir que 0 consumo
dos demais aldedes se desse sob a forma de caga, i.e., sob a forma de comensalidade antropofagica
(pois a atividade de controle da agentividade do cativo se concentraria no abatimento da vitima pelo
matador: o abatimento era tomado, digamos, como um proto-cozimento da vitima, como modo de
tentar garantir a dessubjetivagdo de sua carne).
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garantir a condi¢do subjetiva do outro e correr o risco de perder asua. Eis, por fim, o
infortdnio (e afortuna) do mestre selvagem (Fausto 1997: 05)

No que se refere as relagdes entre reciprocidade e predacdo, a proposta de Fausto se
distancia da de Viveiros de Castro e se aproxima da de Descola. A referéncia a
cinegética do Subartico no inicio de seu texto aponta para isso: para Fausto ha
cacadas que ndo se dao pelo principio da predacdo familiarizante, pois nem a
assimilacéo dos animais se daria por captura, nem seu consumo implicaria algum
trabalho de controle simbdlico: na floresta boreal a assimilacdo do animal se daria
como dédiva e o trabalho do consumo (que respeita uma ética rigorosa) se daria para
garantir a contra-dédiva ao animal, garantindo a ele a possibilidade de ressuscitar. E
isso nos leva a uma Ultima considerac@o comparativa: 0 conceito de familiarizacéo de
Fausto difere do de Erikson. Para Fausto a familiarizacdo do xerimbabo néo seria o
movimento a compensar 0 desequilibrio assimétrico inerente a prestacdo predatoria,
mas a forma e 0 modelo de um movimento positivamente assimétrico que consumaria

0 ato de predacdo — coisaindependente e irredutivel areciprocidade.

2) Motivacdes ethogr aficas e focos analiticos

As diferencas entre as propostas dos autores aqui resenhados fica bem clara no modo
como cada um entende e/ou propde os conceitos de predacdo e familiarizacdo (e
também de reciprocidade). Acredito que tais diferencas se devem tanto as motivagoes
etnogréficas quanto aos focos analiticos que constituem as propostas de Erikson,
Hugh-Jones, Descola, Viveiros de Castro e Fausto.

A motivacao etnogréfica para a proposta de Erikson (1987) estd, como vimos,
na difusdo do que parece ser um mal estar relacionado ao ato cinegético na Amazonia
indigena. O autor encontrou sua chave analitica no conceito de reciprocidade: a
familiarizag&o de animais foi tomado como o movimento mais eficaz para equilibrar a
predacdo dos bichos. O mal estar cinegético, assim, ndo estaria ligado propriamente
ao ato de predar (como sugere Hugh-Jones, 1996), mas ao fato da predacéo ser uma
relacdo sem contrapartida necesséria.

Diferentemente de Erikson e Hugh-Jones, a principal motivacéo etnografica

de Descola (1992) se encontra no uso que, de modo geral, os povos indigenas da
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Amazonia fazem dos idiomas do parentesco (afinidade e consanguinidade) no
estabelecimento de suas relagdes com o ambiente. N&0 por acaso, sua proposta
buscou entender 0 que ele mais tarde vaio a chamar de “modos de identificacéo”
(Descola 2005) entre o social e meio ambiente™. O animismo, um desses modos de
identificagdo que ele propds para a Amazonia indigena, se atuaizaria de diferentes
maneiras conforme diferentes “modos de relacdo” (Descola 2005) — entre esses
modos de relagdo o autor propde a predacdo e a reciprocidade (vimos nas paginas
acima como Descola procurou diferenciar o animismo predatorio dos povos Jivaro do
animismo troquista dos Desana). Mas a familiarizagdo néo recebeu do autor 0 mesmo
estatuto conceitual das relacdes de predacéo e reciprocidade: seu debate sobre a
familiarizacdo de animais e plantas encerrou-se no campo das técnicas e da
domesticacdo (cf. Descola 2002).

Viveiros de Castro (1996), por sua vez, procurou entender as diferencas de
percepcdo que homens e animais entretém numa interlocucdo pensada e constituida,
na Amazonia indigena, como relacdo social. Esta €, me parece, sua principal
motivacdo etnografica. Sua andlise se baseia no desenvolvimento de um conceito
especifico de perspectiva. Grosso modo, podemos dizer que a sugestdo do autor é€ ade
que toda realidade ai é acessada e vivenciada a partir de uma perspectiva (i.e, ndo
existe redlidade em s, fora de uma perspectiva). Dotados de pontos de vista
especificos, as relagbes entre homens, porcos, ongas e uma multiplicidade de outras
espécies se estabeleceriam, portanto, como relagbes entre perspectivas. A cacada e o
xamanismo sdo dois exemplos dessas relacdes inter-perspectivas. Entre um cagador e
sua pretendida presa ha, conforme o autor, uma relagéo de disputa de perspectivas —
disputa que, como vimos acima, € tomada como predacdo de uma perspectiva por

outra. O xamanismo, tal qual pensado por Viveiros de Castro, me parece receber um

12 Pressupondo que os modos de objetificacdo do mundo operam estabelecendo semelhancgas e
diferencas de “fisicalidade” (forma exterior, substancia, expressdes proprias de um ser) e de
“interioridade” (subjetividade, consciéncia, intencionalidade) entre o mundo e os coletivos que o
apreendem, Descola (2005) propSe um quadro analitico para descrever os quatro modos de
identificacdo possiveis: [1] Animismo: semelhanca entre interioridades diferencas entre fisicalidades;
[2] Totemismo: semelhanca entre interioridades/ semelhanca entre fisicalidades; [3] Naturalismo:
diferenca entre interioridades/ semelhanca entre fisicalidades, [4] Anaogismo: diferenca entre
interioridades/ diferenca entre fisicalidades.
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tratamento semelhante. Em 1996, Viveiros de Castro descreveu 0 xaméa como um
diplomata cdsmico capaz de cambiar sua propria perspectiva pela perspectiva de seus
interlocutores. Em trabal hos posteriores, o xamanismo passou a ser descrito pelo autor
como um processo de “contra-efetuacdo” (Viveiros de Castro 2002): ao propor que
toda perspectiva resulta de um processo de atualizagdo de um fundo virtua de
socialidade, Viveiros de Castro sugere entender o acesso xamanico CoOmo um processo
de contra-efetuacdo desse virtual, i.e., como um processo de passagem de um estado
de opacidade perceptiva (um estado de diferenca extensiva entre as perspectivas) para
um estado de percepcdo em que se pode ver 0s outros como eles proprios se veem
(um estado de diferenca intensiva entre as perspectivas)™. O ponto é que tanto atroca
de perspectiva quanto a contra-efetuacao da perspectiva do xamanismo Sa0 processos
pensados como formas de predacdo: a contra-efetuacdo da afinidade potencial pelo
xama é pensado como uma espécie de ingestdo da diferenca extensiva pela diferenca
intensiva; e 0 acesso do xama a outro ponto de vista como uma forma de se deixar
canibalizar pelo ponto de vista de outrem. A familiarizac8o — essa aproximagdo entre
termos que implica uma espécie de aparentamento entre eles — € pensada pelo autor
como forma de predacio, i.e., como atualizacdo da afinidade potencial ™.

Fausto (2002), enfim, procura pensar as diferencas e as relagdes entre os atos
de predacdo e de familiarizagdo. Sua chave analitica me parece estar no complexo
etnografico amazoénico referente a producdo dos corpos, da pessoa e do parentesco.
Ao propor ver a predacdo e a familiarizacéo a partir da questdo da producdo, Fausto
sugeriu entender estas relagdes como etapas de um processo produtivo: a predacdo
como ato de captura do exterior e a familiarizagdo como forma de controle desse

13 Sobre esses estados opacos e transparentes de percepcdo, ver Viveiros de Castro 2006.

14 Em suas andlises e propostas, Viveiros de Castro ndo se utiliza dos termos familiarizar,
domesticar, aparentar, amestrar, etc com a densidade conceitual que emprega, por exemplo, no uso do
termo cativar. O que certos autores costumam pensar a partir do conceito de familiarizacdo e
domesticagcdo, Viveiros de Castro costuma pensar, acredito eu, a partir do conceito de predagéo e
afinidade (i.e., atualizagdo e contra-efetuacao). Vide, neste sentido, a citagdo a seguir: “Falamos da
afinidade como categoria. A rigor, continuando a aproveitar a linguagem 'obscura mas comoda’ de
Kant (como disse Mauss em algum lugar), deveriamos mais propriamente afirmar que ela é o esquema
sociolégico da real categoria da diferenca ou da relagcdo, cujo outro esquema transcendental € o
canibalismo. Afinidade e canibalismo sdo dois esquematismos sensiveis da predacdo generalizada, que
€ a modalidade prototipica da Relacdo nas cosmologias amerindias’ (Viveiros de Castro 2002: 164 —
grifos adicionados)
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exterior capturado. A complementariedade entre as relagdes de predacéo e de
familiarizag@o implicariam um processo dialético e assimétrico que o autor nomeou

de “predacéo familiarizante’.

(2.1) MotivacOes etnogr aficas e foco analitico desta tese

Esta tese também tem suas motivacdes etnograficas e seu foco analitico. Como
acabamos de ver, as ethografias e 0 debate académico sobre as relacdes entre
humanos e animais na Amazonia indigena nos faz saber, entre outras coisas, [1] que
tais relacOes interespecificas sdo relagdes constituidas como relacfes sociais; [2] que
as perspectivas dos agentes implicados em tais relaces se confrontam; [3] que, nas
cacadas, essas relagdes interespecificas podem se atualizar como predacdo ou como
familiarizacao; [4] que o vetor da predacéo e da familiarizagdo pode se dar tanto do
homem para 0 anima quanto do animal para o0 homem. Estas sdo as principas
motivagOes etnogréficas desta tese. Partindo dai, procuro analisar os modos como as
perspectivas da predacéo e da familiarizacéo se relacionam nos encontros cinegéticos
yudja, Arara, yaminawa e awa-guaga — que abordaremos a seguir utilizando-nos de
um método comparativo (i.e,, cruzando nossas leituras e andlises etnogréficas,
conforme consideramos nas primeiras paginas deste capitulo). Como contribui¢cdo ao
debate académico, esta tese quer sugerir uma maneira diferente de se considerar os

conceitos de predacédo e familiarizacao.
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Capitulo/|

A cacada aos porcosentreos Yudja

1) Enganages xamanicas

Diferentemente das outras cacadas yudja, a caca aos porcos envolve a agcao dos xamas.
O papel do xamanismo nesses casos € basicamente tornar mais segura uma
empreitada que os Yudja consideram especialmente perigosa. Téania Stolze Lima
(1996) destaca duas formas desse xamanismo cinegético. A primeira € uma técnica

gue se usava antigamente, assim descrita pela autora:

Desgjando-se comer a caga, dizia-se a0 xama “Va chamar os porcos!”. Ele usava
paraisso um apito de coco, replica do apito que os porcos fabricam e definem como
sua “flauta’. Os porcos ouviam a musica e diziam: “Eles vao dar uma festal Vamos!
Vamos!” Alegres com a oportunidade de dancar e beber com os Yudj4, demoravam
de um atrés dias para chegar, conforme a disténcia em que se encontravam. Quando
desembocavam no rio, atravessavam em direcdo aos Yudja, passando por entre as
casas (situadas em umailha), e de novo entravam nas aguas. “Nesse momento, Vocés

v&0 e matam, dizia o xama. Era excelente!” (Lima 1996: 23)™

Nesta técnica, dois pontos tendem a amenizar o perigo da cagcada. Em primeiro
lugar, abater os porcos quando eles estdo mergulhados no rio parece envolver menos
riscos para o cacador, visto que as presas, ai, hdo tem nem muitas alternativas de fuga

nem muitos modos de contra-atacar'®. Nesses casos, até as mulheres, que entre os

15 Em seu livro de 2005, Lima nos relata os motivos pelos quais passou a utilizar o nome Y udja
(em lugar de Juruna) para se referir ao povo com quem trabalha: “ Esse povo assumia até recentemente
dois etnénimos, um de verdade e outro de mentira: Y udja e Y uruna (Juruna). [...] Ha alguns anos, com
a criagdo de uma escola indigena em Tubatuba, e a ortografizacdo da lingua, 0 nome de verdade impbs-
se rapidamente entre todas as pessoas. E por isso que esta etnografia trata de um povo chamado Y udja
E de minha responsabilidade a substituicio do etnénimo Juruna por Yudja em todas as falas das
pessoas inseridas nesse livro” (Lima 2005:; 15-16). Por estes motivos, substituimos também o nome
Juruna por Y udjé nas citagdes que fazemos de seu trabalho de 1996.

16 “Os Yudja sonham com a oportunidade de cagar porcos no rio. Quando veem um bando
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Y udjéa ndo sdo cagadoras, podem se armar de bordunas e se aventurar a atac&-10os (se
0s homens n&o estiverem presentes no momento em que 0S Porcos atravessam o rio).
Em segundo lugar, matar porcos que se aproximam voluntariamente da aldeia yudja
envolve, no minimo, menos esforgos para os cagadores. Quando podem, os Yudja
buscam atrair os porcos enterrando na aldeia o feto de uma porca gravida: isto
obrigaria os porcos “a visitar o lugar com frequéncia, como os proprios Y udja fazem
em relacdo aos lugares em gue estdo enterrados seus parentes’ (Lima 1996: 22). Essas
duas vantagens — matar porcos dentro do rio e matar porcos que se aproximavam
voluntariamente — s&0 0 que 0s cacadores esperavam conjugar ao pedir a intervencao
do xam& ApOs consumir um vegetal conhecido como “droga do porco” (Lima 1996:
24), o xama dirige-se aos porcos fazendo parecer que havera uma festa, e os
convidam para ela. Neste ardil, o xama disfarca sua identidade yudjé, fazendo-se
passar, talvez, por porcos € ou por parentes dos porcos, dado que, em seu chamado,
ele ndo se utiliza nem de sua palavra (em forma de canto, por exemplo), nem de seus
instrumentos musicais, mas da réplica da flauta dos porcos'’.

A segunda forma do xamanismo da caca aos porcos se da por uma via onirica.
Trata-se do encontro que um xama yudja estabel ece em sonhos com o chefe-xama dos

porcos'®:

O porco-xama diferencia-se dos demais por carecer de pélos no traseiro e ter pélos
avermelhados na cara. Representa um dos espiritos auxiliares que o xama pode
adquirir naiiniciagdo. Em sonho, 0 xama vé esse porco se transformar em homem, e
busca fazer uma amizade com ele, oferecendo-lhe um cigarro para fumar. Ao sentir
gue a amizade estd consolidada, o xaméa Ihe diz que os homens de seu grupo

pretendem fazer uma cagada; e o porco xama combina com ele o local e o dia da

atravessando, remam em sua direcdo e abatem-nos com bordunas. Ocasionalmente, ha que se
mergulhar para pegar os que afundaram. E preciso ao menos dois tripulantes: um piloto e um matador.
N&o ha cagcada mais lucrativa; rende em média de 15 a 20 cabegas, mais ou menos 500kg de caca’
(Lima 1996: 22)

17 “Os porcos tocam flautas que para os humanos sdo simplesmente os cocos (esvaziados do
miolo, comida desse animal) que os porcos fugam, provocando a emissdo de um som que lembra o
apito para uma audi¢do humana, mas cuja musicalidade, na audicdo dos porcos, € téo rica como aquela
dasflautas’ (Lima1996: 31)

18 “Os porcos vivem em comunidades divididas em familias e organizadas em torno de um
chefe dotado de poder xaménico” (Lima 1996: 22 — grifos adicionados).




travessia. Os cagadores vao a caga (Lima 1996: 23)

Aqui também aintervencdo do xama busca facilitar a tarefa dos cacadores através do
engano e da traicdo das presas. SO que neste caso ele o faz com o auxilio do chefe-
xama dos porcos, que leva seu bando para o local do abate no dia combinado. Essa
traicdo torna-se mais evidente quando observamos, por um lado, o destino post-
mortem do aliado animal e, por outro, a distingdo que os humanos lhe reservam na
cacada: [1] o porco-xamd tem um destino singular ao falecer: sua ama,
diferentemente das de seus convivas porcos, passa a viver com as almas dos mortos
yudja, “de cuja vida participa como um semelhante” (Lima 1996: 23 — grifo
adicionado); [2] no encontro marcado, os cacadores podem matar e comer gualquer

espécime davara, com exce¢ado do porco-xama:

E preciso deixar sobreviver o auxiliar do xam, e isso vale, inclusive, para as cagadas
gue ndo sdo possibilitadas pelo xamanismo. Ninguém se preocupa em identificar
antecipadamente o porco-xamé: ele sabe se livrar dos cagadores, atingindo a margem
a frente da vara ou nadando com ligeireza rio abaixo. Em todo caso, €le é quem
seguiu vivo adiante. Se 0 acompanham mais um ou dois, os cagadores também o
deixam escapar: sdo a esposa €/ou o filho. No caso de alguém o matar sem querer,
jogam-no no rio, pois a carne tem sabor de tabaco queimado em fungdo do habito de
fumar cigarro do xama. Além disso, se alguém o matar, ele pode levar consigo a

ama do xama juruna que, consegquentemente, adoecera e morrerd’ (Lima 1996: 23)

A primeira forma de xamaniSmo parece ser mais promissora para os cagadores
€ menos perigosa para 0 xamd, pois, atraves da imitacdo da musica da flauta dos
porcos, atraia-se mais presas para a ddeia (a serem abatidas dentro do rio) sem que
ele, 0 xamd, sofresse qualquer risco de adoecer e morrer. Os perigos implicados na
segunda forma de xamanismo estéo associados a alianga pontual que o xama, em
sonho, estabelece com o chefe-xama dos porcos. um eventual ataque dos cagadores ao
porco-xama rebate no xama yudja. Diferencas de potencial a parte, tanto a relacéo
direta, via imitacdo, quanto a relacdo mediada, via alianca com o chefe dos porcos,
utilizam-se do ardil, da enganacdo e da traicdo como estratégias xamanicas para
auxiliar atarefa predatéria dos cagcadores yudja
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2) Sonho evigilia: viasde encontro

Sonho e vigilia talvez possam ser descritos, entre os Y udja, como vias por meio das
guais encontros e interagdes com outros seres podem se realizar. Toma-los como vias
de encontro e ndo, por exemplo, como planos de encontro, pode nos gjudar aimaginar
melhor os modos pelos quais ambos se conectam: se descrevéssemos sonho e vigilia
como planos distintos tenderiamos a pensa-los paralelamente, mas descrevendo-os
como vias, podemos pensalos dispostos num mesmo plano, intercruzando-se e
acessando-se mutuamente. Nossa leitura do materia etnogréfico yudja (Lima 1996,
2005) nos leva a apostar, aqui, nessa imagem das vias, dispostas num mesmo plano,
cruzando-se e acessando-se mutuamente.

Os xamas e os cacadores yudja podem estabelecer seus encontros com 0s
porcos pela via do sonho. Como vimos acima, 0 sonho do xama com o porco-chefe se
estabelece como um encontro que neutraliza, entre eles, a distingdo humano/ animal,
pois ambos se veem e tratam como gente. Diferentemente, o sonho do cagador com os
porcos se estabelece como um encontro constituido sobre a distincdo humano/ animal,
pois, quando se deparam com eles, 0s cagadores ndo 0s veem como gente, mas como
porcos. O encontro onirico do xama com o porco-chefe constitui-se como uma relacéo
de alianca dada na interagdo de um pra um, ao passo que o encontro do cagador com
0S porcos constitui-se como uma relacéo de predacéo (como veremos a seguir) dada
na interacado entre um cacador e um bando de porcos.

No sonho do cagador este bando pode aparecer ou sob a forma de porcos
abatidos ou sob a forma de porcos em correria (ver Lima 1996: 39-40). Sonhar com
porcos abatidos implica que o cacador predou porcos em sua vida onirica. Essa
predacdo pode indicar ou uma cacada de porcos que podera continuar se realizando na
vida desperta, ou uma cagada de porcos que a ama do cagador seguiu realizando em
sua vida onirica: “devido as experiéncias agradaveis que o cagcador vivencia, a dma
val procurar, enquanto ele dorme, aventuras emterraaheid’ (Lima 1996: 39).

E sonhar com porcos em correria? Diferentemente da imagem onirica de
porcos abatidos (que indicam os porcos como presas dos sonhadores), a imagem de
porcos em correria parece indicar uma relacdo de predacdo contréria: 0 sonhador
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como presa dos porcos. Nao apenas porque € em correria que o bando de porcos
afronta e ataca os cacadores yudj&™. Mas sobretudo porque, apds sonhar com porcos
correndo, “o cacador teme ser atacado por inimigos [na vida desperta]” (Lima 1996:
40). Amedrontado e prudente, o cagador decide suspender suas atividades e “nada faz
durante os préximos dois ou trés dias; ndo vai a floresta nem navegar. Tampouco
narra 0 sonho” (Lima 1996: 40). Tomando por base aquele outro sonho do cagador (0
sonho com porcos abatidos), me parece possivel pensar que 0 sonhar com porcos em
correria indique também o inicio de uma relacéo interespecifica — relacdo que, dada
na vida onirica, pode continuar a se desenrolar em sua vida desperta. Se as vias do
sonho e da vigilia podem se entrecruzar, entdo o receio do sonhador pode ser o do
afrontamento dos porcos em correria se estender para sua vida desperta sob a forma
de um ataque inimigo.

Tecendo estas consideragfes me lembrei de uma passagem muito interessante
da tese de Uira Garcia (2010) que, em comparacdo com o material yudj4, nos ajudara
a entender melhor esta ideia de que uma relagdo interespecifica estabel ecida no sonho
pode passar a se estabelecer na vigilia— ou vice-versa. Garcia narra a historia de um
cacador awa experiente chamado Kamara que decidiu, assumindo 0s riscos e 0s

perigos de sua decisdo, seguir sozinho o rastro de uma vara de porcos do mato.

Apbs andar muitos quilémetros de forma silenciosa visando surpreender os [porcos],
ouviu ao longe um som, um canto, muito parecido com o coaxar do sapo warakaka'i.
Continuou sua caminhada, a partir de agora seguindo aguele som familiar, quando a
se aproximar do “coaxar” percebeu ser, ndo o sapo warakaka'i, porém o “choro”
(ja’ 0) dos filhotes de queixadas (txah6 imymyra), o que renovou sua confianga. Logo
ele pode avistar toda a vara, porém um jacu (jakd) ao vé-lo se assustou e levantou
V00, acusando sua presenca ali e espantando a vara alguns quildmetros a frente — pois
0S porcos s80 medrosos (iriri) e se assustam com qualquer movimento ou som.
Kamara andava sozinho e era persistente, seria capaz de seguir a vara durante muitos
dias caso necessé&rio. Mais aguns quilémetros voltou a alcanca-los. Ao se aproximar
da vara que comia distraidamente, uma cotia gritou e correu, fazendo os animais,

novamente, sairem em disparada, porém agora Kamara tinha condicdes de acerta-los.

19 A cagada dos porcos, de fato, € sempre uma empreitada arriscada, visto que “0s porcos sdo
muito violentos e ousam afrontar o cagador, que s6 consegue escapar-lhes subindo em uma arvore’
(Lima 1996: 22).
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O homem armou sua taboca ho arco, puxou a corda com precisdo e, no momento do
disparo, a corda de seu arco arrebentou. Ele tentava remendéla desesperadamente
enquanto o chdo tremia as centenas de porcos correndo em disparada, e quando
conseguiu consertar, 0s porcos estavam bem longe. Kamara perdeu a vara, a cacada,

asalde, a sorte, e voltou para sua casa arrasado (Garcia 2010: 365)

Garcia conta que, ap0s esse episodio, Kamara suspendeu suas atividades de caca por
muitos dias, permanecendo em casa, comendo pouco, fragilizado, enfraquecido,
assustado. Segundo Juritximutan, um dos interlocutores awa de Garcia, 0s porcos
haviam atirado suas “faguinhas’ contra Kamara — faguinhas que abateram a ele e a
seu arco. Deitado em sua rede, algum tempo apos a cagada mal sucedida, Kamarateve
um sonho: “Eu andava pela floresta e encontrei rastros de uma vara de porcos.
Caminhel bastante e, a0 segui-la, fui surpreendido por inimigos karai (madeireiros
Invasores) que, a0 me verem, me deram um tiro e me mataram” (Garcia 2010: 366).
Depois do sonho, Kamard sentiu-se ainda mais doente e, por isso, decidiu ir ao posto
em busca de remédios.

Comparemos as relacBes que as vias do sonho e da vigilia entretém nos
encontros que os cagadores yudja e awa mantém, cada qual, com os porcos do mato.
Sonhando com porcos em correria, 0 cagador yudjé suspende amedrontado suas agdes
e permanece recluso em sua casa para ndo correr o risco de, na vida desperta,
encontrar um inimigo na floresta. Agindo assm, me parece que o cacador esta
tentando interromper 0 desenvolvimento de uma relacéo de predacdo (ele na posicéo
de presa dos porcos) ja em curso. Por sua vez, o cagador awa se encontra na floresta
com porcos que correm de sua presenca e |he atiram faquinhas. Em casa, suspendendo
seus trabalhos, comendo pouco e descansando muito, Kamara procura, sem sucesso,
interromper uma relacdo de predacdo (ele na posicdo de presa dos porcos) ja em curso:
em seus sonhos, Kamara ndo consegue escapar de encontrar e ser morto por inimigos

karai.
(2.1) Oritoeseu duplo

As cagadas coletivas aos porcos podem envolver, entre os Y udja, a realizacdo de um
rito oral que as antecipam. Este rito € encabecado por um cacador. No relato de Lima
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(1996) é Maregji quem organiza a cagada, pois seu primo Dukare, que havia
descoberto a vara de porcos no caminho de volta de uma pescaria, ndo possuia ainda a
experiéncia para fazé-lo: “Maregji o0 estimula a fazé-lo e a0 mesmo tempo toma a
frente do grupo” (1996: 21). Reunidos na frente da casa da mae de Maregji, 0s

cacadores iniciam e preparam, em rito, a cagada na floresta do dia seguinte:

A caca de porcos € um tema que arrebata 0s Juruna tanto quanto o cauim; por isso,
em um instante, ja ndo posso entender o que os cacadores dizem. Todos falando ao
mesmo tempo, gritos estridentes, onomatopeias de explosdes de tiros, flechas
silvando, porcos batendo os dentes, porcos em correria. Todos tem casos para contar

e mimicas para fazer. Estdo, talvez, encenando seu destemor (Lima 1996: 22)

A0s porcos ndo se deve enderecar a mesma palavra que se endereca a um afim.
As brincadeiras e as palavras jocosas que Maregji dirigiu a seu primo cruzado Dukare
antes da reunido” devem permanecer estritamente entre eles e os cagadores yudja No
rito oral que antecipa e prepara a cagada, 0s cacadores devem se direcionar aos porcos
tomando-os e tratando-os como presas, 0 que envolve dirigir-lhes paavras
amedrontadoras, imagina-los como animais assustados (batendo os dentes, fugindo
em correria). Enderecar uma palavra jocosa aos porcos consistiria, ao contrario, em
traté-los e imagina-los como afins, o que implicaria ao cagador o risco de transformar-
Se em porco.

Ao analisar o rito, Lima sugere que as palavras enunciadas ja implicam uma
relacdo com os porcos. Comentando especificamente as palavras ameagadoras, a
autora afirma: “Tomada em seu angulo performativo, [...] e aliada a todo tipo de

linguagem (gesticulacdo, estampido, grito e silvo de flecha), a palavra é caca,

antecipando ou pontilhando seu duplo [i.e,, o encontro, no dia seguinte, com 0s
porcos na floresta]”. (Lima 1996: 41 — grifos adicionados). O ponto € gue o rito
também constitui, tal qual 0 sonho, uma via de encontro com os porcos. ambos (rito e

20 “— ‘Dukare! Venha nos dizer onde vocé viu porcos! Primeiro va buscar a borduna. Tire o
cal¢do, pegue um punhado de cinzas e esfregue nos testiculos. Entdo, segure a borduna e nos conte o
que vocé viu'. E os Juruna ddo grandes risadas. E assim que Maregji interpela seu primo que ha pouco
retornou da pesca dizendo ter visto em tal lugar uma vara de porcos. Trata-se de uma cena de
“brincadeira’ tipica darelacdo entre primos cruzados’ (Lima 1996: 21)
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sonho) sdo encontros gque antecipam um encontro possivel a se dar na floresta; ambos
iniciam uma relagdo que pode ou ndo continuar a se desenvolver em outra via;, ambos,
a0 se realizarem, pontilham seu “duplo” . Enfim, a comparacéo entre 0 sonho e o rito
dos cacadores yudja poderia também ser descrita numa formulagdo estruturalista:
sonhar com porcos abatidos estd para sonhar com porcos em correria assim como
dirigir aos porcos palavras amedrontadoras est4 para dirigir-lhes palavras jocosas. O
gue esta em jogo nos encontros interespecificos do sonho e do rito sdo as disputas de

perspectivas entre cacadores e porcos. Tratemos, entéo, deste tema.

3) Afinidade potencial: predacéo e familiarizacdo

Dentre as razbes que fazem de “O dois e seu multiplo” (Lima 1996) um texto
obrigatorio da bibliografia referente aos estudos amerindios, destaco o que me parece
ser a grande sacada do artigo: a de que n&o se deve tomar a interagcdo entre cagadores
yudja e porcos do mato como um acontecimento visto por duas perspectivas
diferentes, mas como dois acontecimentos-perpectivas que se implicam e que se
referem mutuamente. Conclui-se dai que ndo ha realidade exterior a qual a interacéo
entre cacadores e porcos se refira, pois, remetendo-se mutuamente, os pontos de vista
do encontro referem-se a propria realidade que ai constituem. Conforme entendo,
cacadores e porcos estdo, no sentido forte do termo, implicados na relacdo que
estabel ecem, cabendo a eles tentar fugir ou permanecer nela.

Isso implica que a disputa que caracteriza a relacéo entre cacadores e porcos €,
também no sentido forte do termo, uma interagdo: ambos reconhecem as perspectivas
em jogo (a sua e a de seu interlocutor), entendem-nas como virtualidades da
atualizacéo do encontro a se dar, e compreendem que a disputa conhece um vencedor
guando uma das virtualidades em jogo se atualiza em detrimento da outra. Mas quais
S80 0s pontos de vista que cagadores e porcos confrontam? Quais s8o as virtualidades
que disputam a atualizacéo do encontro?

21 Esta, me parece, é aideia central do que Lima prop8e neste artigo como “tempo bilinear
multiplo” (1996: 39)

22 A alternativa entre tentar fugir ou tentar permanecer na relacdo me parece ser um ponto
importante a se considerar aqui. Um cacador yudja tenta fugir, por exemplo, quando decide ndo se
embrenhar na floresta ap6s ter sonhado com porcos em correria e, ao contrério, tenta permanecer na
relacdo quando decide se embrenhar na mata apos ter sonhado com porcos abatidos.
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Lima afirma que as perspectivas em confronto so a caga e aguerra, i.e., que a
intencdo dos cacadores € atualizar 0 encontro como caca e a intencdo dos porcos é
atualizalo como guerra. Talvez o principal fundamento etnografico a sustentar
afirmacdo esteja na descricdo dos sonhos cinegéticos yudja. Conforme vimos, sonhar
com porcos abatidos pode significar que humanos cagaram porcos na vida onirica e
podem continuar a caca-los na vida desperta; ao passo que sonhar com porcos em
correria implica que humanos foram atacados na vida onirica e podem continuar a sé-
lo, na vida desperta, por inimigos. Este € 0 ponto: se 0s porcos procuram se mostrar
como inimigos diante dos cagadores, seria porgue seu ponto de vista € o daguerra.

Vale observar, outrossim, que o tratamento etnografico que Lima oferece ao
seu material de campo passa, conforme declara a autora, pela exploracéo do conceito

de predacéo proposto por Viveiros de Castro:

O resultado a que chegaremos ndo constituira novidade — a identificagdo sendo
“condi¢&o solidéria de todo pensamento e toda sociedade” (L évi-Strauss 1976: 60)%,;
e apredagdo determinando “a ordem global da sociabilidade cosmica’, da qual fazem
parte as relagdes sociais no sentido estrito (Viveiros de Castro 1993; 186)%*”

1996: 27).

(Lima

N&o por acaso, as relacbes que Lima propde para entender os pontos de vista do
encontro interespecifico (i.e.,“da sociabilidade cosmica’) sdo duas formas de
predacdo: a caca e aguerra.

Gostariamos, no entanto, de propor uma outra abordagem para essa disputa de
perspectivas. Analisando o material yudja que Lima tdo bem oferece em seu artigo,
gostariamos de sugerir que a disputa entre cagadores e porcos talvez ndo seja entre o
cacar e 0 guerrear, mas entre o cagar e o0 aparentar (ou familiarizar). Se os porcos

encaram os cagadores yudja como seus afins potenciais (Lima 1996, passim), talvez

23 Refere-se agui a0 O pensamento Selvagem (Edicdo da Cia. Editora Nacional: S0 Paulo
1976).
24 Refere-se aqui ao artigo de Viveiros de Castro sobre a afinidade potencial: “ Alguns aspectos

da afinidade no dravidianato amazdnico”, In: E. Viveiros de Castro e M. Carneiro da Cunha (orgs.),
Amazbnia: Etnologia e Histéria Indigena. S&o Paulo: NHII/USP-FAPESP. pp. 149-210
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devéssemos considerar a possibilidade de sua perspectiva para o0 encontro ser uma
tentativa de capturar o cagcador como um afim efetivo, uma tentativa de aparenté-lo.
Para argumentar este ponto, nos debrucemos sobre o mito yudja que Lima relata no

inicio de seu texto:

Havia um xama que recebia na aldeia, durante a vigilia, a visita de um porco-xama,
com quem ele fumava, bebia cauim e dancava. O visitante chegava acompanhado de
todo o seu bando, €, é claro, somente o xama podia vé-los. Quando Ihe pediam para
trazer porcos, ele convidava o porco-xama para tomar cauim e acertar a cacada. Ao
entrar em éxtase, 0 cacador interessado reapresentava-lhe o pedido: “Traga porcos
paramim! Amanse-os para mim!”. “Esta bem!”, consentia o0 xama. Nessas ocasi 6es,
0 respeito ou comedimento no uso da linguagem condicionam o apaziguamento dos
porcos. Mas, enquanto todos os cacadores sensatos exclamavam: “Minha presa estara
mansal”, um homem apelidado Cabeca-de-Martim-Pescador descontrolou-se e disse:
“Minha presa vai puxar meus testiculos pendentes!”. Lembraram-lhe que era preciso
tomar cuidado, que ndo se brinca com a linguagem em um momento como esse, €, No
dia seguinte, aconselharam-no a ficar em casa para evitar que os porcos o vissem. Ele
eraintrépido e ndo deu ouvidos. Ao fim da cagada, os companheiros encontraram-no
semimorto, com os testiculos arrancados e o corpo perfurado pel os dentes dos porcos
enfurecidos. Mal teve forca para contar-lhes como foi atacado. Sua ama partiu com
0s porcos sobreviventes em direcdo ao “rio Amazonas'. Diversas varas de porcos
juntaram-se a eles ao longo da viagem e Cabecga-de-Martim-Pescador mostrou-se um
companheiro muito agradavel, divertindo-os o tempo todo. 1sso 0 xama viu durante o

sonho, e assim, conta-se, €le narrou:

Eles foram dando gargalhadas.

Os porcos sdo como 0s humanos,
Eles |he pediram:

“Diga-nos 0s nomes das coisas!”
“Oqueéisto?

“Eisto.”

Eles encontraram o mel-vagina.
“Que mel é este?’

“E 0 mel-vagina.”

Eles encontraram o mel-andorinha.

“Quemed éeste?”’
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“Este é 0 mel-pénis.”

E os porcos gargalhavam.

“Ah, quer dizer que é melifero?’

“O pénis é melifero!”

E os porcosriam, ha ha ha'.

E ele partiu com os porcos dando gargalhadas.
Indagaram-Ihe os nomes dos animais, dos méis...
Ele recitou,

Eles davam garga hadas,

“Ah, quer dizer que é melifero?’

Assim, quando o xama esta sonhando com porco,
Ou quando esta embriagado,

Nés dizemos: “Nao digam bobagens!”.

Finalmente, os porcos elegeram Cabegca-de-Martim-Pescador como seu chefe.
Perante os Yudja, o infeliz atua como “intérprete”’ [...]: ouvindo um cagador gritar
seu nome, conduz o bando para fazer a travessia nas proximidades da aldeia (Lima
1996: 23-25)

Este mito nos é caro de muitas maneiras. Ele tece comentarios a varios dos
pontos que procuramos destacar e analisar até agui: trata da alianca que o xama yudja
estabelece com o porco-xama e do ardil que ela envolve; comenta a cooperagdo entre
0 Xxama e 0s cacadores para execucdo mais segura da caga aos porcos (sugerindo o
perigo da empreitada); cuida da questéo das palavras que se devem ou ndo dirigir aos
porcos na preparacao da cacada, apontando para a conexao entre esses dois momentos
do encontro (quem pediu porcos mansos a0 Xxama matou porcos na cagada, mas quem
brincou com as palavras acabou morto por porcos); indica, enfim, pistas sobre os
pontos de vista que cagcadores e porcos confrontam no encontro.

Os porcos ndo capturam Cabeca-de-Martim-Pescador com um cativo de
guerra, mas como um companheiro brincalhdo, divertido, agradavel. As palavras que
0S porcos trocam com ele sdo palavras jocosas, daquele mesmo tipo que Maregji troca
com Dukare (seu primo cruzado). Do ponto de vista dos porcos, Cabeca-de-Martim-
Pescador € menos um inimigo do que um amigo afinizado. E verdade que, ap6s eleito

pelos porcos como chefe do bando, Cabeca-de-Martim-Pescador passa a agir com
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perfidia diante de seus afins porcos (em favor dos cagadores yudja que gritam seu
nome). Trataremos deste ponto mais adiante, mas, por ora, lembremos que a perfidiaé
um comportamento tipico dos chefes-xama dos porcos diante de seu bando — sgjam
eles ou ndo ex-cacadores yudja. Eleger Cabeca-de-Martim-Pescador como chefe ndo
implica que 0s porcos 0 vegjam como um inimigo e que oferecam a ele o tratamento da
guerra; apenas que o familiarizaram, ao reservar-lhe a posic¢éo de chefe do bando.
Além do mito, h& outros pontos na etnografia yudja que indicam uma disputa
entre o cacar e o familiarizar. No rito oral que prepara a cacada coletiva, vimos que as

palavras dirigidas aos porcos ndo devem ser as mesmas que se enderecam aum afim:

Na preparacdo da cagada, ndo se brinca com as palavras a custa dos porcos, ndo se
pode bancar o primo cruzado ou amigo do animal. [...] Se, para 0s porcos, 0S
humanos sdo seus afins potenciais, [...] agquele cagador que aceitar este ponto de vista
favorece a atualizagdo daintencdo virtual dacaca: os porcos (0 atacam €) o capturam,

e ele, morto para os humanos, acabara transformado em porco (Lima 1996: 38)

As palavras ndo devem remeter arelacdo de afinidade efetiva, mas a relacéo de caca:
devem ser palavras amedrontadoras, dirigidas a interlocutores tomados na posi¢éo de
presa (onomatopeias de flechas silvando, porcos amedrontados batendo os dentes,
fugindo em correria). Ademais, dentre as razdes que fazem os Yudja considerarem
porcos e mortos como interlocutores semelhantes, destaca-se a fato de que ambos
“alegram-se com a possibilidade de tomar cauim com os Yudja’ (Lima 1996: 25). Se
0S porcos tomam os cagadores como afins potenciais, ndo parece ser com intencdes
guerreiras, mas com desgjos de dividir o cauim e trocar brincadeiras.

4) A disputaguerreira

Ainda gque estejamos a falar de disputa de perspectivas, e portanto de perspectivismo
(Limal996, 1999, 2005, 2011); Viveiros de Castro 1996, 2002, 2006, 2008a,b, 2011),
ndo estamos tomando aqui a familiarizacdo como modo da Predacéo: diferentemente,
tomamos a predacdo e a familiarizagdo como perspectivas distintas de uma disputa
(i.e, nem a familiarizacdo é um modo da predacdo, nem a predacdo um modo da
familiarizacdo).



Dentro do que vamos propondo, nos cabe entender o lugar da guerra: que
lugar tem a guerra nessas disputas entre a predar (que os Y udjé propdem ao encontro)
e o familiarizar (que os porcos contrapropdem ao encontro)? Retomemos mais uma
vez 0 sonho dos cagadores com porcos em correria. O temor do cagador, apds 0 sonho,
€ encontrar inimigos na floresta. Ora, se 0s cagadores temem encontrar 0S porcos
como inimigos, 0 mesmo pode-se dizer dos porcos em relacdo aos cagadores.
Segundo Lima, do ponto de vista dos porcos os cacadores aparecem como “afins
potenciais que agem como inimigos’ (1996: 37 — grifo adicionado), e, acrescenta a
autora, quando o ponto de vista dos cacadores se impde a relagdo e o encontro se
atualiza como caga, 0s porcos acabam experienciando 0 encontro como um em que
“humanos sdo atacados por inimigos’ (Lima 1996: 35 — grifo adicionado).

Penso que o perigo implicado na possibilidade de ver outrem como inimigo
esta no fato de que vé-lo assim é reconhecer que se perdeu a disputa. Se tanto os
porcos quanto os cacadores querem evitar, na relacdo que entretém, ver seus
interlocutores como inimigos, €, parece-me, porque esse “ver inimigo” constitui-se
como o indice de que é o ponto de vista de outrem o ponto de vista determinante do
encontro ali estabelecido. E esta € uma maneira aternativa de pensar a disputa de
perspectivas. Viveiros de Castro vem propondo a disputa de perspectivas como um
embate pela posicdo de humano, i.e., pela posicdo da primeira pessoa (0 Eu da
relacdo). Nossa andlise da cagada yudja aos porcos vem sugerir, alternativamente, que
a posicdo em disputa é a da segunda pessoa (0 Tu darelacéo) visto que € a posicdo de
INnimigo para outrem a posi¢ao que os sujeitos do encontro querem acessar diante de
seus interlocutores. Nessas disputas entre cagcadores e porcos, 0 inimigo € o outro que
nao se quer ter como interlocutor. Retomaremos este ponto adiante.

Por ora queremos observar que a variacdo analitica que estamos propondo a
abordagem de Lima sobre a cagada yudja dos porcos pode ser vista no deslocamento
do lugar e do papel da guerra neste complexo etnografico: a guerra, aqui, ndo seria
uma das relacdes em disputa, mas o proprio modelo do embate. Os cacadores yudja e
0s porcos do mato ndo confrontariam, enfim, 0 cagar e 0 guerrear, mas o cacar € 0
familiarizar, através de um uso de técnicas que podem ser ditas guerreiras: técnicas
para amedrontar outrem — ou, dito de outra forma, técnicas para induzir outrem a me
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ver como seu inimigo. Tratemos um pouco destas técnicas.

(4.1) Agressividade-e-medo

O processo de “adestramento” (Lima 1996: 27) das criancas yudja nos gjuda a
descrever melhor o0 que estamos propondo. Basicamente, 0 processo de adestramento
(ou familiarizacdo, conforme vamos propondo) das criancas consiste no esforco de
desenvolver ou moderar um determinado conjunto de capacidades e forgas que as
criangas todas detém.

Habilidades como a manducacdo, a expressividade verbal, a inteligéncia e, a
mais importante, a forcafisica— “paravencer na caca e naguerrad’ (Lima 1996: 27) —,
constituem-se como faculdades que as criancas apenas detém incipientemente. O
desenvolvimento dessas faculdades depende do processo de captura de certas
“capacidades e forgas animais (como a audicao excepciona do japim, a denticdo do
macaco, a resisténcia do tatu) ou vegetais (0 som produzido pela taquara)” (Lima
1996: 28). Ao contrério dessas habilidades, a volicéo e o instinto social constituem-se
como forgas que as criangas detém em demasia, e que, portanto, precisa-se fazer
moderar. O adestramento do instinto social das criancas € um processo muito
importante, e € por isso que ele se faz desde a formacdo do embrido na barriga da mée:

Representando, sem dlvida, a caracteristica mais importante, o instinto social é
constituido ao longo da formagdo do embrido por meio de uma intervencdo ritual
sobre a dieta da carne da futura mée. O objetivo é impedir que sgjam transmitidas ao
feto uma conduta tipica e complexa dos animais (peixes, inclusive), a saber, a
agressividade-eemedo, e uma conduta especifica do tucunaré, o canibalismo.
Segundo entendo, esse temperamento social que os Yudja buscam imprimir ao
embrido ndo significa nada mais que a auséncia de agressividade-e-medo. Ele
representa o grau mais baixo da forca de defesa que é capaz um ser vivo. Sua
imagem ideal &, de um lado, aquela mansidao (um misto de confianga e tranquilidade)
gue os mais diversos filhotes e o bebé (bem alimentado) demostram diante dos
humanos, e, de outro, a gratificacdio que a simples observacdo dessa mansiddo
desperta. Em uma palavra, ser sociavel é ndo estar amedrontado-e-violento (Lima
1996: 27-28)
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Dada no universo das relagdes humano-animal e constituida pela via corporal,
0 processo de familiarizagéo yudja das criancas busca ensiné-las as diferencas entre
0s modos de se tratar um parente e os modos de se tratar um animal (ndo-parente). As
criangas ndo devem se portar com agressividade ou medo diante de seus parentes
yudja uma crianca que agisse com “agressividade-e-medo” diante de seus parentes
assumiria, por sua conduta, 0 ponto de vista dos animais — pois S0 0S animais, 0S
porcos por exemplo, que aternam diante dos Yudja o comportamento de
agressividade (buscando se mostrar como inimigo aos cagadores) e medo
(reconhecendo os cagadores com seus inimigos).

O bindbmio “agressividade-e-medo”, modo como Lima descreve a conduta
tipica dos animais diante dos Y udjé, € muito interessante. Agressividade e medo estéo
de fato interligados. 0 medo parece mesmo ser 0 efeito que a agressividade de um
quer provocar no outro. No rito que antecipa a empreitada cinegética, os cacadores
dirigem palavras amedrontadoras aos porcos, imaginando-os assustados,
amedrontados (batendo os dentes e fugindo em correria). Agindo com agressividade
no rito, os cacadores devem continuar agindo com agressividade na floresta,
induzindo 0 medo aos porcos a mesmo tempo que evitam a todo custo se amedrontar
diante dos porcos. “Se 0 matador emite um grito, sua alma pode ir viver com 0s
porcos. O mesmo destino pode ter aquele que se atemorizar diante dos porcos
medonhos: assustada, sua alma foge e é capturada pelos porcos’ (Lima 1996: 23). Ou
sgja, 0s porcos também podem ser agressivos e amedrontar 0s cagadores. Lembremos,
por exemplo, que no mito de Cabeca-de-Marim-Pescador, as palavras que o herdi
endereca aos porcos 0s coloca ha posicao de agressores (nNdo 0 contrério): em vez de
imaginar porcos amedrontados, 0 herGi imagina porcos agressivos: porcos a arrancar
seus testicul os.

Nessa disputa de perspectivas, tanto os cagadores quanto 0s porcos devem agir
com agressividade (procurando amedrontar outrem) e evitar amedrontar-se (diante da
agressividade de outrem), pois amedrontar-se é reconhecer estar diante de um alguém
agressivo, i.e., um inimigo. Assustar-se diante da agressividade de outrem € perder

(ou comecar a perder) adisputaparaele.
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5) Predacéo vs. Familiarizagdo

Como vimos na Introducdo desta tese, a proposta de Carlos Fausto (2002) para
compreender as interacfes cinegéticas entre humanos e animais também passa, assim
como a proposta de Lima (1996), pela consideracdo da articulacéo entre caga e guerra.
Mas a proposta de Fausto é diferente da proposta de Lima. Para entender essa
diferenca, comego por citar um trecho de um artigo de Fausto em que ele se refere a

cacada yudjé dos porcos:

[...] A éica da caga visaria evitar que a dtividade cinegética aparecesse
simultaneamente para animais e para humanos como uma guerra de captura. Esse
parece ser, como mostra Lima (1996), o significado da moderacdo verba que
caracteriza a cagada aos porcos entre 0s Juruna. Um cagador que abusa da linguagem
condena-se & morte, ou ainda, condena-se a se tornar um animal. Seu corpo morto
sera encontrado pelos companheiros, mas sua pessoa sera incorporada a vara de
porcos, adquirindo pouco a pouco um corpo porcino até virar completamente um
deles. Essa forma de apropriagdo da alma ou da pessoa do inimigo € caracteristica da
guerra entre humanos: o homicidio detona um processo de familiarizagdo da vitima
gue desemboca, por intermédio de resguardos e rituais, na producéo de novas pessoas
na comunidade do matador. No caso juruna, portanto, os porcos fazem de fato a
guerra a0 serem cacados, capturando humanos e transformando-os em porcos e
parentes. Mas, para que isso 0corra, € preciso que o cagador, por meio daimoderacdo

verbal, partilhe da perspectiva de suas presas (Fausto 2002: 14)

Diferentemente do que vamos propondo, Fausto ndo questiona o ponto de
vista dos porcos como sendo o ponto de vista da guerra. Seu questionamento se da
sobre o0 ponto de vista dos humanos. Se, da perspectiva dos porcos, capturar cagadores
compde um movimento de sua guerra aos cacadores, da perspectiva desses cagadores
ndo € possivel afirmar a priori se a captura que eles fazem dos porcos se dara como
caca ou como guerra: a relacdo que o cacador estabel ece com sua presa se dara como
caca se a captura for consumida como carne e, alternativamente, como guerra, se ela
for consumida como gente: a comensalidade produzira relagdes de parentesco entre 0s

consumidores e o canibalismo produzira os consumidores como pessoas.
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A proposta de Fausto, portanto, desloca a questdo da relagdo entre caca e
guerra do momento da disputa e da captura na floresta, onde Lima (1996) situa a
questdo, para 0 momento final do consumo na adea, i.e, 0 momento da
familiarizacdo, do controle do que foi capturado no exterior. Para Fausto, caca e
guerra sd0 modos de familiarizagdo e, neste sentido, elas ndo deixam de ser
imaginadas como virtualidades alternativas para a atualizagdo do encontro entre os
cacadores e 0s animais. Mas estas virtualidades aternativas ja ndo constituem mais os
pontos de vista de cada um dos agentes em encontro. Conforme entendo, para Fausto
0S porcos perderiam o confronto no momento em que sdo capturados pel os cagadores,
€ 0 que se seguiria ndo constituiria mais uma disputa de perspectivas, mas uma
escolha do consumidor entre familiarizar a presa como caga ou como guerra: atualizar
arelacdo como caga ou guerra depende das intencdes dos cacadores, e cabe somente a
eles.

Sobre a questdo das virtualidades alternativas para a atualizagcéo dos encontros
entre humanos e animais, tendo a pensar mais como Lima do que como Fausto: penso,
na esteira da autora, que essas virtualidades aternativas se dispdem como
perspectivas em uma disputa intersubjetiva, ndo como modos alternativos de consumo.
Quanto a perspectiva dos porcos, tendo a pensar mais como Fausto do que como Lima:
se ambos, Fausto e Lima, consideram a guerra como a perspectiva dos porcos, me
parece que Fausto destaca mais a ideia de que a guerra dos porcos se da em funcéo da
familiarizacdo do cacador. Mas diferentemente de Fausto, nem tomo a predacéo e a
familiarizagdo como momentos complementares de um mesmo processo dialético de
producdo (de pessoas ou de parentes), nem tomo a “guerra de captura’, nas palavras
do autor, como perspectiva exclusiva dos porcos. tomamos [1] a guerra de captura
ndo como perspectiva, mas como modelo da disputa — ambos, cagadores e porcos,
intentam uma captura guerreira ao agir com agressividade e ao procurar mostrar-se
como inimigo a outrem® —, e tomamos [2] a predacéo e a familiarizagdo como modos
alternativos da apreensdo de outrem, i.e., como perspectivas da disputa. Acreditamos
25 Neste sentido, ndo haveria nenhuma evitag@o para que “ a atividade cinegética aparecesse
simultaneamente para animais e para humanos como uma guerrade captura’ (Fausto 2002: 14). Ao

contrario, acredito que na cagada yudja aos porcos, tanto os cagadores quanto os porcos estéo a
guerrear, simultaneamente.
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que ndo h& aqui nem predacdo como modo de familiarizagdo, familiarizagcdo como
modo de predacdo, mas capturas guerreiras distintas. as predatérias e as

familiarizantes.

6) RelacOesirredutiveis

Lima (1996) nos chama a atengdo para um aspecto interessante da diferenca entre a
morte dos porcos na cacada e a morte do cagador na cagcada. Segundo a autora, 0
cacador que morre na cacada experimenta a dissociacdo entre seu corpo e sua ama:
enquanto seu corpo morto torna-se cadaver, sua alma passa a viver com 0S porcos.
Diferentemente do cagador, 0s porcos abatidos ndo experimentam a dissociacéo entre

Seu corpo eama:

Ao fim da caca, a dma da presa segue com seu predador. Ele abordara sua relagéo
com a presa de duas perspectivas distintas. Dird “meu porco” (u-me-huda),
empregando uma categoria de posse segundo a qual o objeto possuido é de direito (e
de fato) alienavel. Dird “minha presa’ (u-mita), para exprimir que ela é uma parte

inerente de s mesmo, o cacador. Partilhada em refei¢Bes coletivas, a carne, sob a

forma de alma parcial (dente, pélo, fragmento de 0ss0), podera acarretar infelicidades
para 0 cacador: morder, espetar, furar o interior do corpo de seus filhos pequenos
(Lima 1996: 38-39 — grifos adicionados).

Como vimos acima, as criangas yudja tém um instinto social muito aflorado:
elas estdo sempre dispostas a se relacionar com 0s outros, e ainda néo tém forcas e
habilidades suficientes para agir com agressividade diante dos animais. O ataque dos
porcos abatidos aos filhos pequenos dos cagadores me parece ser mais um esforco dos
porcos, o derradeiro talvez, na tentativa de impor sua perspectiva ao encontro: 0s
porcos aproveitariam o instinto socia aflorado e a insuficiéncia de forgas predatrias
dos filhos pequenos dos cacadores para tentar capturé-los. capturar para familiarizar,
ndo para predar. Entre 0 ataque dos cacadores e o atague dos porcos ha uma diferenca.
O ataque dos cagadores busca incorporar 0 corpo e a alma dos porcos no intuito de
consumi-los, mas o ataque dos porcos busca incorporar a alma dos cagadores no

intuito de aparenta-lo como um afim: no ataque dos porcos, nem a carne nem a ama

50



do cacador sdo consumidas (a carne € perfurada, mas ndo € incorporada; e a alma é
capturada, mas ndo € consumida). Esse € o modo como entendo a diferenca entre a
predacdo e a familiarizacdo: enquanto a predacdo busca incorporar outrem para
consumi-lo, a familiarizagdo busca incorporar outrem para tornélo um conviva. E
verdade que ambas, predacéo e familiarizagdo, podem ser tomadas como modos de
incorporacéo de outrem e (em certo sentido) de controle sobre outrem, mas penso que
elas sgjam formas irredutiveis entre si: ndo porgue o incorporar para conviver difira
do incorporar para consumir, mas porque € justamente esta diferenca que o embate
gue vamos analisando pde em disputa.

Um cacador que consegue abater 0os porcos ndo me parece reduzir a
familiarizacdo almejada pelos porcos a predacdo que ele mesmo amea para o
encontro. Proponho que as coisas se passam desse modo, que as perspectivas do
encontro (predagdo e familiarizagdo) sdo irredutivels, por uma razdo etnogréfica: um
embate de perspectivas ndo se resolve numa unica oportunidade! O ataque dos porcos
abatidos aos filhos pequenos dos cacadores aponta, justamente, para o fato de que
esses embates de perspectivas passam por muitas vias e etapas. A incorporacdo dos
porcos pelos cacadores pode comegar no sonho de um cagador com porcos abatidos,
passar pela enunciagdo de palavras amedrontadoras no rito coletivo, se redlizar na
floresta com o abate dos porcos, e ainda assim, no momento derradeiro do preparo e
do consumo coletivo da carne, tal incorporacéo pode vacilar e se inverter sob aforma
de um ataque dos porcos aos filhos pequenos do cagador. 1sso quer dizer que predacdo
dos cagadores ndo reduziu a perspectiva familiarizante dos porcos. nos trés primeiros
momentos do nosso exemplo, a familiarizacdo permaneceu no segundo plano, como
virtualidade possivel de um encontro que se atualizava como predacdo; mas no
altimo momento, quando se da a refeicdo coletiva, a perspectiva familiarizante dos
porcos pode passar ao primeiro plano e se atualizar, em detrimento da predacéo.

O mesmo pode-se dizer da captura de Cabeca-de-Martim-Pescador pelos
porcos. mesmo apos o herdi mitico dirigir-se aos porcos de forma jocosa antes da
cacada, mesmo apés ser capturado pelos porcos na cagada como um afim efetivo
(como alguém brincalh&o e divertido), ainda assim ele pode gjudar os cagadores yudja
a atualizar a perspectiva da predagdo contra os porcos: ja como chefe dos porcos,
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Cabeca-de-Martim-Pescador pode auxiliar os cacadores yudja atraindo os porcos para
uma armadilha. Portanto, se a disputa se refaz em diversos momentos do encontro, se
no reestabelecimento da disputa a relacdo relegada ao segundo plano como
virtualidade pode passar para o primeiro plano e se atualizar, entdo ndo se pode

afirmar nem a redutibilidade da familiarizago a predacéo, nem vice-versa.

7) Disputas constantes, adesdes inconstantes
O reestabelecimento constante da disputa, o fato do embate entre perspectivas se
refazer em muitos momentos do encontro, € um dos nossos alvos etnograficos, um
dos pontos que gostariamos de iluminar com nossa pesquisa. Acreditamos que tal
reedicdo da disputa deve-se a natureza dos mecanismos de incorporagdo que 0s
sujeitos da relacéo se utilizam no embate. Vimos acima que tanto os cagadores yudja
guanto os porcos do mato agem com agressividade na disputa que estabelecem. Eles
agem assim para induzir o0 medo em seus interlocutores. aquele que conseguir se
mostrar um inimigo para outrem conseguira atualizar sua perspectiva para o0 encontro
e neutralizar a perspectiva de seu interlocutor (como uma virtualidade apenas possivel
do encontro). Ora, esse modo de resolver a disputa se da exclusivamente entre as
partes envolvidas no encontro, i.e., sem qualquer intermediacdo de um terceiro. E sem
um terceiro como juiz, a disputa pode se resolver de dois modos. ou a partir da
imposicdo coercitiva de uma perspectiva sobre a outra, ou a partir de uma espécie de
adesdo de uma perspectiva a outra. O que seria aquele amedrontamento de outrem:
coercao ou adesao?

A caca yudja aos porcos envolve dois mecanismos de incorporagdo. Ao lado
desse dispositivo de amedrontamento dos porcos ha um mecanismo aternativo e
auxiliar, explorado pelos xamés yudj4, que pode ser descrito como um mecanismo
sedutor: auxiliando os cagadores, 0s xamas se dirigem aos porcos prometendo festas,
tocando flautas, oferecendo fumo. Essa pegada sedutora ndo busca induzir os porcos
a0 medo, mas ao engano: [1] promete-se aos porcos uma festa que ndo se realizara
para que eles, os porcos, se dirijam voluntariamente até a aldeia yudja onde estaréo
seus cagadores; [2] oferecendo um cigarro ao chefe dos porcos, 0 xama conquista sua
amizade e com sua guda combina a travessia da vara de porcos até um lugar onde os
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cacadores 0s esperam para matalos. Comparando esses dois mecanismos — 0
amedrontador e o sedutor — podemos comegar a responder aquela questdo que nos
colocamos: tratar-se-ia de mecanismos de coercéo ou de adesdo? A técnica sedutora
dos xamas parece ser mais um mecanismo de adesdo que de coercéo. Mas e a técnica
guerreira do amedrontamento de outrem? Tratar-se-ia de coer¢éo?

Se tomarmos como trago definidor da coercdo a completa indiferenca quanto
a0 estado de espirito do que se busca coagir, entdo ndo se trata de uma técnica
coercitiva. Do ponto de vista da coercéo, o ato de abater um animal ou executar uma
pessoa ndo se constitui como algo pessoal: trata-se apenas, como alguém ja disse, de
inserir um pedaco de metal em um corpo alheio. Do ponto de vista da coercdo, ndo ha
interacdo: a Unica vontade existente é a do rolo compressor. Ora, 0 que Se passa ha
cacada yudja € algo completamente distinto disso. A atitude dos porcos para com 0s
cacadores yudj4, por exemplo, ndo sb levaem consideragdo como se submete a reacdo
dos cagadores: sO havera familiarizacBo se a atitude agressiva dos porcos for
respondida pelo cagador com medo. O cagador que ndo se deixa amedrontar, ndo se
deixafamiliarizar.

Estamos, portanto, falando de mecanismos de adesdo, ndo de coergéo.
Cacadores e porcos procuram induzir a adesdo de seus interlocutores a partir de
técnicas guerreiras: agir com agressividade e induzir o medo em outrem. Os xamas,
por outro lado, se dirigem aos porcos com técnicas de seducdo: seduzidos, 0s porcos
se deixam levar pelos xamas. Sedutora ou agressiva, quero sugerir que uma disputa,
qualquer que seja 0 momento que ela se estabeleca durante o encontro, s6 pode se
resolver quando se alcanca uma espécie de consonancia entre as partes. E preciso que
a resposta a agressividade de um segja o amedrontamento do outro; que a resposta a
seducdo proposta por um sgja o deixar-se levar do outro — ainda que nem esta seducao
e nem aquele amedrontamento sejam definitivos, pois, como vimos acima, as disputas
dadas num encontro entre cagadores e porcos vao sempre se reeditando. As disputas
(i.e., as dissonancias de perspectivas) sdo constantes nos encontros cinegeéticos porque
as adesbes (i.e.,, a consonancia implicada no deixar-se levar por outrem) sdo

inconstantes.
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O que estamos sugerindo, em suma, € a articulacdo de trés pontos: [1] que o
embate das perspectivas se resolve entre as partes da disputa (sem a presenca de um
terceiro como juiz mediador); [2] que 0 mecanismo de incorporagao gque as partes em
disputa se utilizam € um mecanismo de adesdo (ndo de coercdo); [3] que esse
mecanismo de adesdo explica aquele reestabelecimento constante das disputas de
perspectivas no encontro entre cagadores e porcos. Se a adesdo de uma parte a relacdo
que a outra propde é condicdo necesséria para o estabelecimento da predacdo ou da
familiarizac@o, é preciso entender que esta adesdo ndo constitui um lago permanente.
Eis um ponto que merece destaque: garantir a adesdo de outrem até o final do
encontro ndo é algo facil. Vimos, bem no inicio desta secdo, que, apds abater o porco
na floresta, o cagador yudja passa a se referir a ele de dois modos. “Dira 'meu porco'
(u-me-huda), empregando uma categoria de posse segundo a qual o objeto possuido é
de direito (e de fato) alienavel. Dird 'minha presa (u-mita), para exprimir que ela é
uma parte inerente de s mesmo, o cacador” (Lima 1996: 38-39). Mesmo apos o abate
dos porcos na floresta € preciso, para tentar garantir a permanéncia da adesdo dos
porcos, que o cagador continue a se portar como predador. Dirigir-se ao interlocutor
chamando-o de “meu porco” e de “minha presa’ €, justamente, continuar a agir como
predador: [1] dizer “meu porco” (u-me-huda) € como dizer “nossa comida’: alienavel,
0 porco cacado sera preparado e consumido no repasto coletivo yudja; [2] dizer
“minha presa’ (u-mita) é afirmar, segundo Lima, que o porco € parte inerente do
cacador, ou, nos termos que vamos usando, reafirmar que o porco aderiu a relacdo de
predacado proposta pelo cagcador yudja.

Essa cadeia de cuidados — contar com o auxilio do xama sedutor, dirigir
palavras agressivas, ser amedrontador no momento do abate, portar-se como predador
também apOs o abate — nos parece apontar Ndo apenas para a inconstancia da adesdo,
mas sobretudo para a constancia da resisténcia. E esta resisténcia que o cagador tem
gue vencer em diversos momentos da cacada: nem 0 medo nem 0 engano sdo estados

permanente do espirito...



Capitulo 1

A cacadaritual dosArara

1) Enganages xamanicas

Antes do inicio das cacadas coletivas dadas na estagdo seca, um xama Arara se
embrenha sozinho na floresta. “Caminhando a passos fortes pela mata, sacudindo a
folhagem” (Teixeira-Pinto 1997: 97), este xama se dirige a um dos espiritos donos
dos animais — um oto ® — através de um canto reiterativo realizado com
acompanhamento percussivo de um pegueno porrete batido com vigor nos troncos das
arvores. O canto pede, ou melhor, exige (ver Teixeira-Pinto 2010: 206) deste oto que
ele libere os animais sob sua guarda. Wapuri, um dos xamas que realizou este rito nas
ocasi6es que Marnio Teixeira-Pinto fazia seu campo, usou uma imagem forte paralhe
explicar “qual a situacdo real de um oto em relagdo aos animais que controla: para o
xam@, ele os guarda numa enorme caixa, como um armario dos brancos, e os vai
liberando pouco a pouco, abrindo as tampas por sua prépria conta’ (Teixeira-Pinto
1997: 97). Ao exigir aliberagdo de animais, 0 xama anuncia sua inten¢do: “Eu tenho
filhotes para criar. Eu ndo tenho mais nenhum filhote para criar. Dé-me filhotes para
criar!” (Teixeira-Pinto 2010: 206) — diz o canto. Os xamas, portanto, pedem animais
para criacdo. E os oto, destinatarios deste pedido (ou exigéncia), liberam na floresta
uma porc&o de filhotes e adultos sob sua protegao®’.

A caga e 0 consumo de animais entre os Arara exige, como condi¢cdo, que o

26 Cada espécie de animal € protegido por um oto especifico. Assim como seus protegidos, 0s
oto vivem na floresta (itoa). Seus nomes sdo formados assim: nome do bicho protegido + oto. O oto
dos macacos-prego, por exemplo, € nomeado taweoto (tawe = macaco-prego).

27 O periodo entre o final da estagdo seca e o inicio da chuvosa é o periodo do acasalamento de
diversos animais. mamiferos e aves, sobretudo. “Ha uma enorme sincronia do ciclo de reproducdo
animal” (Teixeira-Pinto 1997: 96) que se deve a regularidade do ciclo das aguas na Amazbnia. As
fémeas adultas, portanto, véo gestando seus embrides no decorrer da estacdo chuvosa: com efeito, no
decorrer dessa estacdo, os Arara vao encontrando, nas fémeas abatidas pelos cacadores, o feto que
estava em gestacdo e que preparam como uma iguaria do repasto. E interessante observar que o canto
do xama se faz no fim da estagdo chuvosa, i.e., em um periodo em que os filhotes nascidos estéo
comegando a se desenvolver.
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animal visado esteja vinculado a um oto:

No geral, os Arara de quase nada se privam: comem sapos, urubus, poraqués e quase
tudo o que se arrasta, anda, voa ou nada. Virtualmente onivoros, a polifagia Arara
exclui, porém, os seres que, em sendo bichos na aparéncia, excedem uma substancia
animal. A preguica, o tamandud, a irara, a lontra e as corujas tendem a escapar da
avidez oral dos Arara por uma razdo simples; sdo seres sem oto. Ter um espirito
dono-de-bicho como patrono €, portanto, uma condicdo (paradoxal, € verdade) para

gue um animal setorne edivel (Teixeira-Pinto 1997: 95)

Mas ao contrério da predacdo de animais, a criagdo de animais entre os Arara ndo
exige que o animal esteja vinculado a um oto. Asiraras (ou “papa-mel”), por exemplo,
S80 seres sem oto e podem muito bem ser criados pelos Arara.

Convivendo numa casa separada e sem paredes, os iamit — termo Arara para
0s animais de criagdo — podem ser de varias espécies e servir a varios propositos. Ha
animais, como as iraras e as aves, que sao criados para servir, por sua estranheza ou
beleza, como objetos de curiosidade ou decoracdo. Outros, especialmente os jabutis,
podem servir para a alimentacéo (ver Teixeira-Pinto 1997: 98). De modo geral, no
entanto, a criacdo de animais ndo parece ser algo definido por qualquer serventia.

Compartilhando o espaco da aldeia e a aimentacdo das pessoas, os iamit
mantém uma relagdo de proximidade e intimidade com os Arara. Os homens, por
exemplo, fomentam seus iamit em brincadeiras sexuais. “Quando reunidos no patio
da aldeia, ndo raro os homens arrebatam animais que por ali circulam e pdem-se a
fomentar a copula entre macho e fémea ou a excitar diretamente o macho: o objetivo é
ver o coito e a gaculacdo” (Teixeira-Pinto 1997: 104). As brincadeiras sexuais ndo
sS40, ai, incomuns. Teixeira-Pinto narra uma, dada na manha seguinte de uma noite de
festa. As pessoas se encontram no patio e quase todos ainda estéo bébados. No centro
do pétio, Toitsi bebe um pouco do piktu que sobrara da noite anterior, “senta e
comeca a dizer pornografias. ‘meu pénis estd com muita raival ele precisa de um
pouco de sexo...”” (Teixeira-Pinto 1997: 104). Apds um tempo, Toits se levanta e se
encaminha dancando para a casa de seu pai. Ali ele pega um mago grande de flechas e

retorna ao patio dancando. No centro da aldeia, em pé, pede piktu através de um canto.

56



Uma de suas esposas, Korekore, leva bebida paraele.

Ele volta a dangar, caminhando na direcdo de varios homens que se encontram
acocorados em circulo no patio. Todos estéo rindo e chegam a gargalhadas quando
Toitsi pbe o pénis paraforado cal¢éo e se senta sobre os ombros de um dos que estdo
sentados, que procura resistir sem muita convicgdo. Ele consegue sentar-se sobre 0s
ombros do outro e comega a simular a copula. Segundos depois cospe na méao e
mostra para todos na plateia, cheia da saliva que faz as vezes do esperma. Ainda com
0 0rgdo para fora das vestes, escolhe outro dos homens sentados e faz 0 mesmo, e
ainda em mais um repete os gestos.

Finalmente se senta e Korekore Ihe acompanha. Com o mago de flechas na mé&o (ndo
0 soltou em momento algum), comega a fazer um discurso enquanto vai separando o
mago em conjuntos menores. Falando muito, oferece calmamente as flechas a todos
aqueles em que se sentou: diz que gosta muito de todos, mas que tera que voltar [para
sua casa, que fica trés dias de caminhada da aldeia onde se deu a festa] (Teixeira
Pinto 1997: 105)

A brincadeira de Toitsi remete aquela que os homens fazem com os iamit quando os
provocam a copular e gacular. Apds provocar seus companheiros simulando a cépula
e a gaculacdo, Toits faz um discurso afirmando gostar de todos e presenteia aqueles
com quem brincou com um maco de flechas para cacar comida. Outrossim, ninguém
gue provoca os iamit parece desgostar deles. Ao contrério, 0s animais criados sdo
cuidados e nutridos pelos Arara, e 0 Sémen gue os iamit gjaculam nessas brincadeiras
tem uma relagdo direta com o alimento que recebem dos Arara na adeia: “seu sémen
denota aligagéo que os animais criados tém com os humanos: foram alimentados com
leite de peito, monukuru, cresceram portanto com as substancias que fazem crescer
também os humanos’ (Teixeira-Pinto 1997: 105).

As mulheres Arara ndo amamentam todos os iamit da adeia, apenas certos
animai's como “0S macacos-prego e as cutias, por exemplo” (Teixera-Pinto 1997: 98).
Ha um mito interessante que conta a histéria de macaco-prego e cutia, animais que
representam (mas ndo encerram) esta relacéo especifica de criacdo, a saber, a criacdo
gue envolve a amamentacao, i.e., arelacdo de maior proximidade que os Arara podem

manter com seus xerimbabos;
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Quando ainda eram gente, a cutia chamou macaco-prego para ir buscar alimento,
pois ja estavam com fome ha véarios dias. Macaco aceitou o convite e foram atrés de
uma castanheira, que na época ainda era baixa e tinha um topo acessivel a um
pequeno pulo. Mas a cutia disse que ndo podia subir porque (apesar de andar sobre as
patas traseiras) ndo sabia pular. Macaco subiu e comegou a jogar para a cutia 0s
frutos esféricos da arvore onde estdo as castanhas. Maliciosa, a cutia téo logo recebia
os frutos jogados pelo macaco tratava de enterrar aqueles que tinham bastante
castanhas, deixando a vista apenas 0s que as possuiam em peguena ou nenhuma
quantidade; voltaria mais tarde para comer sozinha o que estava enterrado. E macaco
jogava mais frutos, e cutia pedia mais, e os enterrava. Macaco comegou a desconfiar
e a reclamar, mas cutia insistia que nada havia de errado e pedia a0 macaco que
continuasse jogando os frutos. Vendo que seu trabalho ndo rendia, macaco perdeu a
paciéncia e comegou a gritar, desentendendo-se com a cutia. Quis descer para brigar.
Nesse momento, porém, ouviram um grande barulho, como se um enorme porrete
surrasse violentamente o tronco da &rvore: a castanheira cresceu e ficou bem alta,
levando consigo 0 macaco que, ja transformado em animal, passou a viver
perambulando pelos galhos das arvores. A cutia, que a tudo assistia assustada,
deitada no chdo, passou a andar de quatro e, sob aforma animal, quedou condenada a
enterrar a maior parte do alimento que encontra e a esquecer onde foi que enterrou.
Cutia e macaco-prego jamais voltaram a conviver, a ndo ser nas casas de criagéo
(Teixeira-Pinto 1997: 98)

Tudo se passa, me parece, COMO se a criagdo de macacos-prego e cutias fosse uma
tentativa de apagar o desentendimento que eles tiveram, ali, no mito. Tomemas, por
exemplo, airritacdo do macaco-prego diante da conduta da cutia. Os Arara reservam
a0s macacos-prego um tratamento especifico: diferentemente das cutias, 0s macacos
s80 submetidos a um processo de amansamento. Os filhotes tém os dentes caninos
arrancados e séo amarrados com cordas curtas nas casas de criagdo, de modo que seu
movimento sgja limitado. “Durante alguns dias, provocam o bicho até o limite de sua
reacdo nervosa e |lhe ddo apenas um pouquinho de comida. Cada vez que nota a
presenca do amansador, o bicho se enerva, ficacom ‘raiva (kurinbe)” (Teixeira-Pinto
1997: 99). Durante um periodo, nada lhe ddo para comer enquanto sua raiva nao
passar. Quando o filhote enfim se acalma, 0 amansador aumenta o tamanho da corda
para que ele possa se movimentar melhor e volta a lhe dar comida, mas desta vez com

carinho: ele fala mansamente ao filhote, aproximando-o de seu rosto. Amansado, o
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filhote “serd liberado para sair da casa de criacdo: ele vivera nos ombros das meninas
e das mulheres, de quem aceitard o seio, até que morra e sgja enterrado” (Teixeira
Pinto 1997: 99)%. Quanto &s cutias, talvez elas ndo se mostrem mais traicoeiras como
iamit pois, alimentadas com o leite das mulheres, saciadas da fome, ndo haveria mais
razdo para gue €las continuassem a se comportar com egoismo. Se 0 mito narra uma
relacdo dada em tempo de pendria alimentar, a criacdo se da sobre um quadro diverso:
convivendo como iamit, cutia e macaco sdo cuidados e nutridos, compartilham do
mesmo leite e ja ndo passam fome juntos (a cutia ndo precisaria mais esconder 0s
alimentos para ndo compartilh&-los). A substancia deste leite que cutias e macacos
compartilham acaba circulando entre eles, aproximando-os entre s ao aparenté-los
conjuntamente aos Arara: “Leite de peito € monukuru — elemento vital que compde,
forma e sustenta 0s processos organicos que fazem as substancias da pessoa e gue o
pequeno filhote tomado dos oto para criagéo (e amamentac&o) passam a compartir
com os humanos” (Teixeira-Pinto 1997: 100).

Mas ha mais sobre este mito. No momento em que 0 macaco decide descer da
castanheira para brigar com a cutia, um estrondo faz com que a arvore cresca,
interrompendo o encaminhamento da pelgja. Tal barulho era o de um porrete surrando
violentamente o tronco da &rvore — agdo que 0 xama Arara, como vimos, se utiliza
para se dirigir aos oto em seu canto. No mito, o0 som emitido pelo porrete interrompe
0 desentendimento entre 0 macaco bravo e a cutia egoista, evitando uma briga que
estava prestes a se dar. Penso que o canto do xama acompanhado da percusséo do
porrete também pode ser pensado como um pedido de trégua. Exigindo dos oto que
liberem seus filhotes, 0 xamd anuncia que sua intencdo ndo é predatdria — ao
contrario, 0 xama pede animais para criacdo e, ponto importante, promete uma forma
especifica de criagdo, a saber, a criacdo que envolve a amamentacéo: “sdo sobretudo
0S macacos e as cutias (e talvez também as pacas, mas ndo estou certo) aqueles cuja
criacdo é associada a formula magica para que os oto liberem seus filhotes” (Teixeira-
Pinto 1997: 99). Ora, os animais de criagdo que sdo amamentados ndo podem ser nem

mortos nem consumidos. Este é o ponto: se, como vimos, alguns iamit podem sim ser

28 As criancas impacientes ou irritadicas recebem o mesmo tratamento: “ficam quase sem
comida e sem carinho, até que se acalmem e se submetam” (Teixeira-Pinto 1997: 99).
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mortos e consumidos pelos Arara (como € o caso, principalmente, dos jabutis), os que
se dimentam de leite materno estéo fora dessa serventia. Ao bater nas érvores e
entoar suas palavras, o canto do xama pode ser dito um canto de trégua no sentido de
comprometer-se com este tipo especifico de criagdo: prometendo amamentar e criar
os animais liberados pelos oto, 0 xama compromete-se em ndo matar nem comer
justamente as espécies que 0s Arara comumente tomam como caca e desegjam como
comida (lembremos que aguela avidez consumptiva Arara tem como condicdo a
vinculacdo do animal a um oto protetor). O canto do xama Arara parece querer
estabel ecer a paz com os oto.

Mas tudo ndo passa de uma perfidia, de uma enganacéo que os Araraimpdem
aos donos dos animais (ver Teixeira-Pinto 1997, 2006b, 2010). O pedido de liberagcdo
dos animais tem, ao contrario do que o xama declara a um oto, uma intencdo
estritamente cinegética. Por tras dessa aparente alianca de criacdo com os oto, 0s
xamas Arara estdo na verdade a estabelecer uma alianca com 0s Seus convivas
cacadores, pois 0s animais liberados ndo sdo incorporados como cria pelos xamas,
mas abatidos como presas pelos cacadores Arara: se 0 xama de fato interrompe sua
cacada aos animais protegidos pelo oto a quem dirigiu seu canto, os cagadores Arara
ndo o fazem: eles se aproveitam do pedido do xama, da oferta de animais na floresta,
e matam os animais que os oto liberaram. O canto do xam4, ao contrério do anunciado,
tem uma intencdo cinegética. E assim que o xama prepara a temporada da cacada

coletiva.

2) Aproximar-se e afastar-se

Durante a estacéo seca, os homens de um grupo residencial se embrenham na floresta
para uma cacada coletiva. O grupo € composto por um conjunto de parcerias formais
chamadas ibirinda (termo que significa, literamente, “outro”). Os parceiros néo
podem ser consanguineos, somente afins. cunhados; sogro e genro; tio materno e
sobrinho (ver Teixeira-Pinto 1997: 89). Conforme o grupo vai avancando na floresta,
0S parceiros vao se destacando dele para seguir um caminho independente, mas ndo
exclusivo — ndo ha éreas exclusivas de caca entre os Arara (ver Teixeira-Pinto 1997:
84).
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Ao ler os textos de Teixeira-Pinto sobre os Arara tive a impressdo de que a
cacada coletiva se da por etapas dispostas em dois grandes movimentos. o de
aproximagdo a presa e o de afastamento dela. As etapas iniciais, me parece, estdo em
funcdo da aproximacdo dos cacadores as presas. O primeiro momento é chamado
uantaniga e envolve tanto a decisdo da cagada coletiva quanto a escolha de um
parceiro. O segundo momento de aproximacéo consiste em andar no mato; deslocar-
se entre as plantas; procurar, achar e interpretar todo sinal e rastro de animal. Esta
etapa é aquel a que precede imediatamente o encontro com o bicho e é chamada itoako.
Quando enfim o animal é localizado, h4, a depender do bicho, formas diversas de
fomentar o encontro.

Para as aves e para algumas espécies de macacos, 0s cacadores se utilizam de
técnicas de imitacdo. A intencdo é atrai-los para si, de modo que o encontro se faca
pela aproximagdo voluntéria do animal. Trata-se, como se vé, da tentativa de enganar
0 bicho. Se as artimanhas n&o funcionarem, sera preciso “encarar afera: iengurukele é
olhar afera frente a frente” (Teixeira-Pinto 1997: 86). Para outros bichos — como os
guariba, as pacas, 0s veados e 0s porcos — a técnica do arremedo ndo funciona. Diante
do sinal da presenca dos cagadores, a reagdo desses bichos € amedrontar-se e fugir. O
encontro, portanto, se orienta e se da no sentido contr&rio da atragdo: ndo sdo 0s
animais que se aproximam, mas os cagadores que se direcionam a eles, perseguindo-
0s”®. H& também animais, como a anta, que podem simplesmente se paralisar diante
dos Arara—reacdo que facilitaa empreitada dos cacadores.

Todas essas etapas configuram um movimento de aproximagdo do cacador a
presa. Mas assim que o0 cagador mata sua presa, Seu movimento parece se inverter (e
este € um ponto gostariamos de destacar e analisar na etnografia de Teixeira Pinto.)
Ao abater um animal o cacador passa a se afastar deliberadamente dele. Ap6s o tiro
fatal, o bicho é acondicionado: “é o que chamam inmomili, o ‘ensacar’ o bicho com
folhas para que se o retire do contato direto com o chdo” (Teixeira-Pinto 1997: 86 —

grifos adicionados). O acondicionamento ndo servira para o transporte imediato: o

bicho morto é alcado sobre um galho de arvore e os ibirinda retomam a cagada,

29 Teixeira-Pinto (1997: 86) nota que, no caso dos porcos, 0 movimento pode se inverter: os
porcos afrontam e perseguem também os cacadores. Perigosos, 0Ss porcos ndo sdo animais criaveis
como iamit. Retomaremos este ponto adiante.
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afastando-se do animal abatido. Ao caminhar em busca de uma nova presa, 0s
cacadores vao marcando seu trgjeto (rompendo pequenos arbustos, por exemplo) a
fim de saber voltar e buscar os animais que mataram ao longo da empreitada. Entre o
animal morto no fim da cacada e o(s) outro(s) que Ihe antecede(m) sequencialmente,
traga-se 0 caminho de volta. Neste retorno sequenciado, o cagador que matou nao
carregara sua presa: € seu companheiro quem transportara a sua caga. Assim, se 0s
ibirinda cacaram durante o trgjeto, ambos retornardo ao acampamento carregando
animais abatidos pelo outro, i.e., seu parceiro.

A dindmica dessa cagada é bastante curiosa. Ao sairem do acampamento de
caca (ou da aldeia) para adentrar a mata, os ibirinda procuram se aproximar dos
animais a se cacar e se afastar dos animais que ja cacaram. Durante o trgjeto, quem
mata um animal sO se encontra com ele no exato momento em que o abateu, pois,
como vimos, quem o carrega de volta para o acampamento € seu ibirinda (i..e, quem
ndo o matou). Esse afastamento entre o cagcador e sua presa parece constituir uma
evitacdo — assim como me parece evitagao o afastamento do animal recém-abatido em
relacdo ao chdo da floresta (o animal, de fato, ndo parece tocar 0 solo durante o tempo
em que a cagada se desenrola: primeiro, permanece a¢ado sobre um galho; depois é
carregado sobre as costas dos cagadores). Nos detenhamos sobre essas duas evitagoes.

3) Preparando a carne e o piktu: evitacbes

As grandes festas da estacdo seca se definem pela oportunidade da troca e do
consumo compartilhado de carne e piktu (Teixeira-Pinto 1997, 2006b, passim). Mas
talvez a associacdo entre eles ja se dé antes da festa. Lendo a etnografia dos Arara, me
pareceu de fato haver um paralelo entre os processos de preparacéo da carne e do
piktu: a0 mesmo tempo em gque 0s homens preparam a carne no acampamento de caca,
as mulheres preparam o piktu naaldeia.

O acampamento é 0 espago no qual 0s homens se relinem apos a cacada do dia.
Segundo Teixeira-Pinto (1997), apos retornarem da floresta para 0 acampamento 0s
cacadores Arara agrupam os animais que abateram durante o dia sobre 0s moquéns
(movimento que chamam ontuk). A intencdo ndo é o do consumo imediato: trata-se de
uma técnica de conservagdo para 0 consumo coletivo posterior nas festas da aldeia.
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Os Arara se utilizam, basicamente, de dois modos para preparar a carne. 0 cozido
(torindon) e o assado, que pode variar entre 0 moqueado (tanople), o assado envolto
em folhas (tinotentoba) e 0 assado diretamente no fogo (teburut ou udupiburu). A
carne cozida é dita kururet e a carne assada, preferida pelos Arara, é dita kuruke' pra,
termos que significam, respectivamente, carne com e carne sem kuru (ver Teixera
Pinto 1997: 88). Kuru é o termo que remete ao principio vital distribuido entre os
seres do cosmos, como plantas, animais e humanos. As substancias marcadas pelo
radical /kuru/ — como o leite (monukuru), o sangue (imankuru) e o sémen (ekuru) —
s80 substancias que fazem circular o kuru entre os seres (ver Teixeira-Pinto 1997: 57).
Moquear a carne, portanto, € um processo de eliminacdo do kuru dos animais,
impedindo que ele circule da carne ao consumidor. E interessante observar, no
entanto, que os cagadores ndo ficam tomando conta da carne no fogo. Os cacadores
Arara devem reascender o fogo quando chegam da mata e quando acordam, mas
ninguém fica no acampamento cuidando da chama (ver Teixeira-Pinto 1997: 88-89).
Sobre esse fogo intermitente, o bicho morto fica a descansar, como outrora descansara
acondicionado num saco alcado sobre um galho de arvore. Os dois momentos me
parecem estar relacionados. 0 assar no mogquem é um meio de eliminar o kuru das
presas, e 0 acar na &vore € um modo de impedir o contanto com o chéo, fonte
transmissora de kuru (como veremos adiante). Esses momentos, que constituem todo
processamento e preparo das carnes no acampamento, lembram, como disse acima, 0
gue acontece na aldeia com o piktu.

Os Arara, sempre segundo Teixeira-Pinto (1997), fazem o piktu com uma
diversidade de matérias-primas. Ha piktu de macaxeira, batata, milho e de frutas

(como a banana). Seu preparo se inicia pela coleta dada nas rogas coletivas:

As plantacBes de onde 0s Arara extraem 0s vegetais para o piktu sdo quase sempre
coletivas — ou porque para preparé-|as sempre carecem da cooperagdo de muitos (que
passam a ter algum direito sobre os produtos), ou porque sdo diretamente feitas para
0 uso coletivo de todo um grupo residencial. No geral, as individuais (ou familiares)
s80 menores (em torno de uma tarefa, mais ou menos 50 X 50m): nelas, ha carés,
batatas, um pouco de macaxeira e milho, talvez algum abacaxi ou melancia, e

bananas um pouco a parte — tudo visando principalmente o consumo de uma Unica
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unidade familiar. Ja as plantagdes coletivas sdo enormes, chegando a ter

aproximadamente 8 tarefas: ali se planta de tudo, mas sobretudo mandioca para

farinha e macaxeirapara piktu” (Teixeira-Pinto 1997: 63).

Essa € a primeira semelhanca entre 0S processos que comegamos a comparar: 0S
locais de onde se retiram as matérias para a producéo de carne e piktu sdo espagos
comuns, ndo exclusivos. As etapas da producdo do piktu também remetem as etapas
de producéo da carne. Vegamos o processo de producéo do pikiu de macaxeira — o
mais presente nas festas das cagadas coletivas. Apds colher as macaxeiras,
descansam-nas em &gua para que se possa descascé-las, raé-las, prensa-las e torré-las
como farinha. Na farinha de macaxeira acrescenta-se agua e dai forma-se um caldo
grosso. Esse caldo, que descansa por uns dias, pode ser consumido “como um mingau
levemente azedo que chamam de amuru” (Teixeira-Pinto 1997: 63). Mas uma minima
parte do caldo € consumida assim; seu destino quase absoluto € outro. O caldo da
macaxeira € acondicionado, aos poucos, na boca para que sgja bochechado. Dado
dentro das casas, ao lado das redes, o bochecho pode ser realizado por todos, e “a
despeito da costumeira participacdo dos homens, o piktu € bebida marcada pelo signo
feminino” (Teixeira-Pinto 1997: 58). Da boca, o produto do bochecho € levado a
“grandes cabacas, panelas, galdes e tudo 0 mais que se prestar a ser recipiente para
gue a massa bochechada possa descansar” (Teixera-Pinto 1997: 58). Apds um
periodo de descanso, vai se acrescentando gradual mente dgua aos recipientes para que
o piktu chegue a fermentac&o e a consisténcia desejados.

Ora, o movimento da producéo de piktu, que vai do acondicionamento na boca
a0 descanso nos recipientes (ao qual se vai acrescentando agua aos poucos), lembra
mesmo o0 movimento da producdo da cane, que, como vimos, va do
acondicionamento da presa no saco a seu descanso no mogquem (que vai recebendo
fogo aos poucos). Mas ha aqui uma diferenca importante: ao contrario do moguem
gue recebe as presas de todos 0s cacadores, ndo se mistura nos recipientes os piktu de
produtos diferentes. “ cada qual tem sua propria alma, e deve ser mantida em separado”
(Teixeira-Pinto 1997: 58). Dentre os piktu produzidos pelos Arara, 0 de macaxeira

certamente é o que possui mais ama:



O piktu de macaxeira é 0 mais apreciado — e aqui, sim, ha uma légica simbdlica
determinante: ao contrario das frutas e do milho, a macaxeira (tal como as batatas,
gue sdo0 porém menores comparadas a €la), vem diretamente do chdo, de onde se
pensam que 0s vegetais extraiam uma substancia que define o valor cultural da
bebida. Quanto mais proximas do chdo (e macaxeira e batata crescem de vez
enterradas) maior € a quantidade daquela substancia que os frutos dos vegetais
podem trazer. Todo vegetal se nutre das substancias liberadas pelos corpos dos
animais mortos. O principio vital € 0 mesmo para todos os seres do cosmos.
substancias marcadas com o radical /_kuru/ circulam entre os animais, as plantas e 0s
seres humanos. E pela transformacéo dos vegetais em bebidas que os humanos obtém
estas substancias — e quanto mais proximo daterra o vegetal estiver (ou aparte delea
ser utilizada — frutos, tubérculos, etc), maior a quantidade dessas substancias que ele

deveratrazer (Teixeira-Pinto 1997: 57-58 — grifos adicionados)

O chao é fonte dessas “substancias kuru”®. Talvez seja por isso que os cagadores,
esforcando-se para eliminar o kuru dos animais que abateram (moqueando-0s no
fogo), evitem o contato da presa com o0 chdo da floresta. O interessante aqui, se
estamos seguindo uma boa pista, € que a eliminacéo do kuru dos animais mortos ndo
resulta na interdicdo alimentar da substanciaa 0 kuru dos animais mortos sera
consumido via piktu de macaxeira nas festas da aldeia: junto de uma carne sem kuru,

acompanha-se o piktu de macaxeira com kuru de animal morto™.

30 Sobre a fertilidade do solo, observe-se, de passagem, que quando chega a menarca, as
meninas devem dormir no chdo dentro de casa. Sobre este ponto, ver mais em Teixeira-Pinto (1997:
73).

31 Antigamente, contam os Arara, eram as mulheres quem cacavam (ver Teixeira-Pinto 1997: 73)
e néo se conhecia o piktu, sb o0 aremko, a bebida fermentada dos homens (ver Teixeira-Pinto 1997: 59).
O aremko é uma bebida com pouca substancia vital, visto ser produzida e extraida do topo das
palmeiras de coco ingja, ou sgja, muito longe do chdo. Na classe das bebidas fermentadas, portanto, o
aremko (associada a estagéo chuvosa) é a antipoda do piktu de macaxeira (associada a estagao seca),
nado apenas pela baixa quantidade de kuru que a primeira detém, mas sobretudo porque o aremko ndo se
presta a0 consumo coletivo na aldeia. Infelizmente ndo podemos avancar a andlise sem os mitos. Se,
nos tempos pés-miticos, as grandes festas da estag@o seca se caracterizam pelo consumo conjunto de
um piktu substancioso (produto feminino) e carne desubstantivada (produto masculino), o que se
passaria nos tempos miticos? Sabemos apenas que eles bebiam uma bebida fermentada masculina que é
a antipoda do piktu de macaxeira. E a carne da caga feminina? Também seria a antipoda da carne de
caca masculina? Que tipo de relacdo poderia haver (se houver...) entre a carne de caca feminina e a
bebida fermentada masculina nos tempos miticos?
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4) Relacdes mediadas: os perigos do contra-ataque animal
A cacada coletiva parece tracar sempre uma via indireta para o contato com o animal.
Essa via indireta ndo se da apenas no consumo (consumir as substancias do animal
morto via piktu de macaxeira): ela ja caracterizava a relacdo entre o cagador e sua
presa. Vimos como o cagador ndo carrega a presa que abateu: quem a carrega € seu
parceiro ibirinda. Mais ha mais: se os cacadores reunidos no acampamento decidirem
consumir uma das presas abatidas na cacada, o cagador que a matou evitara muitos
outros contatos além de transporte®. Segundo Teixeira-Pinto, o cacador é uma
espécie de “dono” do animal que abateu®. Ao parceiro que carregou a presa, 0 “dono”
indica o modo como ele deve preparé-la. O parceiro ibirinda, entéo, limpa e prepara o
animal conforme as indicacfes dadas. Apds fazé-lo, o ibirinda devolve a presa a seu
“dono”. O “dono” entdo pede a um outro homem para cortar e dividir o animal em
quantidade suficiente para que todos os presentes possam consumir. Umavez dividida
a carne, quem o fez chama novamente 0 “dono” e apresenta seu trabalho. Ainda sem
tocar a carne, 0 “dono” a oferece a um terceiro cagador — “a principio o mais velho
dos presentes’ (Teixeira-Pinto 1997: 90) — para que se Sirva. Este terceiro, apds se
servir, repete o gesto dos outros dois: chama o “dono” e lhe reapresenta a carne. SO
nesse momento o “dono” toma contato com o que abateu: serve-se da carne que seu
ibirinda carregou, limpou e preparou, que um outro cortou e dividiu, e que um
terceiro ja consumiu. Ao se servir, todos 0s outros presentes 0 seguem, conjuntamente.
Um Unico animal abatido “é capaz de produzir uma longa rede de prestacdes e
contraprestacdes de servicos e gentilezas associadas a morte do bicho e a sua reducédo
a objeto da devoragdo humana. As relagdes em torno do bicho morto potencializam e
amplificam os vinculos de base entre os homens’ (TeixeiraPinto 1997: 90-91).

Teixera-Pinto, assim, sugere que a cagada coletiva dos Arara esta baseada em

32 Assim como somente uma parte minima do caldo grosso que serve de base a producédo do
piktu é consumida sob a forma de mingau (amuru), também uma minima parte do montante dos
animais abatidos € reservada para 0 consumo dos cagadores no acampamento: “nos acampamentos, a
maior parte da carne, quase toda €la na verdade, é guardada para ser servida na aldeia’ (Teixeira-Pinto
1997: 91).

33 “Dono [é uma] posicdo aparente sem reconhecimento verba” (Teixeira-Pinto 1997: 90).
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imperativos éticos de generosidade que condicionam sua realizacdo a partir do
estabelecimento de parcerias formais, cooperagdes, prestacbes e contraprestacoes
diversas. A proposta do autor se baseia em diversas outras cooperacoes, formais ou
ndo, além desta em torno do bicho morto. Mas, sobre esta cooperacéo especifica (a
cooperacao da cacada coletiva), talvez caiba uma outra abordagem. Quero sugerir que
a rede de parcerias e cooperagdes em torno dos animais cagados se dé em
consequéncia ndo tanto dos imperativos éticos de generosidade, mas em especial dos
perigos gue toda atividade cinegética envolve — perigos que Teixeira-Pinto reconhece
em diversos momentos de sua etnografia®. Fazendo com que a interago entre o
cacador e sua presa constitua-se sempre como uma relagdo mediada e indireta, estas
parcerias e cooperagdes cinegéticas parecem estar em funcdo da neutralizagcéo de um
risco predatorio imediato: a contra-predacdo dos animais. Os oto, por exemplo,

podem capturar almas humanas para cria-|os como iamit.

Se [um oto] levou almas humanas para criar, a caga dos animais de sua espécie estard
liberada. Mas até que saibam qual o oto responsavel, a floresta fica fechada para a
caca — e dependerd de um xam@, especialmente convocado paratal fim, identificalo

eliberar outravez as cagadas (Teixeira-Pinto 1997: 106)

Ser atacado por um oto da aos Arara o direito de contra-atacar € matar os animais que
ele protege: é preciso apenas identificar qual oto atacou. E se os oto podem atacar 0s
humanos, eles podem também, com maior direito, contra-atacar e se vingar dos
cacadores excessivos. “a morte desmesurada dos animais sob seu controle leva 0s oto
a também imporem a morte aos humanos’ (Teixeira-Pinto 1997: 101) — morte que, do
ponto de vista dos oto, € a captura e a criagdo dos Arara como iamit.

Toda cagada implica os riscos imediatos de vinganca animal, mas a cagada

coletiva € ainda mais perigosa, pois beira ser sempre uma cacada desmesurada. Séo

34 Assim, em seu texto mais recente sobre a cacada coletiva dos Arara, Teixeira-Pinto (2010)
destaca diversas vezes o perigo que a atividade cinegéticaimplica: [1] “como para varios outros povos
indigenas, a caca €, também para os Arara, atividade tensa, séria, repleta de riscos de toda ordem”
(2010: 205); [2] “Dependendo do transito constante pelas matas, o procurar e 0 abater a caga implica
também proximidades perigosas e sujeita os cacadores a incontéveis riscos’ (2010: 208); [3] “Seria
razoavelmente apropriado dizer que, de téo cheio de tensdes, riscos e perigos, todo o ato de cacar para
0s Arara pede mais do que um simples cacador” (2010: 209 — grifos adicionados). Esta é a pista que
gueremos seguir, sem pensar, contudo, que aideia sgja“ razoavelmente apropriada’.
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esses perigos de contra-ataque que me parecem orientar essas cooperagdes cinegeticas,
pois S80 essas parcerias, essas relagcbes mediadas, que garantem a evitagéo do contato
do cacador com os animais que ele abateu — entenda-se: sd0 essas evitagdes que
despistam o0s animais abatidos de identificarem exatamente os cacadores que 0s
abateram (identificac@o necessaria para 0 contra-atague vingativo).

Esses perigos do contra-ataque animal me parecem também orientar, como
argumentarel mais adiante, aquela agdo enganadora do xama antes da cacgada coletiva

diante dos oto.

5) Retornando para a aldeia: a musica das flautas
Apbs um longo periodo na mata, os cagadores iniciam seu retorno para a aldeia. O
movimento de retorno da cacada € marcado por muito cuidado — mesmo nas cagadas

dodia-a-dia

Ninguém que volta da caca o faz de forma neutras h&4 sempre interdicOes,
impedimentos, obstaculos para quem volta. N&o entram diretamente em casa, ndo
pegam as criangas no colo, ndo tocam os alimentos, ndo falam com as esposas.
Simplesmente aguardam, calados, pacienciosos, como se esperassem, ndo para que
0s ritmos do corpo voltassem ao normal apds as longas caminhadas de retorno (pois
0 ritmo deles parece jamais alterar-se), e Sm para que uma eventual presenca da
floresta em seus corpos (sob a forma de contatos, contagios por agdo dos multiplos

seres que a povoam) se dissipe. (Teixeira-Pinto 1997: 107)

No retorno da cagada coletiva esses cuidados sdo amplificados. Antes de aportar na
aldeia, os cagadores acampam em uma das rogas que intermedeiam o caminho que 0s
traz da floresta a casa. 1sso se faz na tarde do dia marcado para seu retorno. Todos na
aldeia, com efeito, sabem o dia em que os cagadores chegardo e tratam de se preparar
para reencontré-los. Os cacadores, acampados na roga, também ficam a se preparar
para o reencontro.

No final datarde, os lideres dos grupos residenciais da aldeia se dirigem e se
relnem em frente da casa dos cacadores. Além de presentes, levam seus préprios
recipientes de piktu para oferecer ao lider deste grupo residencia (que, ao contrério

do resto dos homens que ali habitam, acabou por ficar em casa e néo foi cagar). O
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lider desta casa aceita o piktu oferecido pelos lideres que chegam e, apds tomar alguns
goles, retribui a cada um deles na mesma moeda. Eles entdo ficam a beber e a
conversar sobre assuntos variados, sem, contudo, tratar do que em breve acontecera
ali: ndo se pode falar dafesta...

Em algum momento da reunido os homens comegam atocar suas flautas e, aos
poucos, afestaval tomando corpo. A sequéncia das musicas é candnica (ver Teixeira-
Pinto 1997: 109). A performance dos velhos se inicia com a ereuepipo, “uma pequena
flauta de Pa de trés tubos de dimensdes diferentes, que toca watemi, a misica da
pomba-galega’ (Teixeira-Pinto 1997: 68). Com excecdo da flauta tanat-tanat, as
flautas Arara tocam apenas um tema musical. A flauta ereuepip6 toca exclusivamente
o tema da pomba-galega que €, sem duvida, o tema mais popular entre os Arara: ele
pode ser executado em qualquer momento e por qualquer pessoa (homens, mulheres e
criancgas), além de ser 0 Unico tema passivel de ser acompanhado por uma letra que
diz repetidas vezes. “eu tenho fome/ eu tenho sede”. Apos terem sido tocadas pelos
velhos, as flautinhas ereuepipo passam a circular entre as pessoas presentes até chegar
as mulheres que, entéo, passam a executar o tema watemi a0 mesmo tempo em gue 0s
homens comegam atocar novas flautas: as tanat-tanat.

Ao contrério das flautinhas ereuepipd, as flautas tanat-tanat sdo grandes, ndo
podem ser tocadas em qualquer situagdo nem por qualquer um (s6 os homens as
tocam nessas grandes festas), ndo sdo acompanhadas por letra cantada, devem
executar mais de um tema musical e ndo podem ser tocadas por uma pessoa soO. Este
altimo ponto € interessante, pois tanto as flautas ereuepip6 quanto as tanat-tanat séo
compostas de trés tubos diferentes, mas nas primeiras o0s tubos sdo conjugados num
anico instrumento e tocados por uma sO pessoa, enquanto que nas segundas cada um
dos tubos fica a cargo de um musico diferente. As tanat-tanat, portanto, formam um
naipe de flautas ou, melhor dizendo, uma familia de flautas. as tanat-tanat séo
chamadas, da mais aguda a mais grave, de imeren (“filho” em locucdo feminina),
imun (“filho” em locucdo masculing) e imi (“pai”) (ver Teixeira-Pinto 1997: 70). E
por ser um naipe de flautas que as tanat-tanat podem tocar varios temas. sdo 0s
diferentes didogos musicais que “0s executantes podem produzir entre as flautas que
ddo ao conjunto das tanat-tanat a possibilidade de executar varios temas mel6dicos’
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(Teixeira-Pinto 1997: 70).

As tanat-tanat devem executar uma sequéncia canbnica de temas:
“obedecendo uma ordenacéo especifica, a evolucdo previsivel dos temas melodicos da
grande flauta os transforma quase em simples movimentos de uma Unica e longa peca
musical. Os homens comegam pelo tema da anta (wotomo), seguido pelo da queixada
(apiand) e chegam finalmente ao do guariba (arun)” (Teixera-Pinto 1997: 110).
Durante um longo periodo os musicos se detém na execucdo dos temas da anta e da
gueixada. Quando se levantam e comegam a dancar ao lado de suas esposas, batendo
0 pé direito forte contra o chédo, € sinal de que os homens finalmente comecaram a
tocar o Ultimo tema da sequéncia musical: o tema do guariba. Este tema constitui-se
como uma espécie de anuncio da chegada dos cacadores que, a partir dai, podem

aparecer a qualquer momento:

Ja de madrugada, e no Ultimo de seus acampamentos provisorios, os cacadores
empertigam-se auxiliados pelos parceiros com quem perambulavam na mata: no
rosto pintam uma grossa linha de jenipapo que, passando pela testa, liga orelha a
orelha e va dai aos lbios; o térax e parte da perna com linhas paraélas, tragos e
pontos espalhados por toda parte. Uma longa peruca de palha (pwanat) e um saiote
de penas de mutum (euaragiri) completam a vestimenta. Penduram no pescogo uma
réplica da pequena tsimkore, a flauta que aprenderam a fazer com a divindade
Akuanduba, com quem conviveram antes que a existéncia terrena tivesse lugar.
Deixam tudo o que cagaram no acampamento, mas retomam outra vez as armas —
arcos, flechas e, hoje também, facGes e espingardas (quando a muni¢éo para que se as
leve a caga) — e pdem-se a caminhar em fila indiana na dire¢do da aldeia. Ja de longe
escutam a musica do macaco guariba (arun), a melodia que deve anteceder a entrada
(Teixeira-Pinto 1997: 110)

Armados de seu instrumental cinegético, o retorno dos cagadores encena uma Ultima
cacada: “mesmo sob as vestes, [0s cagadores] ainda continuam a desempenhar o papel
daguel es que vém para matar os bichos: o disfarce dos homens que chegam € para ndo
assustar os guaribas que tocam e dancam nos pétios da aldeia’ (Teixeira-Pinto 1997:
111). Mas por que os cacadores se vestem para cagar esses “guaribas’?
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6) A disputa sedutora

Como vimos rapidamente mais acima, a cacada dos guaribas ndo envolve a atracéo,
mas a perseguicado. (A técnica de atracdo € utilizada para matar outras espécies de
macacos, além de algumas aves.) Todavia, para cacar esses “guaribas’ da aldeia, os
cacadores que retornam da floresta fazem uso de todo um aparato técnico da atracéo:
“0 saiote de penas de mutum e a longa peruca de palha de tucum (mondd) ou buriti-
bravo (egak) ndo sdo apenas adornos, mas cumprem uma funcdo na simbdlica de
atracdo dos cacadores. sdo disfarces que permitem uma aproximacdo sorrateira. A
peruca é dita pwanat, mas na cabeca dos cagadores gque voltam € eporokuru pwanat:
eporokuru é aguilo que certas coisas na natureza tem e que lhes da beleza’ (Teixeira
Pinto 1997: 111). Disfarcados de belos mutuns®, os cacadores intentam seduzir
aqueles “guaribas’ que dancam e cantam na aldeia. Ora, toda a performance musical
que prepara a chegada dos cagadores também € concebida pelos adebes “ guaribas’
como uma forma de atrair os cagadores: “ concebe-se que os cagadores estejam sendo
atraidos (idutpot — do verbo para imitar os bichos para atrai-los, idutkitpit) pela
sequéncia das musicas que sdo tocadas — numa nitida evocacéo de um dos principios
técnicos das cacadas. «0 guariba atrai mutum», é o que afirmam” (Teixera-Pinto
1997: 110).

As questdes que Teixeira-Pinto se coloca ao comentar e analisar este ritual me
parecem fundamentais: “Quem atrai quem, e qual é a natureza dessa atragao?’ (1997:
111). Se o tema musical dos guaribas é executado na aldeia como forma de guariba
atrair mutum, o disfarce ritual dos cacadores se da como forma de mutum atrair
guariba. O ritual Arara do retorno dos cagadores parece, assim, encenar uma disputa
entre atracdes. Quem atraira quem? O mutum atraird o guariba, ou o guariba o mutum?

Os cagadores-mutum se aproximam silenciosamente da aldeia para ndo
assustar os aldedes-guariba. Os que chegam tocam a flauta tsinkore e adentram a
aldeia lancando flechas contra as casas. Aos berros, correm em direcéo ao centro do

patio. La eles encontram as pessoas “dancando ao redor dos velhos lideres

35 Os mutuns sdo animais que ndo parecem oferecer perigo algum aos Arara. Ndo séo
predadores dos Arara e, como presas, podem servir de alimento mesmo pel os homens panemos ou em
couvade (ver Teixeira-Pinto 1997: 94). Ainda que se pintem com motivos do jaguar, os cacadores em
retorno se vestem de mutum para ndo assustar os aldedes.
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residenciais que, em pé e de bragcos com suas esposas, ainda tocam a musica do
guariba’ (Teixeira-Pinto 1997: 111). Correndo em torno deles, os cagadores
intercalam pequenos urros indecifraveis com o som da flautinha tsimkore, até que,
seguros pela cintura, recebem das mulheres uma boa cuia de piktu. Bebendo-o de uma
SO vez, diretamente das méos das mulheres — pois “o0s cagadores ndo tocam nos
recipientes que tem a bebida’ (TeixeiraPinto 1997: 112) —, os cagadores passam a se
comportar como gente, restabelecendo uma comunicacéo verbal: “somente depois
desse primeiro gole é gue estabelecem os didl ogos de praxe: falam da grande sede que
estavam sentindo, mas ainda ndo se referem as performances da cagada’ (Teixera
Pinto 1997: 112).

S0 0s “guaribas’ (aldebes), portanto, que atraem os “mutuns’ (cagadores) — e
ndo o contrario. Mas quais eram as perspectivas em confronto nessa disputa sedutora?
Quais eram as relages virtuais que estavam em disputa para a atuaizagdo do
reencontro? Os Arara contam um mito a respeito do retorno de cagadores da floresta

que, sem receber o piktu das mulheres, acabam virando porcos.

Na zoologia Arara, caititu e queixada tém em comum a avidez e a voracidade no
alimentar-se e também a audécia, a valentia, a petulancia e a tremenda desordem que
causam por onde passam. “Ha muito tempo” [itagaran — férmula verbal com que
iniciam as narrativas miticas|, antes que os anfitriGes aprendessem a controlar os
visitantes através da oferta de bebida, os cacadores entravam na aldeia, corriam em
circulos e voltavam outra vez para 0 mato. Sem receber bebida eles iam para o
acampamento, consumiam toda a carne (ndo havia porque reservélas, posto que nada
deviam agueles que estavam na aldeia) e, na caminhada de volta a casa, iam pouco a
pouco se transformando em porcos do mato. E € assim que hoje muitos perambulam
em bandos pela floresta, sem que ninguém consiga mais atrai-los, controlélos,
domestica-los (Teixeira-Pinto 2006: 12)

Correndo em circulos na adeia, os cacadores miticos que chegam da floresta ndo
encontram nem a musica nem o piktu. Eles entdo retornam ao acampamento e comem
0 que cacaram, mas quando se levantam e comecam a caminhar, transforma-se em
porcos, i.e.,, em animais que os Arara ndo podem atrair, controlar ou domesticar. Mas
hoje h& musica e piktu: a mUsica atrai 0s cacadores e a bebida os domestica: deixam
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de se portar como predadores e passam a se portar como gente, comunicando-se
verbalmente. Ademais, o fato das mulheres servirem as cuias de piktu diretamente de
suas maos (sem gue os cacadores possam tomar para S 0 recipiente), me parece
representar, na encenacao ritual, o ato da amamentacdo, pois nem o leite nem o piktu
podem ser dissociados do corpo da mulher que as oferece. De todo modo, o leite e 0
piktu s80 ambos ricos daquela “substancia kuru” que circula entre 0s que 0s
consomem. Neste sentido, € interessante observar que quando os cacadores chegam
da mata, os aldedes ja estavam bebendo piktu ha muito tempo: o ato de estender aos
gue chegaram o piktu que ja estavam bebendo faz com que o kuru possa circular entre
todos — momento em que se reestabel ece a comunicagdo humana, entre parentes.

Tudo se passa, entdo, como se as relacbes virtuais em disputa para a
atualizacéo do reencontro entre os cacadores e os aldedes fossem a caca e a criacao
(ou, no sentido que vamos usando aqui, familiarizagdo): se os cagadores agem no rito
como se quisessem atualizar o reencontro como uma relacéo de caga, os aldedes agem
para atualiza-lo como uma relacdo de familiarizagdo. Ponto importante, disputa
de perspectivas ndo parece ter como modelo a guerra — conforme vimos entre o0s
Yudja —, mas a seducdo. Tanto as musicas dos aldebes quanto os disfarces dos
cacadores constituem modos de atragcdo do interlocutor. A posicdo desta disputa,
portanto, ndo seriaa de inimigo para outrem, mas a de sedutor para outrem™.

7) Dupla audiéncia: aartedo ludibriar
Quando perguntado sobre a razdo das flautas soarem, o velho Piput respondeu a
Teixeira-Pinto (enquanto preparava uma das tanat-tanat): “E para avisar oto que
Arara esta matando bicho! Ele escuta a musica no mato e sabe que Arara cagou”
(Piput apud Teixeira-Pinto 1997: 67).

As flautas dos aldedes (dos “guariba’) ndo soam apenas aos cagadores, mas
também aos oto. E aos oto as musicas comunicam a matanga dos bichos que eles

36 As estratégias de seducdo que aldedes e cagadores se utilizam passam, ambas, pela misica
das flautas: os aldedes se fazem de “ guaribas’, a presa mais apreciada entre os Arara, através da misica;
a0 mesmo tempo, os cagadores se fazem de “mutuns’, animais inofensivos (i.e., ndo-predadores),
tocando também uma flautinha sagrada. Teixeira Pinto (1997: 111) observa que guaribas e mutuns séo
cantores da madrugada — que € justamente o periodo em que os tocadores, fantasiados de guaribas e
mutuns, se reencontram na aldeia. A relacéo entre misica e seducao nos parece agqui pertinente — e fica
aqui anotada, a espera de futuros desenvolvimentos.

73



controlam e protegem. Mas como entender essa notificagdo t&o sincera em meio a
tantos ardis, enganagoes e evitacbes dos Arara em relagdo ao universo animal nessas
cacadas coletivas? N80 se submeteriam 0s Arara nesse movimento ao risco da
vinganca dos oto? Segundo Teixeira-Pinto, a notificacdo se da em funcdo do
estabelecimento de uma boa relagdo com os oto: “0 empenho numa melhor
performance das tanat-tanat é a expectativa de uma melhor relagcdo com os donos-de-
bicho em func&o de uma cagada eventual mente produtiva’ (1997: 72). O autor sugere,
assim, que a notificacdo da matanca aos oto sgja um modo de reconhecé-los como 0s
donos da caga, ou segja, um modo de se prestar contas e respeito a quem se deve: “os
oto sdo espiritos «dono-de-bicho» que apreciam o respeito que os humanos
demonstram” (Teixeira-Pinto 1997: 71). Tudo se passaria, assim, como se os Arara e
0s oto estabel ecessem, através da notificacdo, um “pacto de consentimento” (1997: 71)
sobre a cagada — pacto semelhante ao que o0 xama dos Y udja estabelece com 0 xama
dos porcos (rever o capitulo anterior).

Quero aqui, no entanto, propor outra leitura. As musicas instrumentais dos
Arara sd0, nas palavras de Teixera-Pinto (1997: 67), “musicas de e para animais’.
M Usicas para animais porque sdo musicas dirigidas aos oto. Mas também sdo misicas
de animais — e € este ponto que nos chama atencdo. Observemos que, diferentemente
do canto do xama Arara que prepara a cagada coletiva, a comunicagdo musical que 0s
aldedes estabelecem com os oto ndo se da através da palavra cantada, mas através de
temas instrumentais — temas que sdo homeados como temas animais. tema da pomba-
galega, tema da anta, tema da queixada, tema do guariba. Observemos também que,
diferentemente do canto escondido e solitério do xamé Arara na floresta, a musica das
flautas € realizada publica e coletivamente na aldeia: os temas animais sdo executados
por um naipe de flautas (tocando em unissono ou em contraponto; um tema por vez
ou mais de um tema em sobreposicdo). Ora, se as musicas instrumentais s8o0 misicas
de animais — se as flautas entoam col etivamente os temas animais da pomba-galega,
da anta, da queixada, do guariba — entdo talvez a posicdo de enunciacdo dessas
muUsicas instrumentais ndo seja a mesma posicao de enunciagdo do canto do xaméa!
Acredito que enquanto 0 xama assume uma posi¢ao humana diante dos oto (i.e, um
homem Arara enunciando palavras cantadas a seu interlocutor), os flautistas,
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diferentemente, assumiriam uma posicdo anima diante dos oto (uma coletividade
entoando temas animais, instrumentais).

As mensagens que 0 xama e os flautistas dirigem aos oto também diferem:
enquanto os xamas dirigem-se aos oto pedindo filhotes para criacdo, os flautistas
dirigem-se a eles notificando uma predagdo de animais. E aqui a coisa toda comega a
ficar interessante. Se os flautistas procuram assumir a posi¢éo de animais diante dos
oto, conforme vamos sugerindo, entdo eles estariam a tentar assumir a posicéo de
protegidos diante de seus patronos protetores — o que implica que aquela notificacéo
das flautas aos oto consistiria menos em um “nds Arara reconhecemos,
respeitosamente, que estamos matando seus animais’ e mais em um “nds animais, Nos
gue sSomos Seus protegidos, estamos sendo atacados e predados!”. Se assm €,
observemos também que as flautas ndo notificam apenas um ato de predacdo: elas
também identificam aos oto os agentes desse ato predatério — segundo o velho Piput,
lembremos, as flautas soam para avisar oto que os Arara estédo cacando. Ora, as
flautas soariam entéo para denunciar o ataque cinegético dos Arara, i.e, para notificar
os oto da traicdo que os Arara lhes infligiram ao prometer-lhes algo que néo
cumpriram (a promessa de criagdo acabou se realizando como predagao).

Esta notificacgo implica grandes perigos. Segundo Teixeira-Pinto, “a predacao
(a0 menos para os Arara) € uma (rel)acdo bitransitiva: a agdo de impor a morte a
alguém (ou a algo) supbe que o ato transite nos dois sentidos, e a condicéo de
predador, assim, se transmite ao papel de presa’ (1997: 101). Paginas acima vimos
um exemplo dessa relacdo bitransitiva: a morte de um Arara por um oto especifico da
aos Arara o direito de se vingar, i.e., de contra-atacar e de cagar 0s animais sob a
protecdo deste oto: “ Se [um oto] levou almas humanas para criar, a caga dos animais
de sua espécie estara liberada. Mas até que sailbam qual o oto responsavel, a floresta
ficafechada para a caca— e dependerd de um xama, especialmente convocado para tal
fim, identifica-lo e liberar outra vez as cagadas’ (Teixeira-Pinto 1997: 106). Ora, se as
flautas estdo notificando, aos oto (protetores das presas), 0 acontecimento de uma
predacdo e os agentes dessa predacdo, me parece entdo que esta notificacdo esta
abrindo um caminho possivel para a vinganca dos oto contra os cagadores. “a morte
desmesurada dos animais sob seu controle leva os oto a também imporem a morte aos
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humanos® (Teixeira-Pinto 1997: 101).

Mas por que os aldedes colocariam 0s cagadores Arara, seus convivas, sob o
risco de serem mortos pelos oto, i.e., de serem capturados como iamit dos oto? Seriaa
musica das flautas uma traicdo dos aldedes contra os cacadores? Me parece que nao.
Ao contrério, penso que, assim como o canto do xamd, a musica das flautas é entoada
também para enganar os oto e para gudar cagadores Arara...

Lembremos, assim, daquela dupla audiéncia: as musicas das flautas se dirigem
tanto aos oto, quanto aos cacadores que retornam da floresta. Dirigindo-se aos
cacadores, as musicas das flautas ndo soam nem para comemorar a cagada nem para
homenagear 0s cagadores, mas para encenar a atracdo e a familiarizagdo desses
cacadores. Tudo se passa como se os aldedes, apresentando-se aos Oto como
coletividade animal, assumissem eles proprios o ataque e a vendeta contra a matanca
desmesurada dos cagadores, realizando justamente a vinganga 0 que os oto fariam
contra eles, a saber, a captura e a familiarizacdo dos cacadores como iamit (digo
“como iamit” porque o oferecimento de piktu pelas mulheres, espécie de
amamentaczo®’, é ato fundamental para a familiarizagdo dos cacadores).

“O rito Arara é certamente uma pantomima. Mas ndo € auto-evidente o qué
exatamente eles estariam representando ali” (Teixeira-Pinto 2006: 10). Sugerimos na
secdo acima que esta pantomima esta a encenar uma disputa entre duas relagfes. a
caca e a criacdo (familiarizacdo). Queremos agora sugerir que os atores Arara dessa
pantomima ndo estdo encenando uns para 0s outros, mas para uma plateia de otos (a
real audiéncia). Ao acompanhar como expectador a cena da familiarizacdo dos
cacadores Arara realizada pelos “guaribas’, os oto se sentiriam vingados e ndo
precisariam, eles mesmos, contra-atacar (de verdade) os cacadores Arara capturando-
0S como iamit. Ao assumir-se como animais, os aldedes flautistas fingem alianca com
seus oto protetores, encenando uma falsa vinganga contra os Arara traidores enquanto
estes, por sua vez, fingem serem atraidos e familiarizados pelos “guariba’, de quem
aceitam a bebida e com quem, familiarizados, passam afalar na mesmalingua.

37 Sugeri acima que o fato das mulheres servirem as cuias de piktu diretamente de suas maos
(sem que os cacadores possam tomar para si 0 recipiente) representaria, na encenagdo ritual, o ato da
amamentacdo, Visto que nem o leite nem o piktu podem ser dissociados do corpo da mulher que as

oferece. Ademais, notamos também que o piktu se aproxima do leite materno por conter a substancia
kuru — aquela que circula e faz parentesco entre os que aingerem.
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Capitulo 111

Sobre a mitologia cinegética dos Yaminawa

Conforme escrevi no inicio desta tese, meu primeiro projeto era o de estudar a caca na
Amazénia Indigena (entre 0s grupos pano) através da analise de mitos. Infelizmente,
este autor ndo tinha o folego que imaginava ter ao escrever o projeto de pesquisa. De
todo modo, o presente capitulo € dedicado aguele primeiro proposito: segue-se, agui,
algumas andlises sobre uma pequena série de mitos yaminawa do Alto Acre (Caavia
Séez, 2006). As andlises ca oferecidas também sdo inspiradas no método estrutural
|évi-straussiano de andlise de mitos — inspiracdo ja anunciada na I ntroducéo desta tese,
mas pouco explorada ali. Apresento no inicio deste capitulo o que acredito ser o
essencial sobre 0 pensamento e 0 método |évi-straussiano acerca dos mitos (e o/a

leitor/a descobrird arazéo dessa escolha ao final deste capitul o).

1) Introducéo: L évi-Strauss e os mitos

(1.2) Ciéncias
Lévi-Strauss sempre manifestou seu apreco pela ciéncia (Viveiros de Castro 2002,
2011a; Sztutman 2015). Ao toméala como producdo do espirito humano ndo a
considera como privilégio de uma sociedade ou de uma época diferenciadas, e ao
destacar suas diligéncias objetivas ndo faz mais do que indicar sua especificidade
(visto que tal pendor objetivo ndo constitui-se como faculdade Unica do pensamento
humano).

Para 0 mestre francés ndo ha duvidas de que o pensamento mitico seja da ordem
da ciéncia. Desde seu primeiro artigo sobre o tema, Lévi-Strauss (1955) censura a
tendéncia de tomar 0s mitos como devaneios da consciéncia coletiva ou passatempo
gratuito caracterizado pelo afé de associagdes contingentes. O projeto das Mitol bgicas
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(Lévi-Strauss 1964, 1967, 1968, 1971a) insiste em destacar as qualidades objetivas
deste pensamento, constituindo-o plenamente como ciéncia selvagem (ndo como
forma balbuciante da ciéncia).

Segundo o autor, a diferenca entre a ciéncia selvagem realizada, por exemplo,
por um bricouler e a ciéncia domesticada realizada, por exemplo, por um engenheiro
(ver Lévi-Strauss 1962) encontra-se sobretudo na natureza dos meios empregados por
cada um desses artifices. enquanto o engenheiro se utiliza de um aparato instrumental
concebido a medida do projeto que pretende realizar, o bricoleur adapta seu projeto
a0 aparato instrumental que tem a mado. O aparato instrumental operacionalizado pelo
mito € deste Ultimo tipo, pois constitui-se como um conjunto heterdclito e limitado,
ainda que extenso, de perceptos (ndo de conceitos) — diferentemente do conceito, que
€ concebido sob a medida do projeto, “cada [percepto] representa um conjunto de

relacbes, a0 mesmo tempo, concretas e virtuais’ (Lévi-Strauss 1962: 35 — grifos

adicionados). O bricoleur intelectua € aguele que, a despeito das relagbes concretas
gue caracterizam seu conjunto instrumental, age explorando as relacfes virtuais desse
material, procurando fazer com que as pegas de seu conjunto signifiquem, conforme
Seu projeto, outras coisas. As relagdes concretas do conjunto instrumental explorado
pelos mitos implicam, sempre segundo o autor, limitagcbes ausentes no conjunto
conceitual explorado pelo engenheiro: tudo se passa como se 0 pensamento perdesse
imaginacdo e ganhasse poténcia na medida em que se utiliza de instrumentos menos

concretos, i.e., mais conceituais.

(1.2) Pensamento sui generis

A logica das qualidades sensiveis que caracterizam uma ciéncia do concreto foi
analisada por Lévi-Strauss em dois campos distintos: o totemismo e a mitologia. O
totemismo |évi-straussiano pode ser descrito, grosso modo, como uma légica que
opera associando duas séries paraelas de relagdes homdlogas. A [6gica totémica €,
por exemplo, aquela que se apropria concretamente das relagdes agonisticas entre 0
galo e araposa — esta ataca 0 que aquele defende (i.e., o galinheiro) — para pensar o
antagonismo entre dois times de futebol: seguindo um principio de homologia, os
torcedores de Atlético Mineiro e Cruzeiro se apropriam da diferencaentre o galo e a
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raposa para pensar as relagdes de rivalidade que mantém entre Si.

Mas se aldgica totémica constitui um sistema mais fechado, sincrénico (a: b ::
X :y), alogica do pensamento mitico conjuga dimensdes sincrénicas e diacronicas.
Esse caracter sui generis do pensamento mitico, essa “ambiguidade fundamental”
(Lévi-Strauss 1955: 224), € anunciada desde o primeiro trabalho que Lévi-Strauss
(1955) dedica a mitologia. Utilizando-se da distin¢cdo avangada por Saussure entre
langue e parole — dois aspectos complementares da linguagem: o primeiro sistémico,
finito e sincrénico; o segundo operacional, virtualmente infinito e diacrénico —, Lévi-
Strauss identifica na operacdo do pensamento mitico um sistema temporal que
combina as propriedades sincrénicas da langue com as propriedades diacronicas da
parole.

Mas como essa ambiguidade tempora se manifesta no mito? Dito de subito, a
narrativa mitica é linear e ciclica: ainda que apresentados numa sequéncia linearmente
conectada, os episodios miticos constituem ciclos que se repetem. Esse tempo
espiralado, sintese da linearidade diacronica com a circularidade sincronica, formata o
mito numa “estrutura folheada” (Lévi-Strauss, 1955) que €, justamente, aquilo que
permite a ampla difusdo oral do mito: “Todo mito possui uma estrutura que dirige a
atencdo e ecoa na memoria do ouvinte. E, diés, por essa razdo que os mitos podem
ser transmitidos pelatradicdo oral” (Lévi-Strauss 1991: 49).

Me parece que esta diferenca entre a dimensdo temporal do pensamento
totémico (por assim dizer, mais sincronico) e a dimensdo temporal do pensamento
mitico (sincrénico e diacrénico) se deve, fundamentalmente, a natureza paradoxal dos
objetos que o pensamento mitico € chamado a lidar. Segundo o autor (ver Lévi-
Strauss 1955), o objeto mitico € sempre alguma contradicdo dificilmente redutivel ou
irredutivel, e o exercicio mitico uma forma paradoxa de (tentar) resolvé-las.

Tratemos um pouco desta diferenca.

“O pensamento mitico provém da tomada de consciéncia de determinadas
oposi¢des e tende a sua mediagdo” (L évi-Strauss 1955: 242). Assim posta, a definicdo
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do modus operandi do pensamento mitico poderia também descrever o modus
operandi do pensamento totémico: ambos mediam oposi¢des. A diferenca entre esses
pensamentos me parece estar, como disse acima, na natureza do objeto que o mito €
chamado e lidar. Para que o pensamento mitico possa se desenrolar é essencial que
suas oposi¢des impliquem contradi¢des: “Se 0 objetivo do mito €, de fato, fornecer
um modelo l6gico para resolver uma contradicdo (tarefa irredlizavel quando a
contradicéo é real), um numero teoricamente infinito de camadas ser& gerado, cada
uma delas ligeiramente diferente da que a precede” (Lévi-Strauss 1955: 248).
Motivado assim por uma oposi¢ao-contradi¢do, o pensamento mitico gera uma série
extensa de oposi¢bes, uma como transformacgéo da outra. Comparadas a partir da
sequéncia temporal em que aparecem no mito, as oposicdes miticas sdo tanto
homdlogas entre si (pois apresentam, digamos, um mesmo formato contraditorio),
guanto gradativas uma apés a outra (pois elas vao se enfraguecendo, perdendo sua
intensidade contraditéria, conforme a série de oposi ¢bes vao aparecendo no mito).

A )]

[ " ke
) l)ﬂ

Figura 1. Série gradativa de oposi¢des miticas

Essa relacdo de homologia e gradacdo entre as oposi¢cdes miticas faz com que a
cadeia formada pelas séries destas oposicdes se constitua como um conjunto de
transformacbes metonimicas. diferentemente das séries de oposicdes totémicas
(correlacéo de oposicbes metaféricas, por assim dizer, dispostas em séries paralelas),

as oposi¢fes miticas se interconectam numa série continua (cada oposicéo emerge
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como variagao mais fraca de uma oposi¢ao anterior).

A essa sucessao continua das oposicdes miticas Lévi-Strauss chama cadeia de
mediacdes. Sublinho aqui o termo mediacgdes para sugerir que esse modo de conceber
0 pensamento mitico ndo deixa de constitui-lo como uma espécie selvagem de
pensamento diplomaético: diante das contradic¢des irredutiveis que motivam a operacdo
mitica, se ndo se faz possivel resolvé-las, esforga-se ab menos, e sem se resignar, na
tentativa continua de remedialas intelectuamente. E € aqui, na contradicéo
irredutivel que gera e motiva a cadeia das mediagcdes miticas, que me parece instituir-
Se 0 moto perpetuo do mito: por um lado, o enfraquecimento das oposi¢des observado
na cadeia das mediacbes tem, de fato, um efeito remediador da contradicdo inicial;
por outro, a cadeia de mediacdes gerada por esse movimento chega inevitavelmente a
um ponto onde a oposi¢do ndo pode mais se enfraquecer: a contradicdo motivadora do
mito reapresenta-se subitamente sob a forma de uma oposicéo forte, i.e., 0s termos
opostos dispdem-se hovamente num distanciamento maximo, dando vazdo, mais uma
vez, a esse impulso diplomatico do pensamento mitico que, sem se resignar, retoma
seus processos de enfraguecimento das oposicoes, de sucessdo das mediacdes, de
agrupamento das transformagdes, etc®®,

Vé-se assim como a mediagéo de oposi¢des operada pelo totemismo difere, na
proposta lévi-straussiana, da mediacdo de oposicdes operada pela mitologia. As
relagbes metaféricas que associam séries homologas de oposi¢des constituem o
totemismo como uma estrutura de transformacdo sem ambiguidade. Sua estrutura,
assm, guarda alguma semelhangca com a estrutura linguistica. A série natural que
opde galo e raposa, para voltarmos aguele exemplo acima, funciona, em certo sentido,
como a langue da série homologa (a série sociad): a diversidade virtualmente infinita

das relagdes que cada torcedor do Atlético Mineiro ou do Cruzeiro pode manter com

38 Este ponto é bem trabalhado em “Como morrem os mitos’ (1971b), que trata dos riscos
implicados na viagem espacial, geogréfica, das narrativas miticas. ao ultrapassar uma fronteira
linguistica-cultural, os mitos, afirma Lévi-Strauss, se invertem para fortalecer as oposi¢des iniciais: “0s
sistemas mitoldgicos, apds conhecerem uma expressao minima, recuperam sua primitiva amplitude
para além da fronteira. Sua imagem, porém, se inverte, um pouco como um feixe de raios luminosos
penetrando em uma camara escura por uma abertura pontual e obrigados por este obstéculo a se
cruzarem: de maneira que a mesma imagem, vista corretamente do lado de fora, se reflete invertida no
interior da cémara’ (Lévi-Strauss 1971b: 264-266).
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outros membros do seu cld e do cla adversario — das piadas jocosas as brigas violentas
(passando pelas provocagdes mutuas, pelo mutuo apoio intra-cla e pelo tabu de usar,
em dia de jogo, as cores do adversario, por exemplo) —, se realizam, cada uma delas,
como se fossem atualizagbes possiveis de um sistema instituido pela série natural
(Galo/ Raposa). A série socia que opbe Atlético e Cruzeiro também pode funcionar
como a langue da série correlata: os galos e as raposas poderiam, assim, realizar seus
encontros agonisticos como operacionalizagdes diversas do sistema ingtituido pela
oposicao entre Atlético e Cruzeiro. Cada série, em suma, pode servir de langue (ou
atualizar-se como parole) da série correlata.

Por outro lado, as relagdes metonimicas que associam numa série sucessiva e
continua as oposi¢cdes miticas constituem o mito como uma estrutura ambigua de
transformacdo. Eis aqui mais um aspecto interessante daquela “ambiguidade
fundamental” (Lévi-Strauss 1955) dos mitos. Sistema em que as oposicies se
sucedem interminavelmente, 0 mito € uma especie de langue em desequilibrio
perpétuo. Por ndo se formalizar como um sistema sincronico e finito de regras, a
langue mitica ndo pode ser tomada como logicamente anterior as operacoes
(virtualmente infinitas) da parole. as estruturas miticas, diferentemente das
linguisticas, ndo existem antes da narracdo: elas sb se constituem em operacdo e ndo
se encerram nos limites de uma narracdo. Nao por acaso Lévi-Strauss refere-se ao
jogo de xadrez — metéfora utilizada por Saussure para descrever a diferenca entre as
regras do jogo (langue) e as partidas jogadas (parole) — no prefécio de Histéria de
lince (1991): é no jogo de xadrez que o anadlista disputa com 0s mitos o lugar em que
serevela, para 0 andlista, a estrutura paradoxa de seu adversério:

Joga-se contra 0 mito; e ndo se deve crer que o mito, que vem a nés de
muito longe no tempo e no espaco, pode apenas nos proporcionar uma
partida perempta. Os mitos ndo constituem partidas jogadas e acabadas.
Séo incansaveis, entabulam uma nova partida a cada vez que sdo contados
ou lidos (Lévi-Strauss 1991: 10).

E por isso que o principio da indissociabilidade entre forma e contetido pressuposto

pelos estudos estruturalistas (indissociabilidade que distancia o estruturalismo do
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formalismo®) ganha, na andlise dos mitos, um desenvolvimento méximo. Nas

Mitol6gicas, a morte e sua origem é explorada tanto como tema (ver, por exemplo, 0

“complexo davida breve” em Lévi-Strauss 1964) quanto como risco desagregador da
forma estrutural mitica (Lévi-Strauss 1968, 1971b); a temporalidade sui generis é
explorada tanto como tema (relagBes paradoxais entre as periodicidades ciclicas e
lineares, em Lévi-Strauss 1967, 1968) quanto como marca de uma estrutura mitica
sincrénica-diacrénica (por exemplo, Lévi-Strauss 1955); o dualismo € explorado tanto
como tema (entre outros exemplos, ver a abordagem da gemelaridade em Lévi-
Strauss 1991) quanto como forma oposicional a estruturar as narrativas miticas (L évi-
Strauss 1955, 1958, 1964, etc); a instabilidade € explorada tanto como tema (a
passagem entre natureza e cultura; ou o perpétuo desequilibrio do dualismo amerindio)
guanto como forma estrutural do pensamento mitico (a dindmica, que procuramos
expor acima, do enfraguecimento das oposi¢des numa cadeia de mediagbes que
acanca um ponto de impossibilidade de enfraguecimento, gerando um slbito

fortalecimento da oposicdo inicid, etc...); etc*

(1.3) O método estrutural de analise dos mitos
O método estrutural de andlise dos mitos, i.e., desse pensamento sui generis, pode ser
vislumbrado, em sua operacdo, no conjunto dos textos em que L évi-Strauss se dedica
aos mitos. Fundamentalmente, o método propde dois momentos de execucao.

O primeiro momento € o da analise localizada do mito. Uma ou duas versdes de
um mito, tomadas como ponto de partida e de referéncia, sGo geograficamente
circunscritas, contextualizadas e resumidas em peguenas frases (L évi-Strauss 1955)

pelo analista. Lévi-Strauss estabelece uma diferenca importante, neste momento da

39 Ver especialmente L évi-Strauss 1960.

40 A diferenca entre as estruturas totémicas e miticas pode ser pensada também no modo como
Lévi-Strauss propos ilustra-las formalmente. (llustracdo, apresso-me a dizer, que ndo tem valor de
prova: trata-se apenas de um artificio didatico que oferece uma imagem concreta para gudar o
pensamento do leitor natarefa de compreensdo). Comparando o Ultimo termo da formula totémica|[ a:
b :: x:y] com o dltimo daférmula mitica [ Fx(a) : Fy(b) :: Fx(b) : Fa-1(y) ] podemos perceber a
diferenca entre ambas: o Ultimo termo da férmula mitica opera uma dupla torc¢éo, infletindo a estrutura
miticatal qual uma fita de Moebius: como afita, o exterior do mito ndo se distingue de seu interior. O
caminhar do mito € o mesmo da fita (sintese de uma forma linear com uma forma ciclica) ha medida
em que pode ser feito infinitamente, sem interrupgdes. Para uma leitura ndo formalista da formula
candnica do mito, da qual nos aproximamos, ver Almeida 2008.
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anadlise, entre a sequéncia e os esquemas do mito. A sequéncia mitica descreve a
ordem narrativa do mito: € neste plano que o analista resume em pequenas frases e
enumera em ordem sequencial os acontecimentos miticos (1955). Os esquemas
miticos, por sua vez, descrevem as relacdes estruturais (folheadas) que os
acontecimentos narrados estabelecem entre si. Nas comparagdes que L évi-Strauss faz
entre mito e musica, 0 autor sugere que estes esguemas miticos podem se organizar a
partir do principio musical da harmonia (quando as unidades de andlise constituem-se
como feixes de relacbes verticais que se articulam um ao outro horizontalmente — ver,
por exemplo, Lévi-Strauss do mito de Edipo (1955)), ou a partir do principio musical
do contraponto (quando as unidades de andlise constituem-se como motivos de
relagdes horizontais que se articulam um ao outro verticalmente — ver, por exemplo, a
sobreposicdo das relacBes socioldgicas, ecoldgicas, econdmicas e cosmologicas
proposta por Lévi-Strauss em suas andlises do mito de Asdiwal (1958)). Ademais, na
passagem da segquéncia para 0s esquemas, 0 anadista deve também descrever a
operacdo da loégica das qualidades sensiveis. Contextualizar etnograficamente os
mitos tem esse sentido: ndo se trata, para o autor, de reduzir o sentido dos mitos ao
contexto em que ele aparece, mas de apresenta-lo como conjunto heterdclito a ser
internamente operacionalizado pelos bricoleurs indigenas: o contexto, aqui, ndo se
articula externamente a mensagem do mito — ao contr&io, o contexto é
operacionalizado como codigo, constituindo-se no mesmo plano e em conformidade
Com amensagem que 0 pensamento mitico quer expressar.

O segundo momento do método € aquele em que o grupo de transformacdes
miticas é constituido. Se o primeiro momento da andlise procura trabalhar o contexto,
os codigos e a mensagem do mito de referéncia, 0 segundo momento procura revelar
seu “sentido” (Lévi-Strauss 1958: 172). O sentido de um mito ndo pode ser
encontrado nele mesmo: é preciso compara-lo a outros, encaded-lo num grupo mitico
para que as transformagdes se revelem e, com elas, 0os sentidos dos mitos assim
encadeados. Na “Abertura’ de O cru e o cozido (1964) Lévi-Strauss descreve bem o
desenvolvimento desse segundo momento da andlise: certas sequéncias de um mito
podem estabelecer relagbes de isomorfismo com outras sequéncias de outros mitos.
Essas relagdes de isomorfismo sdo tomadas como “ esguemas condutores’ (1964: 21)



gue permitem passar de um mito a outro: tais esquemas constituem as relagoes a partir
das quais se estruturam, em nebulosa ou rosacea, 0s grupos miticos de transformacoes

— podendo encadear, assim, mitos de uma ponta a outra da Americaindigena.

2) Mito e Caca

Apresentel minha leitura do que compreendo e do considero como mais interessante
no trabalho de Lévi-Strauss sobre os mitos. A série gradual de oposi¢cdes homdlogas
gue o pensamento mitico encadeia, conforme o autor, em uma estrutura tanto linear
guanto circular (i.e., tanto diacrénica quanto sincrénica) me pareceu interessante para
se pensar a cagada amazonica. Vamos sugerindo, a partir das andises etnogréficas
sobre as cagcadas yudja e Arara, que a oposicdo e a luta de perspectivas entre
predadores e presas se estende em diversos momentos que se encadeiam como etapas
de um mesmo confronto cinegético. Uma das questdes que surgiram dessas analises
etnogréficas diz respeito a um ponto especifico da luta entre as perspectivas que se
opdem numa cacada: a luta de perspectivas estabel ecida na floresta entre um predador
e sua pretendida presa tem a mesma intensidade que a luta de perspectivas que ambos
estabel ecem posteriormente, por exemplo, em um sonho? Entre a floresta e o sonho a
intensidade do confronto se d& no mesmo grau?

Me parece que a série gradual de oposi¢des homdlogas que L évi-Strauss sugere
para descrever o pensamento mitico descreve bem, também, a série de oposicdes de
perspectivas em confronto numa luta cinegética: a intensidade agonistica da luta na
floresta me parece maior que a intensidade agonistica da luta onirica. Um cagador que
perde um confronto na floresta para os porcos, por exemplo, perde muito mais do que
perderia numa luta de perspectivas dada no sonho: perder uma disputa no sonho
(lembremos dos exemplos yujda e awa que trabalhamos no primeiro capitulo) pode
fazer o cacador adoecer e se empanemar; mas perder a disputa com 0s porcos na
floresta pode implicar a morte do cacador! Penso que na série das disputas, umas sao
mais cruciais (envolvem mais riscos) do que outras. caso contrario, se as disputas
sucessivas que compdem uma luta cinegética se equivalessem, uma cagada ndo teria
fim (a sucessdo das disputas seria perpétua). Retornarei a este ponto no Capitulo V
desta tese (“ConsideracOes Finais’). Por ora, observemos que a indissociabilidade
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entre forma e contelido que anotamos acima sobre as Mitoldgicas |évi-straussianas

também caracteriza 0 pequenissimo exercicio de andlise mitoldgica a seguir: a série

gradual de oposi¢cdes homdlogas me parece ser, aqui também, forma e contetido dos

mMitos cinegéticos que analisaremos.

3) Andlise de Mitos

(3.1) Cinegética Thompson: mitologia

Para introduzir nossas andlises da cinegética dos Yaminawa do Alto Acre (na

Amazonia), trago um mito thompson de caga, proveniente do grupo Utamqt (curso

inferior do Rio Fraser — noroeste norte-americano), analisado por Lévi-Strauss no
capitulo VI de Histéria de Lince (1991):

Certo dia, um homem que tinha duas mulheres, uma jovem mée e outra
gréavida, foi cacar. Perseguiu cabras, perdeu-as de vista e ficou espantado
a0 encontrar duas jovens que afirmaram néo ter visto cabra alguma (pois
eram elas mesmas). Convidaram o homem a segui-las, tornaram-no capaz
de escalar uma parede abrupta e fizeram-no entrar numa caverna abaixo do
topo. L& vivia muita gente. Ele se casou com as duas jovens, mas ambas 0
repeliram; “sd temos relacBes sexuais durante um periodo muito curto,
numa determinada estacdo do ano”. Seus sogros 0 mandavam cacar e todas
as vezes €le devia matar uma Unica cabra, que servia de alimento para
todos os habitantes. Isso durou varios meses. O homem acabou
desconfiado que as cabras que matava eram na verdade seus cunhados, dos
guais apenas a parte cabra morria, enquanto a parte humana retornava para
a casa ao anoitecer. Para certificar-se cortou o focinho de uma cabra morta.
Um dos seus cunhados voltou com o nariz sangrando.

Chega ent&o a estacdo do cio, anunciada pela piracema de uma espécie de
salmdo. Entorpecido pela pelagem grossa que o cobria, o herdi néo
consegue participar do cio. Suas mulheres lhe d&o uma pelagem leve e ele
consegue copular com todas as fémess.

Os meses passam; uma das mulheres da a luz a um menino que, ainda
pequeno, pede para visitar seus avés humanos. O heréi se pde a caminho
com a mulher, o filho e um de seus cunhados chamado Komus (“ cabra de

doisanos’). Levaluvas cheias de gordura e comida.

86



O homem tinha se ausentado por quase dois anos e todos o consideravam
morto. No inicio invisivel, ele se faz reconhecer pelos seus. Festejam com
gordura e carne que se multiplicam magicamente. Para a mulher-cabra e
seu irmao oferecem a comida habitual: uma sopa de musgos preta e banca.
Mas o jovem Komus se empanturra, incha e tem uma atuagdo ridicula no
jogo de bola. Riem dele, humilham-no, peidam em sua cara. Quando
Komus termina de digerir, apodera-se da bola e foge para a montanha.
Perseguem-no e ele provoca um vento glacial que mata os perseguidores.
As cabras repreendem Komus que concorda em ressuscitar suas vitimas,
mas peida na cara delas para se vingar. Finalmente ele volta para 0 mundo
das cabras com a irma. O her6i e seu filho ficam na ladeia (ver Lévi-
Strauss 1991: 71-72).

A andlise de Lévi-Strauss comeca com 0 seguinte coment&io etnogréfico:
“antigamente, as cabras eram seres da mesma natureza que os homens, e assumiam a
forma animal ou humana quando queriam. Os indios sabiam disso, e por essa razéo
continuam observando ritos especiais quando matam uma cabra’ (1991:71). Apds
descrever o mito o autor traz um trecho de uma segunda verséo thompson do mito que
trata desses ritos cinegéticos realizados por ocasido da caga as cabras das montanhas.
Nesta segunda versdo, antes do herdi voltar para sua aldeia, as cabras predestinam um

grande futuro ao cacador, desde que ele obedeca certas regras.

Quando matares cabras, trata seus corpos com respeito, pois SA0 pessoas.
N&o mates as fémeas, elas foram tuas esposas e dar-te-do filhos. Ndo mates
os filhotes, que podem ser sua progenitura. Tira apenas 0s seus cunhados,
0s machos. No tenhas remorsos quando as matares, pois eles ndo morrem,
voltam para casa. A carne e a pele (a parte cabra) te pertencem; seu
verdadeiro eu (a parte humana) continuara vivendo como antes (Teit apud
Lévi-Strauss 1991: 72).

Uma versdo kwakiult (wakash), vizinhos costeiros dos Thompson (salish), vai de
encontro com tal interpretacdo. “Para ter sucesso na caca [diz 0 mito], o herdi devera
— por ordem das cabras — observar a abstinéncia sexual durante quatro anos. Um dia
ele cede as investidas de sua companheira, perde seu poder e desaparece no interior,
transformado em um urso grizzly” (Lévi-Strauss 1991: 75).
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Chamo atencdo desses ritos para destacar o consentimento predatorio
estabelecido a partir de uma espécie de contrato cinegético a envolver cacadores e
presas. Nas versdes thompson o ponto fica bem claro. Na primeira delas o sogro-cabra
pede a0 herdi para cacar seus cunhados-cabras, na segunda versdo as cabras
acrescentam que ndo hé razdo para remorsos nessa cagada, visto que é a parte animal
que se caga (ndo a parte humana). Sdo as proprias cabras, portanto, que instituem as
regras da caga as cabras. cacar sO 0s machos, ndo cacar as fémeas e os filhotes;
respeitar a abstinéncia sexual, etc. O mito kwakiult, enfim, nos chama a atencéo para
0s perigos da desobediéncia e da quebra dessas regras cinegéticas. o cagador perde
seus poderes, se transforma em um urso grizzly e passa a viver solitariamente. (Alias,
estes perigos também sdo tratados pela primeira versdo thompson. Voltaremos a este
ponto no final desta analise.)

Um segundo ponto que me parece importante destacar esta no fato de que essas
relacles cinegéticas se dao entre dois grupos de afins. As relacdes de afinidade entre
as cabras e seus cacadores atualizam uma estrutura que pode ser assim descrita: duas

unidades sincrénicas que se aternam diacronicamente conforme o ciclo anual. Vejao
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Figura2: O signo (+) designa uma espécie de obrigagéo e o (—) umainterdico.

O herdi thompson (Ego) era casado com duas esposas humanas com as quais
matinha relacbes sexuais (uma delas tinha um filho e a outra estava gravida), mas
quando passa a viver com as cabras ele se casa com duas esposas com as quais hao

pode manter relacdes sexuais. Nesse primeiro momento de suas relagbes com as
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cabras, (1) o heréi mantém ao mesmo tempo uma relacdo negativa com suas esposas
(uma relagcdo sem sexo) e uma relagdo positiva com seus afins homens. seu sogro
pede a ele que mate diariamente uma cabra apenas (ou sgja, um cunhado por dia), que
servira de alimento para a aldeia. Esta dindmica se desenrola durante meses. Mas com
a chegada dos salmdes a estrutura se inverte: (2) o cagador, que ndo podia manter
relagdes sexuais com suas esposas e que cagava um cunhado-cabra por dia, passa a
manter livremente relagdes sexuais com todas as mulheres da aldeia (ndo apenas suas
esposas), ab mesmo tempo em que interrompe as relaces cinegéticas que mantinha
com seus cunhados-cabra™.

Em sua estadia nas aldeias das cabras, as relages de afinidade vivenciadas pelo
herdi mitico constituem uma estrutura em quiasma: a temporada de caga é sem sexo, e
a temporada sexual é sem caca. Uma das caracteristicas interessantes dessa estrutura
em quiasma esta em que a efetivacdo de uma relagdo de afinidade (a caga, por
exemplo) implicava imediatamente a negacdo da outra (0 Sexo) — e vice-versa.
Exploraremos este ponto mais adiante. Por ora, observemos o contraste entre o
estabelecimento das relacfes de afinidade humanos-cabras na aldeia das cabras e na
aldeia dos humanos.

No retorno do her6i asua adeia, ele leva consigo seu filho, uma de suas esposas
e um de seus cunhados (Komus) — além de gordura e carne. Ao recebé-los, os aldedes
repartem a gordura e a carne fartas (que se multiplicam magicamente) com o heréi e
seu filho, mas ndo com Komus e sua irméd, que ficam a comer a sopa de musgos preta
e branca. Diferentemente da recepcéo que as cabras oferecem ao herdi, a recepcdo que
os humanos oferecem as cabras segrega, num dos planos mais fundamentais da
socialidade (i.e., a comensalidade festiva), os afins entre si: enquanto os humanos
comem a comida feita na aldeia das cabras, as cabras comem a comida feita na adeia
dos humanos. Os humanos ndo parecem ser anfitrides tdo bons quanto as cabras, pois
aém de ndo compartilharem o mesmo farto e saboroso repasto festivo com os que

41 Entre esses dois momentos h& um contraste interessante: [i] atemporada de caga (sem sexo) é
longa, mas comedida— mata-se apenas um cunhado por dig; [ii] atemporada de sexo (sem caca) é curta,
mas intensa— o intercurso sexual é livre e exagerado, dando-se, inclusive, com a sogra. L évi-Strauss
destaca esta observacdo para dizer que, entre os indios salish do interior (culturalmente préximos dos
thompson), arelacdo genro-sogra é marcada por uma série de tabus de evitagéo.
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chegaram, acabam oferecendo a eles, nas palavras de Lévi-Strauss, uma “comida
habitual”. KomUs, ademais, é maltratado e humilhado no jogo pelos anfitrides, que
riem dele e peidam em sua cara™.

Trazendo o herGi para sua aldeia, as cabras o familiarizam compartilhando com
ele 0 mesmo repasto e casando-o0 com duas esposas cabras. Ao contrario, ao receber
Komus do modo como fizeram (i.e., negando-lhe 0 mesmo repasto, maltratando-o e
humilhando-o0 no jogo), os humanos estdo justamente recusando a familiarizacéo
deste afim. O agonismo que dai se estabelece acaba se desenvolvendo como uma
relacdo de predacdo. Na sequéncia do mito, Komus rouba a bola do jogo, atrai seus
perseguidores para a montanha (i.e., sua aldeia) e os mata através de um vento glacial
(o inverso do peido que recebera). Repreendido pelas outras cabras da aldeia, Komus
acaba ressuscitando 0os homens que matou, sem deixar, contudo, de peidar na cara
deles. Todo o episodio final do mito remete, com uma dupla inversdo, ao aparato
ritual da cagada as cabras na regido. Trata-se, o ritua, de garantir a contraparte
humana prevista em seu acordo cinegético com as cabras. segundo tal acordo, as
cabras sO consentem em oferecer-se como presas aos humanos se eles se
comprometerem a realizar respeitosamente 0s ritos que garantam a ressuscitacéo e o
retorno das cabras para sua aldeia®. O episodio mitico inverte, primeiramente, o
caréter respeitoso desta relagdo contratual (0 respeito vira desrespeito mutuo) e, em
segundo lugar, as posicoes relativas de cacador e de presa, visto que ai ndo sdo 0s
humanos os cacadores das cabras, mas a cabra (Komus) o cacador dos humanos: é ele
guem, roubando a bola, atrai as presas para abaté-las e depois ressuscité-|as.

A inversdo mitica das posicdes relativas de cagador e presa vem aqui,

provavelmente, para alertar os cagadores sobre os perigos do contra-ataque vingativo

42 Ha outro ponto que vai na diregéo deste argumento de que no mito, comparado as cabras, 0s
humanos sdo anfitriGes muito piores: diferentemente do tratamento negativo que Komus recebe de seus
cunhados-thompson por se mostrar desajeitado no repasto, o tratamento que o herdi recebe das
mulheres-cabra ao se mostrar inicialmente desajeitado no sexo € positivo: sem qualquer mengéo de
maltrata-lo, suas esposas, a0 contrério, 0 ajudam a copular com todas as outras mulheres-cabra ao
trocar-lhe aroupa pesada por uma mais leve.

43 Garantia, ademais, de que 0 que se come da cabra € apenas sua carne, i.e., de que o repasto €
um ato destituido de qual quer marca de canibalismo e de quaisquer possiveis perigos metafisicos.
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das cabras™. De todo modo, a primeira e a segunda parte do mito parecem opor, se
estou realizando uma boa andlise, as relacfes de familiarizacdo e de predacdo entre
afins: na aldela das cabras, os anfitrides se esforcam em familiarizar o her6i mitico
(que de fato se deixa, ali, familiarizar); mas na aldeia dos humanos, i.e., na segunda
parte do mito, a segregacao dos afins cabras aponta justamente para a negagéo de sua
familiarizag@o pelos anfitrides — negagdo que acaba desembocando numa relacéo de
predacdo (com Komus na posicdo de cacador dos humanos). Este tipo de oposicéo
entre predacao e familiarizacdo é um dos pontos que vamos destacando ao longo desta
tese. Mas aqui ha um outro ponto, interessante, que merecera nossa atencdo daqui pra
frente: me refiro aquela estrutura de afinidade em quiasma, na qual a efetivagcdo de
uma das relagdes de afinidade implicava a negacéo imediata da relacéo de afinidade
correlata. A seguir veremos essa mesma estrutura, também associada a caga, em outro

lugar e num outro registro: a sociologia do casamento jivaro (Amazonia).

(3.2) Cinegética Jivaro: sociologia

Dentro de um esforco comparativo, esta secdo traz alguns comentarios sobre certas
particularidades do casamento jivaro tal qual analisado por Anne Chrtistine Taylor em
“Le sexe de la proie” (2000). Veremos aqui, entre outras coisas, uma atualizacdo
alternativa daguela estrutura em quiasma das afinidades que esbogcamos acima.

Longas e conflituosas negociagbes sG0 necessarias para que 0s Jivaro se
certifiguem que o casamento a se realizar ndo se dé como um rapto, mas como uma
unido mutuamente consentida®™. Nestas negociacdes, os pais da moca expressam uma
reluténcia ritual mais ou menos forte para conceder sua filha que, por sua vez,
também se mostra arredia — mesmo que ndo desgoste do arranjo matrimonial em

guestdo. Quando a relacdo matrimonial é consentida, 0 esposo se instala na casa de

44 Segundo a andlise de L évi-Strauss, afungéo ostensiva do conjunto de mitos que ele analisa,
incluindo especia mente este que aqui separamos e analisamos, € o de explicar “aorigem dos ritos dos
guais depende o sucesso do cagador” (1991: 82). Acreditamos que o sucesso do cagador também se
deve a neutralizag&o dos perigos da vinganca animal envolvidos na desobediéncia da respeitosa
contraparte ritual.

45 Casamento de grande prestigio para o homem jivaro € aquele realizado por ocasido de uma
expedicdo guerreira: 0s homens guerreiros raptam nas suas empreitadas mulheres do grupo inimigo.
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Seu sogro e passa a dormir junto de sua esposa. E aqui algo interessante se institui: um
irmdo da esposa, solteiro (celibatério), é chamado a passar as primeiras noites
dormindo entre os recém-casados. N&o ha sexo nesse ménage a trois: a entrada deste
terceiro vem instituir uma interacdo entre duas relagdes de afinidade distintas, a saber,
arelacdo entre cunhados e arelagdo entre marido e mulher.

Num primeiro momento, a relagdo entre cunhados se constitui como uma
relacdo positiva— relagdo ludica, fraternal, marcada pelo companheirismo —, enquanto
a relacéo entre marido e mulher se constitui como uma relacéo negativa — relacéo de
evitacdo marcada por uma tensdo constante: ndo ha interacdo sexua e a esposa
inclina-se a discordar do marido. No entanto, a medida que o tempo vai passando,
essas duas relagdes de afinidade de invertem: marcada inicialmente pela intimidade, a
relacdo entre cunhados vai se tornando bastante tensa e formalizada (torna-se uma
relacdo ritual “guerreira’), ao passo que o formalismo negativo e tenso das relactes
iniciais entre marido e mulher vai dando lugar aintimidade sexual.
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Figura2: O signo (+) designaainformalidade e o () aformalidade das relagdes.

No convivio com seus afins, a relacdo que um homem estabelece com sua
esposa € a da domesticacdo (Taylor 2000, passim), que vai graduamente se
efetivando para culminar na intimidade dos intercursos sexuais®; enquanto que as
relacdes que este mesmo homem estabelece com seu cunhado constitui-se, ao longo

do tempo, sob 0 modo de um estranhamento, visto que aintimidade informal da lugar

46 E interessante observar a inflexdo disso nas estratégias matrimoniais jivaro: os homens
adultos desposam jovens meninas, impuberes, para que elas possam ir aos poucos se acostumando com
eles. Como as relagdes sexuais sdo interditadas para um recém-casal, 0 casamento tem a vantagem de
fazer coincidir tal interdicéo ao periodo de impuberdade das meninas.
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a uma relacdo guerreira cerimonia: os cunhados tornam-se parceiros em didogos
agonisticos constituidos como afrontamentos discursivos em que tentam, um diante
do outro, manifestar sua forca em detrimento da forca de seu cunhado, usando-se da
veeméncia do discurso, daviruléncia do olhar (manegjado como arma), etc.

Segundo Taylor, ha uma dimensdo dessas relaces de afinidade que é bastante
importante, a saber, os encantamentos anent. Os anent formam um tipo de invocagdo
entoado ou imaginado individual mente, transmitido por linhas paralelas (homem para
homem, mulher para mulher), que visa estabel ecer uma comunicagdo com outrem, ou,
para ser mais exato, provocar um efeito sobre outrem. Ponto importante, esses anents
cantam o remetente e o destinatario do chamado em posi¢des precisas. 0 efeito que
esses encantamentos desejam surtir depende, fundamentalmente, da escolha dessas
posi¢cdes respectivas. Assim, por exemplo, no primeiro momento da relacéo conjugal,
0 esposo se endereca a sua mulher assumindo, diante dela, uma posicdo de animal
doméstico, enquanto que ela é cantada por e€le na posicdo de mestre-protetor dele. As
intencbes do esposo, como vimos, € domesticar sua mulher — processo, longo, que
passa por estratégia de seducdo. A esposa, por sua vez, ciente da disposicéo de
seu marido (mas ndo desse ou daquele canto mégico em particular), pode entoar seus
anent de duas formas: se quer atender a seus intentos de domesticacéo, assume-se ela
propria na posicdo de animal doméstico; mas se ndo quer atendé-lo, ou se quer
manifestar sua raiva para com ele, assume-se como uma predadora: um jaguar, uma
anaconda ou um espirito canibal. No segundo momento da relacéo conjugal, quando
ja estdo familiarizados um ao outro, os cantos entoados entre marido e mulher tomam
um novo formato: [a se as mulheres querem seduzir sexualmente seus esposos, elas
assumem nos cantos a posicdo de uma presa fora do alcance, reservando a seu
parceiro a posicao de cacador; [b] se os homens querem seduzir suas esposas, €les
assumem a posicéo, se bem interpreto, de espiritos predadores — belos e luminosos
como o sol*’. De todo modo, vale a pena comparar estes cantos aqueles que os
cacadores jivaro enderecam a caga: chamando a presa de “cunhadinho”, o cacador a

descreve como uma mulher sedenta, disposta a sucumbir a seus desejos sexuais.

47 Ver, sobre os espiritos amazdnicos, tomados como supremamente belos, luminosos,
brilhantes, Viveiros de Castro 2006. Neste texto, além da beleza, os espiritos sdo caracterizados
também como supremamente predadores (Cf. 2006: 329).
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Estes anent nos permitem compreender melhor a evolucdo das relagcbes de
afinidade que um homem mantém, na casa de seu sogro, Com sua esposa e com seu
cunhado. O primeiro momento das relacOes parece ser caracterizado, assim, pela
domesticacdo (cujo modelo é, justamente, 0 da domesticacdo animal): os cantos que
esse homem endereca a sua esposa e a seu cunhado reservam a eles a posicéo de
mestre-protetor do animal e, as mesmo, a posi¢ao de animal doméstico — a diferenca
€ que, diante da mulher, 0 homem sedutor se assume como um animal domeéstico
inofensivo, ao passo que, diante de seu cunhado (futuro inimigo), o homem se assume
como um animal doméstico predador (um jaguar, por exemplo). Ademais, esta
domesticacdo € mutua: se o afim se dirige a sua esposa e cunhado como animal
domestico (reservando a eles a posicdo de mestre-protetor), a mulher e o cunhado
também se dirigem ao afim assumindo-se como animal doméstico (reservando ao
afim a posicéo de mestre-protetor).

No segundo momento, porém, as relaces de afinidade que um homem mantém
com sua esposa e com seu cunhado deixam de se dar pela via da domesticagéo para se
manifestar pela via da predacdo: cinegética para a relacdo entre marido e mulher
(como os cantos anent acima sugerem) e guerreira para a relagcéo entre cunhados
(marcados ritualmente pel os dia ogos agonisticos).

Infletida pelos cantos anents, aquela estrutura em quiasma ganha uma variagdo
interessante. Como acabamos de ver, (1) o primeiro momento as relacdes de afinidade
constituem-se sob o regime da domesticacéo e (2) o segundo momento sob o regime
da predacdo. Mas ha mais: se as relages de afinidade assumem-se, do ponto de vista
nativo, sob as formas alternativas da domesticacdo e da predacdo, ndo deixam

também de assumir-se aternativamente como relagdes agonisticas e conviviais.

[a] as relacBes entre marido e mulher passam da domesticacéo agonistica (dada
a disposicdo arisca da mulher perante 0 esposo) para uma relacdo de predacdo
convivial (dos intercursos sexuais cantados segundo o0 modela da caca);

[b] as relagbes entre cunhados passam da domesticacdo convivial (das
interages lUdicas, fraternais, marcadas pelo companheirismo) para uma relacéo
de predacéo agonistica (atualizada nos dié ogos cerimoniais guerreiros).
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Figura 4. Quiasma das relacfes agonisticas e conviviais

Pois bem. Estas rapidissimas consideracdes sobre certos mitos cinegéticos thompson e
sobre certos aspectos especificos (mas importantes) da sociologia do casamento jivaro
nos serve, aqui, para introduzir uma questdo de fundamental importancia — a saber:
que associacdo haveria entre aguela disputa de perspectivas (familiarizagdo vs.
predacdo), que vimos nos capitulos anteriores, e estas estruturas de afinidades em
quiasma, que vamos esbogcando no presente capitulo? Mais especificamente, que
implicacOes essas estruturas de afinidade tem para as disputas entre familiarizacéo e
predacdo? Na secdo a seguir — que trata, enfim, da cinegética dos Y aminawa do Alto

Acre — procuro trazer alguns elementos que nos ajudem a pensar tal questdo.

(3.3) Cinegética Yaminawa: sociologia e mitologia.

A guisa de introduc&o a0 universo cinegético dos Yaminawa da T1 Cabeceiras do rio
Acre, iniciamos nossa andlise destacando alguns pontos da etnografia de Calavia Saez
(2006). Os Y aminawa do alto rio Acre estabelecem uma significativa oposicéo entre a
adeia e afloresta: ambitos respectivos de uma vida doméstica e selvética. A atividade
cinegética, exclusivamente masculina, se desenrola conforme esta oposicao espacial:
por um lado, ha uma caca circunvizinha; por outro, uma caca distante.

Dada nos arredores da aldeia em fungdo da “visita’ dos animais, essa que
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chamamos cacga circunvizinha envolve menos perigos e cuidados que a caca distante.
Segundo os Yaminawa (ver Calavia Sdez, 2006), um dos motivos de se abrir as rocas
na vizinhanca imediata das casas € defendé-las da aproximacéo de pacas, porquinhos
e cotias que costumavam invadir e se aproveitar das rocas quando €elas se situam a
maior distancia da aldeia. A estratégia tem sua eficacia. 0 nUmero de animais que se
aventuram nas rogas diminui quando estas passam a se localizar mais proximas das
casas, com a vantagem adicional de que aqueles espécimes mais destemidos, que
atacam até as rocas mais proximas a aldeia, tornam-se presas mais faceis de se abater
— as rogas contiguas funcionam como “quase-arapucas, visto que as mulheres, de suas
casas, podem detectar os animais e dar o darme para os cagadores’ (Calavia Saez
2006: 65).

Mais perigosa que a caca circunvizinha, o encontro cinegético estabelecido
numa caca distante ndo se da pela proximidade do habitat da presa ou pela
aproximagdo da presa a aldeia dos cagadores, mas pela distancia do habitat do animal
e pelo afastamento deliberado das presas (que se embrenham mata a dentro). Estes
movimentos da presa — aproximacdo ou afastamento em relagdo ao cacador — séo
importantes para se compreender a cacada yaminawa: 0s animais que pouco reagem a
aproximacdo do cagador sdo mais féceis de serem abatidos se comparado aos animais
que, mais bravos, se afastam deliberadamente do cacador:

As cabeceiras do rio Acre sdo descritas por exploradores brancos do
comego do século XX [Fawcett sobretudo] como excepcionalmente ricas
em caga — um caso especial, pois € sabido que a expansdo dos seringais
nas éreas de intensa producdo deixou a caga perto da extin¢do. No entanto,
Fawcett acrescenta que se tratava de uma caga mansa, que pouco reage a
presenca humana e assim f&cil de abater — ele mesmo interpreta isso como
signo de uma ocupagdo humana frouxa ou nula daguele territorio. E
verdade que as informagbes de Fawcett costumam ser vistas como
“historias de cagador”, mas pelo menos nesse caso isso ndo deveria ser
uma desqualificacdo. A mansiddo dos animais ndo se limita aos tempos
adamicos: a reclamagdo mais habitual do Yaminawa que volta da caga de
maos abanando é que os bichos estéo bravos, evitando o encontro com o
cacador (Calavia Saez 2006: 64)
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Segundo Calavia Séez, o afastamento dos animais se da por razéo dos excessos que 0S
cacadores yaminawa passaram a cometer ao inserirem, na sua arte cinegética, 0 uso
dos cachorros e das espingardas. Se de fato o uso dos cachorros e das espingardas
potencializaram a cagada, acabaram também por afastar os animais das proximidades
da aldeia, dificultando o encontro com a presa. Esse afastamento dos animais bravos
tem suas consequéncias. deslocada mais e mais ao interior da mata, a presa passa a ser
procurada num lugar fisica e metafisicamente mais perigoso:

A caca [distante] representa mais uma carga que um privilégio dos
homens. Os grandes perigos — perder-se na mata atrés da presa, ser
mordido por uma cobra ou atacado por uma onga— ndo sdo despreziveis, e
nédo faltam exemplos proximos de um e de outro. Na selva sdo frequentes
os tabocais, que fazem a marcha penosa e enfadonha. Carregado com uma
presa eventualmente muito pesada (ou com o peso ndo menor de ter
fracassado), o cacador volta a casa em geral muito fatigado. A caca a
espreita, além de uma caminhada mais longa que o habitual, obriga o
cacador a passar a noite [na mata] com pouco conforto e provavelmente
com muito medo; la se pode encontrar com yuxi (espiritos), cacadores
potenciais de homens, e é por isso que ndo pode haver cagador sem uma
minima familiaridade com os conhecimentos xamanicos (Calavia Séez
2006: 68)

Mas vale a pena enfrentar todos esses riscos. A cagada € ai atividade muito
valorizada: “se 0 cagador yaminawa ndo enfrenta a selva, 0 mundo yaminawa
decididamente rui: ha fome de carne, que ndo se satisfaz com peixinhos e passarinhos,
ndo ha motivo para muita conversa, ndo ha boas caras’ (Calavia Saez 2006: 79). O
valor aimentar da carne de caca é sobretudo um valor socia: € em torno de sua carne
que 0s parentes se relinem no repasto comum, gque as conversas se desenrolam, que 0s
nexos sociais se potencializam. Em especial, a carne de caga traz consigo o retorno da
vida sexual do casal. Este ponto é importante, pois no universo cinegético yaminawa a
relacdo conjugal € umarelacdo basilar.

E incomum que um homem yaminawa saia para cagar se ele ndo é ou ndo esta

mais casado. Para os homens o casamento implica em assumir uma responsabilidade
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cinegética que, diante daquelas privacdes e penas que a caca geralmente envolve,
podia-se deixar de assumir na juventude e na solteirice: “Pode-se dizer que, em
funcdo [dessas privacdes e penas|, quem caca € sobretudo quem esta obrigado a tal:
isto €, 0s homens casados’ (Calavia Saez 2006: 77). A diferenca sexua e as relactes
de género, temas caros aos debates etnograficos pano, parecem, a0 menos entre 0s
Yaminawa do ato Acre, se ingtituir paradigmaticamente em torno da caca e do
casamento: “A neutralizacdo da caca tende a eliminar em alguma medida a dualidade
homem/mulher. [...] Uma divisdo sexual clara do trabalho s6 afeta homens e
mulheres, por assim dizer, na sua maxima poténcia: casais bem-afinados, com filhos
pequenos’ (Calavia Saez 2006: 77-78)

Casamento e caca, portanto, estdo intimamente correlacionados para 0s
Yaminawa. O termo que conecta essas duas relacdes sociais € o cacador. Em sua
empreitada, 0 bom cagador deve estabelecer duas relactes de afinidade: uma com sua
esposa; outra com sua presa®. E aqui encontraremos mais um caso especifico daguela
estrutura de afinidade em quiasma que procuramos demonstramos acima a partir de
outras etnografias (a cacada thompson e 0 casamento jivaro).

As relagOes de afinidade que o cagador yaminawa com sua esposa e com sua
presa passam por duas etapas. A primeira dessas etapas se inicia antes mesmo da
cacada. Antes de sair a procura da presa na floresta, o cagador yaminawa deve
estabelecer uma relacdo negativa com sua esposa: 0 cagador se abstém de manter
relacdes sexuais com sua companheira e deixa de comer boa parte da comida que ela
e as parentes dela preparam (em especial, o cacador deve evitar comer alimentos
doces, como a banana). O distanciamento que o cagador deve manter do universo de
sua esposa esta diretamente associado a aproximagdo, subsequente, que o cagador
deve estabel ecer com sua presa.

Apobs o abatimento da presa, as coisas se invertem. Voltando para casa o
cacador passa a adotar outro comportamento, tanto em relacdo a presa, quanto em
relacdo a esposa. Se, naquele primeiro momento, o cacador sai em busca do encontro

com a presa, heste segundo momento ele se preocupa em se afastar dela: temendo ser

48 A afirmacdo de que arelacdo entre cacador e presa € umarelacdo de afinidade ganhardmais
sentido a seguir com a apresentacdo dos mitos yaminawa— mas a fazemos desde ja na esteirada
proposta de Viveiros de Castro (2002) sobre a“ afinidade potencial”.
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acometido pelo panema, o cagador deve se abster de carregar a caca abatida para a
aldeia (o ideal € que um cacador carregue a caga abatida por seu parceiro e vice-versa).
Chegando a aldeia, o cagador, orgulhoso de sua empreitada, abstém-se, contudo, de se
vangloriar de sua cagada, oferecendo modestamente suas presas. Ademais, comparada
as histérias de uma cagada mal sucedida — em que o cagador fala bastante, da mil
explicagdes (nem sempre confidveis) sobre os bichos andarem arredios, a muni¢do
defeituosa, os cachorros vorazes (espantando as presas), etc — as histérias do bom
cacador sdo sobrias, sem espaco para a soberba do narrador. Tais evitacfes do cacador
em relacdo as suas presas estdo diretamente associadas ao fortalecimento dos lagos
sociais do cagador com sua esposa, passando do jejum solitério ao repasto coletivo, da
abstinéncia sexual ao sexo conjugal. Neste segundo momento, o afastamento em
relacdo a presa implica, consequentemente, uma aproximacao em relacdo a sua casa,

i.e, a casa de sua esposa (0s Y aminawa sao uxorilocais).

(1) (2)
esposa A oAk espocer A o\w;M

\

o ® ® o

Figura 5. Quiasma da cinegética yaminawa

Eis entdo a estrutura de afinidade em quiasma da cacada yaminawa: [1] o
momento inicial do afastamento da esposa conjugado a aproximacao da presa d& lugar
[2] a um afastamento (i.e., evitagcdo) da presa abatida conjugado a uma aproximagao
da esposa. O cagador yaminawa é aguele que se move entre sua esposa e sua

pretendida presa: afastando-se daquela pra se aproximar desta— e vice-versa.
L 6gica do sensivel

A arte cinegética yaminawa, portanto, parece depender, se estamos de fato a seguir

boas pistas, de um dificil equilibrio dindmico no que envolve a aproximacéo e o
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distanciamento entre os polos da vida conjugal (esposa) e da vida selvagem (presa).
Um cagador jovem e solteiro, inexperiente e inabilidoso para reconhecer os limites da
aproximacao e do distanciamento, pode acabar por se aproximar demais da presa (i.e.,
distanciar-se demais da esposa yaminawa) e passar a confundir, assim, as diferentes
afinidades que deve estabel ecer nesta empreitada — tornando-se de outra espécie que a
Sua esposy, i.e., afinizando-se na adeia da presa ao casar-se com uma anfitria. Tal

perigo é tratado pel os mitos cinegéticos yaminawa. Ve amos alguns deles:

M1: YAWAVIDE, O HOMEM QUE VIROU QUEIXADA

Os antigos matavam muita caga; matavam muita queixada. Mas tinha um cara que era um
cacador ruim, poucas vezes saia para 0 mato para cacar; SO comia porque 0S parentes
davam um quarto do que cagavam para 0s outros comerem; soO disso ele comia. Ai um dia o
mal cacador perguntou:

- Onde é que vocés mataram essas queixadas, eh?

- Ai mesmo no barreiro, ai matamos — disseram.

Entdo ele decidiu ir tentar a sorte, e bem de manha saiu a caminho do barreiro. Viu os
rastros dos parentes: onde tinham matado as queixadas, onde tinham feito os paneiros para
transporta-las. Foi andando devagarzinho e se encontrou com as queixadas, um bando
grande, que fucavam na terra: “tatatatata...!” Pegou entdo a flecha, atirou e acertou numa
fémea bem grande. Ai foi flechando, um, outro, outro! Uma grande cacgada! Mas quando
cansou de matar e foi colher os animais, viu que seguiam vivos, porque as flechas nem
tinham lhe furado o couro. Ficou muito bravo; pegou o tercado e comegou a amolar as
pontas de suas flechas, e quando acabou foi de novo atrds da vara de queixadas. Atirou,
atirou, e sempre acertava; mas as flechas néo entravam. E tanto correu atras da caca que se
perdeu e ndo soube mais voltar para a casa. Ficou dormindo entre as sapopemas de um
patoa (in-sa), em jejum porque nada tinha conseguido comer. Entdo, no meio da noite, ele
ouviu barulho de pegadas e umas vozes que diziam: “Ai, ai esta que eu vi, ai estd”, e eram
as queixadas que o procuravam, mas as queixadas eram gente:

- Quem sao vocés?

- E tu? Nao eras tu que ontem estava nos flechando?

- N&o, nao fui eu: eu flechava queixadas

- Era nés que tu flechavas

E o levaram com eles para sua aldeia, e la estavam cuidando daqueles que as flechas
tinham batido. Quando o viram chegar, disseram: “é esse ai que nos flechou: vamos dar de
comer ao coitado, que deve estar com fome”. Ai foi de noite e foram comer, e convidaram ele:
“Come com nos, essa ai € a nossa comida’. E a comida deles era paxiubinha, e ele disse:
“Ah, isso eu ndo como ndo!". Mas as queixadas disseram: “Podemos dar um jeito”. E
esfregaram dei-sa no olho dele, e na hora viu que era comida gostosa.

Ai passou muito tempo e os parentes do homem se preocuparam muito com ele e foram
atrads. Viram seus rastros, suas flechas, e pensaram: ele ficou com as queixadas, virou
queixada ele mesmo. E de fato, ao correr do tempo, ele foi criando pélo, transformou-se em
gueixada. Os parentes esqueceram-no. Mas um dia eles sairam para cacgar e encontraram
uma vara de queixadas, e foram atras. E uma das queixadas ia gritando para eles: “Por aqui,
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venham! Estdo escapando por aqui! Mata queixada, mata!” E pensaram que ele seria aquele
seu parente que tinha se perdido tempo atras. Contaram o caso para o irmao dele, que ficou
muito surpreso e nem acreditava, mas afinal decidiu sair a procura. Foi com seus parentes e
achou a vara de queixadas; e la estava o seu irmdo todo peludo, ajudando-os na caga;
dizendo para onde a vara toda ia. O irm&o correu: 0 pegou com um laco, e o levou para casa.
E o queixada-homem reclamava: “Me solta, ochi [irmdo mais velho], me solta que minha
mulher e meus filhos vdo embora, tenho que ir com eles”. Mas até a casa o levaram; e
levaram também um monte de queixada que tinham matado: e 14 ia a familia dele, na aldeia
Yawavide os reconheceu: “Esse era meu sogro, essa minha sogra, esse meu cunhado”. Foi
a maior moqueada de carne; mas o homem-queixada ndo queria comer, porque as
queixadas tinham dito para ele que se cuidasse muito para ndo comer queixada no futuro,
porque morreria: mas uma vez acabou comendo e morreu. (Calavia Sadez 2006: 427-428)

M2: O MENINO RAPTADO PELOS MACACOS

Isto € um homem que foi cacar com seu filho pequeno, passou o dia inteiro procurando caca,
e ja tarde flechou um macaco-preto; mas o bicho ndo caiu, s6 ficou ferido, e o homem
decidiu esperar la até o dia seguinte para acabar de matar. O garotinho estava com fome:

- Vamos para casa, que a mae ja deve ter cozinhado batata.

- N&o, esta noite ficamos aqui.

Fizeram fogo e ficaram. Foram dormindo, dormindo — e dormiram. De noite 0 menino
acordou:

- Pai, quero cagar.

- Caga ai mesmo, filho — respondeu ele, e dormiu de novo.

Ai 0 homem acordou de manh& com susto: 0 macaco-preto tinha levado o seu filho para
cima da arvore. O homem chorou, chorou, tentava pegar seu menino de volta com uma vara;
mas nao conseguia. Ai foi chamar os outros, mas quando voltou ndo tinha mais ninguém na
arvore: os macacos levaram o filho dele e casaram ele com uma macaca.

Durante anos a fio, o filho com sua familia de macacos se mudava sempre para perto de
onde o pai dele morava. Um dia o filho flechou jacu, e seu pai encontrou o rastro (e seguiu o
rastro). Ai o filho veio atras dele e o chamou:

- Pai

- O meu filho!

- Fui eu que flechei jacu; tenho mulher que é macaca que quer comer.

Ai foram ver, e o jacu era capeldo também: botou o bicho nas costas e convidou seu velho a
subir na sua casa, no alto da samaima

- Eu ndo posso subir nessa arvore.

- Isso aqui € minha casa.

Ai passou o remédio dei-sa nos olhos, e ele viu a casa. Dormiu 14, passou a noite. Dia
seguinte foi embora, voltou para casa e contou para a mulher o que tinha sido do filho. O pai,
velho, era macumbeiro, e assim pensou em matar a macaca. Assoprou e matou. Ai o filho
acabou voltando:

- Pai, morreu tua nora

- Entdo, vem pra casa de volta.

Ele veio mesmo, ficou e casou com uma mulher humana mesmo. (Calavia Saez 2006: 431-
432)
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Os mitos apresentam sequéncias semelhantes. Um cagador ruim (M1) e um
aprendiz de cagador (M2) que, ndo obtendo sucesso em suas respectivas empreitadas,
acabam dormindo na floresta e, ao acordarem de um sono noturno, sdo levados pelos
animais que intentavam inicialmente cacar. Ambos se casam com mulheres aldeds e
acabam estabel ecendo suas vidas nessas outras adeias. No entanto, ambos retomam o
contato com seus antigos parentes yaminawa em uma cagada — caca de porcos (M1);
caca de jacu/ capeldo (M2) —, e, apds o reencontro, acabam em algum momento do
relato voltando para suas aldeias natais. A sorte do primeiro cacador parece ser pior
gue a do segundo: o primeiro morre ao comer Seus ex-parentes queixadas, enquanto o
segundo consegue se restabel ecer sem maiores danos na antiga aldeia. H4, no entanto,
uma variante de M2 que se aproxima do final de M1. Nesta variante temos que: [i] no
momento do reencontro com o filho, este se mostra ao pai “com a mesma cara, mas
virou macaco” (Calavia Saez 2006: 432) e [ii] no desfecho desta variante o filho
resgatado pelo pai acaba morrendo por ndo respeitar a adverténcia de ndo comer
macacos.

Ha um terceiro e longo mito yaminawa, resumido abaixo, que se assemelha a

estes dois:

M3 : KUKUSHNAWA

Um velho feiticeiro ( koshuiti ) morre, e seus netos, seguindo suas instru¢des, plantam em
sua tumba pimenta, ayahuasca e tabaco (plantas xamanicas). Pouco tempo depois, um dos
meninos encontra sobre a tumba uma pequena jiboia. O menino conta ao pai o que viu. Seu
pai sugere que a cobra deve ser o seu av0, que esta se transformando em jiboia, como havia
previsto ainda vivo — recomenda ao filho que ndo mate a cobra, e também que tome
precaucdes com ela. O menino se abstém por um tempo de visitar a tumba, mas acaba
voltando e encontra uma enorme jiboia. Pensou o menino: “Vou matar essa cobra!”. E
comecou a atirar suas flechas contra a jiboia: “As flechas batiam e a cobra arrepiava: ‘Pitxi!
Pitxi"". Entdo a cobra falou: ‘Meu neto, ndo flecha mais ndo que ja do6i” (Calavia Saez 2006:
429). ApOs pedir para seu neto parar de flecha-lo, a jiboia/ avd convida-o para cagar com ele
espécimes do povo dos vaga-lumes (Kukushnawa). O neto aceita o convite e, na viagem,
aprende com o avd todos os cuidados essenciais para se tornar um bom guerreiro: do
instrumental utilizado (“flechas bonitas e duras”) as técnicas de tocaia e camuflagem. No seu
encontro com 0 povo vaga-lume, o menino os flecha e os mata, muitos. Mas quando acabou
de mata-los, ndo os carregou: apenas tirou seus colares e foi mostrar a jiboia/ av6. Ao fim da
viagem a jiboia/ av6 instrui o menino a pintar-se com jenipapo, e em seguida leva-o as
redondezas da aldeia yaminawa onde o deixa seguir sozinho o caminho de casa. O menino é
recebido por sua mae: “Ah, meu filho! Pensei que teu v tivesse te matado”. E ele responde:
“Quem ja viu parente matar parente?”. Entdo a mae lhe oferece de comer, mas ele sé aceita,
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por instrucdo de seu av, tomar mingau de milho. E todos, ao recebé-lo, viram as belas
pinturas e os colares que carregava consigo — e admiraram muito sua facanha. (Ver Calavia
Saez 2006a: 428-431)

Lendo estes mitos conjuntamente podemos tentar compreender as razOes yaminawa
referentes ao perigo da cagada a partir de uma andlise da “logica do sensivel” (Lévi-
Strauss, 1962) dos mitos.

Uma parcela da incompeténcia cinegética de nossos herdis miticos parece estar
associada a uma certa juventude deles. o cacador de jiboia em M3 é um jovem
cacador, e M2 remete a um costume yaminawa que poderiamos chamar de tutoria
cinegética: jovens aprendizes acompanham seus parentes mais velhos nas incursdes
na mata para aprender com eles o oficio de cagador. Nesse mesmo sentido,
observemos que o resgate dos cagadores que passaram a viver com suas presas se da
sempre por um parente mais velho: em M1 é um ochi (irm&o mais velho) que resgata
seu irmao mais novo; em M2 é o pai que resgata seu filho. Associar aincompeténcia
cinegética a uma inexperiéncia propria a aprendizes e jovens cacadores € uma
associacdo anunciada pelos proprios Yaminawa: “Na opinido dos Yaminawa, as
novas geracoes ndo sabem cacar e tem medo da mata, 0 que os limita as presas faceis
proximas a moradia. H& varios jovens que sdo péssimos cacadores, e é justamente
esse medo da mata o que o determina” (Calavia Saez 2006: 77 — grifos adicionados).
Jovens, os herdis que passam a viver com suas respectivas presas aparentam ser, todos,
solteiros: ser casado, ou seguir na mata com alguém casado, pode ser, para 0s
Y aminawa, também uma questdo de seguranca™.

Mas € sempre possivel conhecer cagadores jovens solteiros competentes ou
adultos casados desajeitados. Como sugere o trecho acima citado, o medo do cagador
diante do perigo da caca na mata parece influir tanto ou mais no sucesso da cagada do
gue a solterice, a juventude e a pouca experiéncia do cacador. De fato, os trés mitos
ndo tratam de cagadas dadas na circunvizinhanca da aldeia, mas, ao contrario, de
cacadas perigosas dadas mata a dentro: em M1 o cagador vai se distanciando
gradualmente, mais e mais, da adelaa em M3 o0 menino cacador afasta-se

suficientemente de sua casa para adentrar um espaco aheio (espago dos outros, dos

49 Sobre 0 perigo de se embrenhar sozinho namata, desacompanhado de parentes, ver Viveiros
de Castro (20084).
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mortos). Em M2, diferentemente, a questdo ndo parece estar no distanciamento
propriamente dito, mas do tempo prolongado gque os cagadores passam no interior da
mata: dormir na mata, sonhar na mata, parece ser por si algo perigoso — muito mais
para um homem solteiro que para um homem casado, visto que o macaco rapta o filho
solteiro e ndo o pa casado (e, ademais, quem se mostrava preocupado em dormir na
mata era o filho solteiro, ndo o pai). Seguir sozinho mata a dentro também parece ser
algo bastante perigoso — seguir sozinho e solteiro parece potencializar o perigo (a
solid&o) do cacador.

Além dessas razdes sociol6gicas e espaciais, me parece importante considerar,
na analise deste conjunto mitico yaminawa, a relagdo entre o xamanismo e a caga, ou
melhor, entre o xamanismo e o0 panema. Na etnologia amazbnica € comum 0
apontamento da oposicdo entre as figuras do xama e do cacador®. Em um artigo
famoso, Deshayes (1992) por exemplo descreve uma oposi¢ao entre o chefe kaxinawa
(bom cagador) e o xama kaxinawa (cagador empanemado). Resenhando este artigo,
Calavia Saez observa que

0 xama [descrito por Deshayes| € um mau cagador porque € capaz de ver
as presas como gente. Seu Unico modo de cagar € “eufemistico”: atira na
folhagem que bole sem imaginar que ha um macaco atras, ou leva um
jabuti para casa sem mais proposito que o de convidalo a tomar um
mingau (Calavia Séez 2006: 151).

A habilidade de comunicag8o interespecifica do xamé tende a tornélo
inabilidoso no exercicio de ver seus interlocutores animais como presas, dificultando-
0 na tarefa de “matar o comer seres con los que ha establecido relaciones de
intercambio o identidad — el chaméan es panemo” (Calavia Saez 2001: 170). Mas o
xama yaminawa do alto Acre ndo segue essa tendéncia “O [xamd] koshuiti é
frequentemente um bom conviva, um conversador bem humorado; pai, esposo e
cacador normal” (Calavia Saez 2006: 151 — grifos adicionados). O xama koshuiti,

note-se bem, ndo difere fundamentalmente dos outros tipos de xamas yaminawa, a

saber, o filumua e o0 yumen (mais presentes nos mitos): entre eles “encontramos uma

50 No que toca especificamente a bibliografia pano, ver o balango de Cofacci de Lima (2008).
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diferenca mais de grau que de especialidade: mais idade, mais saber, mais poder”
(Calavia Séez 2006: 149).

Especiaista na comunicacdo interespecifica, 0 xama yaminawa consegue com
sucesso se desvencilhar do pendor diplomético de sua funcdo para embrenhar-se na
mata como um cagador normal. Alids, vimos alguns parégrafos atras, que todo o
cacador deve ter um minimo de conhecimentos xamanicos para proteger-se dos
espiritos yuxi da floresta, cacadores dos cagadores yaminawa. Ora, se estes Y aminawa
ndo fazem nenhuma oposi¢éo entre as figuras do cacador e do xama, por que os mitos
marcam, COmo xamas, 0s cagadores panemosde M1 e M2?

“Macumbeiro”, como diz o mito, o pai de M2 ndo caga sequer um animal
durante toda a narrativa: capaz de matar a esposa-macaca de seu filho com um sopro,
ele falha ao cacar 0 macaco e ndo caca o jacu/ capeldo no reencontro com seu filho
(quem caga € seu filho). Em M1 o herdi também ndo consegue cacar nada: falha ao
tentar matar 0s porcos, passa a morar com eles, e no momento em gue reencontra seus
parentes yaminawa, auxiliando-os na empreitada cinegética, ndo o faz como cacador —
ao indicar o caminho por onde fogem os queixadas, ele parece ocupar o papel, no
complexo cinegético, de um xama facilitador e preparador da cagada para os
cacadores.

O ponto € que se 0 xama ndo € necessariamente panemo, 0 xamanismo o é
necessariamente. Na mata, um Yaminawa com intencdes cinegéticas deve se portar
diante da presa como um cacador, ndo como um xama ele deve reservar seus
conhecimento xamanicos, assim, exclusivamente para se proteger das investidas de
um espirito predador yuxi (caso tenha a infelicidade de se encontrar com um...).
Caracterizar os personagens miticos como xamas pode ter esse sentido: um cagador
xama é aguele que, dotado de conhecimentos cinegéticos e xamanicos, pode sempre
se confundir e acabar tratando a presa do modo como deveria se portar diante de um
predador.

Predacéo vs Familiarizagdo

A incompeténcia cinegética yaminawa pode se dar, como vimos, por muitas razoes.
um cagador jovem e solteiro, um cagador amedrontado, um cagador solité&rio e um
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cacador xama podem revelar-se iguamente panemos. Destacar as histérias de
cacadores empanemados nos interessa aqui porque, ao andisa-las, podemos, de um
ponto de vista estratégico, nos perguntar sobre a natureza da relacdo de poder que
vem a tona nos encontros intersubjetivos da cinegética yaminawa. Constituida como
uma relagdo social, a assimetria da cagada implicaria uma interagdo coercitiva? As
histérias de queixadas (M1), macaco (M2) e jiboia (M3) gque ndo padecem sob o
efeito de flechas certeiras — e no caso de M1 e M3, de muitas flechas certeiras,
insistentemente langadas — nos levam a considerar a hipétese de uma adesdo (i.e., de
uma ndo-coercdo) nas interagdes cinegéticas yaminawa. Desenvolvemos aqui este
tematrazendo mais um mito yaminawa:

M4 : KASHTAYUXIWO, TATU-ESPITITO

Antigamente bicho era bicho mas era gente, virava gente. Assim houve que um homem, sem
mulher, viu um tatu (kashta) foi falar:

- Se tatu fosse mulher, olha que seria bom. Tatu tdo bonitinho.

E eis que o tatu virou mulher mesmo, gente. O marido entdo, muito contente, botou ro¢ado e
plantou milho. Enquanto o milho néo crescia, eles comiam aricuri. Ai a mulher disse:

- Vai ver se o milho esta bom.

O homem foi e viu que ja estava maduro, mas pegou uma espiga muito verde e mostrou para
a mulher dizendo:

- Nao esta bom ainda, esta muito verde, melhor comer aricuri

E passaram os dias, e a mulher queria o milho. E tanto falou que desataram a rede e foram
embora. Chegaram a roca, € a metade do milho ja estava seco. A mulher ndo gostou, e num
dia em que o marido estava longe chamou os filhos e fugiu com eles feita de novo tatu, e se
esconderam num buraco. Quando o marido voltou e ndo encontrou ninguém, saiu atras e
acabou achando o buraco:

- O meus filhos, venham comigo

- Nao vao, meus filhos — dizia a mulher tatu dentro do buraco — que ele é mentiroso.

- Meus filhos, venham comigo — e foi chamando cada um por seu nome.

- Nao vao, meus filhos, que ele é mentiroso.

E assim o homem ficou muito bravo e disse:

- Ta bom, entao eu vou dar um jeito em vocés todos!

E assim p6s fogo na entrada da toca do tatu: a fumaca foi entrando e a tatu gemia “uh, uh...”
Assim cacou e comeu (ver Calavia Sdez 2006: 399-400)

Temos, enfim, uma histéria de uma cagada bem sucedida. Aparentemente, a
tarefa do cacador de M4 € mais simples. matar tatus entocaiados ndo envolve, nem de
longe, os perigos fisico e metafisico implicados nas cagadas de macacos, de jiboias ou

de uma vara de porcos no coracdo da floresta. Mas ha que se atentar para um dado
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importante: o cagador de M4 mata e come tatus que até recentemente eram sua esposa
e filhos. A julgar pelo trégico desfecho do cacador de M1 (e da variante de M2)
causado pelo consumo de seus ex-parentes porcos (ou macacos), a tarefa predatoria
do cacador de M4 n&o devia ser assim téo simples...

O sucesso cinegético do protagonista de M4 me parece estar diretamente
associado ao fato de ser, ele, um esposo e pai de familia ruim. Mentindo deliberada e
sistematicamente para sua esposa acerca do milho ja maduro, o protagonista mostra-
se um ma provedor de alimentos. Espécie de sovina, o herGi, mal parente, ja
anunciava sua personalidade egoista e anti-social no galanteio inicial: pedidos como
aquele que figura na abertura do relato (* Se tatu fosse mulher, olha que seria bom.
Tatu t&o bonitinho”) sdo comuns nos mitos yaminawa e denotam, segundo Calavia
Séez (2006: 320), “uma queixa, em geral, pouco cortés, ou mesmo insultante”. Nos
mitos yaminawa, a maioria absoluta dos casamentos interespecificos que se iniciam
com um pedido deste tipo terminam mal.

Mas por que mesmo o fato de ser um ma esposo influi, aqui, em sua
potencialidade cinegética? Que relacdo hd, enfim, entre predacdo e parentesco?
Incluir M4 no grupo de transformagdes composto pelos trés primeiros mitos permite-
nos aclarar uma questdo central para a andlise desse conjunto: transformacéo dos
outros trés relatos, M4 ndo relata uma cagada mal sucedida que acaba desembocando
em uma relacdo de parentesco (via familiarizagéo), mas um casamento mal sucedido
gue acaba desembocando numa relacéo de predacéo.

Comparando os quatro relatos acima aos comentarios etnogréficos yaminawa
feitos a guisa de introducdo, podemos perceber, mais uma vez, a articulagdo entre
predacdo e familiarizacdo como formas possivels de se atualizar os encontros entre
cacador e presa. Ponto interessante, ndo parece aqui haver maneira de se estabel ecer
um compromisso, ou hibridismo, entre a predacéo e o casamento interespecificos, i.e,
ndo parece haver possibilidade de se aparentar agueles que toma como presas, ou
matar e comer aqueles que se toma como parentes. Tudo se passa como se predacdo e
familiarizacdo ndo fossem apenas formas possiveis de se estabelecer o encontro
cinegético: mutuamente irredutiveis, predacdo e familiarizagdo sd0 também
mutuamente excludentes, constituindo-se, assim, como modos alternativos de relagdo
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postos em disputa nos encontros interespecificos.

Tudo isso, sobre o qual vamos insistindo ao longo desta tese, torna-se claro na
analise dos mitos yaminawa. Num encontro em que o cagador procura atualizar como
predacdo e a presa, por sua vez, procura atualizar como familiarizacdo, como as
coisas se resolvem? Como tal encontro se desenrola? A disputa entre predacéo e
familiarizac&o constitui-se, nesses mitos, sem a presenca da figura de um juiz. E sem
a figura de um terceiro mediador, a disputa sO pode se resolver dentro da propria
interac8o intersubjetiva — o que, sem dulvida, constitui-se como um contraponto
interessante a questdo hobbesiana do conflito generalizado (a guerra de todos contra
todos), cuja solucdo, bem conhecida, ndo se encontraria no interior da propria
interacdo, mas na deliberacdo contratual de delegar o poder de decisdo aum Terceiro
Mediador: o Estado, regulador dos impasses sociais. S80 essas observacdes que nos
levam a propor analisar a cinegética yaminawa em termos clastreanos. dadas como
relagdes sociais, as disputas ndo-mediadas por um Terceiro (i.e., “contra o Estado”)
entre 0s cagadores yaminawa e as presas dar-se-iam por mei0s ndo-coercitivos. Sendo,
vejamos.

Na auséncia de um juiz mediador e, ponto importante!, diante da insuficiéncia
do aparato cinegético coercitivo (o arco-e-flecha é instrumento necessario do cagador,
mas, como vimos, ndo suficiente...), penso que essas disputas intersubjetivas sO
podem se resolver a partir do estabel ecimento de uma adeso ou consonancia entre 0s
sujeitos envolvidos. Em M1, por exemplo, temos um encontro entre um cacador e
uma vara de porcos. O cagador sai em busca dos porcos com intengdes cinegéticas,
mas 0s porcos fogem repetidamente do encontro — e, nos momentos em que este se d4,
ndo se deixam abater por suas flechas certeiras. No entanto, quando s&0 0s porcos que
buscam o encontro, as coisas mudam: ao se aproximarem do cacador (sozinho e
perdido), eles o fazem com intengdes de leva-lo para a ddeia e aparenta-lo, ao que o
cacador ndo impde nenhuma resisténcia: aceita 0 convite, passa a viver com 0S porcos,
casa-se com uma anfitrid. Se o cagador consente com os termos da relacdo propostos
pelos porcos, estes, por sua vez, ndo se deixaram levar pelos termos que o cagador
propds no momento inicial do encontro: ndo reconhecendo o cagador como um
predador, apreendendo-o como um afim potencial, 0s porcos ndo se deixaram abater

108



pelas flechas simplesmente, penso, porque ndo se resignaram a relacdo que o cagador
procurou impor ao encontro. A resisténcia dos porcos diante do aparato cinegético do
cacador (M1) e as resisténcias, também, do macaco (M2) e da jiboia (M3) me
parecem se justapor, de um modo interessante, aquel as famosas historias yanomami e
apache que Clastres (2003) arrolou para procurar ilustrar seu argumento sobre a
natureza do poder da chefia amerindia. A indiferenca da reacdo dos porcos, do
macaco e da jiboia diante das flechas afiadas e certeiras dos cagcadores yaminawa
parece-nos ser a mesma indiferenca da reacdo dos indios yanomami, por exemplo,
diante das palavras eloquentes do chefe Fousiwe, quando ele procurava convencé-los
a adentrar uma guerra que pouco lhes interessava: “por ter querido impor aos seus
uma guerra que ndo desgjavam, foi abandonado por sua tribo” (Clastres 2003: 227).
“Os Yanomami se recusaram a seguir Fousiwe’ (2003: 228).

Mas e a cagada bem sucedida de M4? N&o se pode negar a violéncia do relato.
O protagonista engana sistematicamente sua esposa que, com os filhos, espera o
melhor momento para fugir de casa. Quando se vé abandonado, o protagonista néo
demonstra qualquer remorso por ser um mal pai e esposo: sai atras da mulher e filhos
até encontré-1os. Pede para que seus filhos voltem, mas €eles, transformados em tatus,
acatam o conselho da mée reconhecendo o pai como mentiroso. Irritado com a
situagcéo, o protagonista os abate e os devora todos — sem mais. Com pequenas
modificacbes, o0 roteiro poderia mesmo ser de um desses thrillers de terror
hollywoodianos... N&o haveria, entdo, coercéo nesta cacada?

Sobre esta questéo € interessante observar, no conjunto mitico agui analisado, a
estratégia e o ponto de vista daqueles que sdo instados a ocupar a posi¢ao de presa por
seus interlocutores (que se pretendem predadores). Aqueles que sdo tratados como
presa por seus interlocutores tém uma estratégia parecida de resisténcia e contra-
atague: se ndo podem fugir do encontro, eles procuram tratar o interlocutor (pretenso
cacador) como afim e mostrar-se a ele sob a forma humana. Ora, se tratar um cagador
como afim (M1, M3) e mostrar-se a ele sob a forma humana (M1) constituem modos
de resisténcia subjetiva em relacdo as intencdes cinegéticas de um interlocutor, o que
dizer da decisdo de ndo atender aos chamados de re-familiarizagdo e fugir, sob a
forma de presa (tatu), de uma espécie predadora (M4)? A decisdo da esposa tatu e de
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seus filhos implicava, decididamente, muitos riscos! Mas assumir 0 risco de ser
predado era a Unica possibilidade de recusar e tentar escapar da imposicdo do
egoismo extremo do protagonista. E quando digo que a recusa era a Unica
possibilidade de “tentar escapar”, quero chamar a atencéo para o fato de que o risco
nunca é absoluto. Recusar-se a adentrar em uma relagdo de predagdo guarda, sempre,
a possibilidade de escapar dessa relacéo (o descaso do protagonista diante dos pedidos
iniciais da esposa poderia muito bem se assumir como indiferenca, dele, diante de sua
fuga de sua esposa efilhos...).

Mas o ponto, enfim, é que apostar as fichas na recusa e na possibilidade de
escapar darelacdo ndo impediu que os tatus entocaiados, com a chegada do ex-marido
e pa predador, fossem tomados daquela sensacdo de resignacéo involuntaria que o
dito popular tdo bem traduziu: “se ficar o bicho pega, se correr o bicho come’. E se a
resignagdo e a rendicdo sd0 uma espécie violenta de adesdo e consonancia, os tatus
entocaiados pelo menos ndo se deixaram re-familiarizar conforme o desgjo do cagador:
mortos e devorados pelo protagonista do mito, os tatus o foram sem se deixarem
assumir como ndo desegjavam mais — ao contrario do protagonista que, ao fim, ndo
podendo fazer os tatus se re-familiarizarem a ele, teve que se contentar em cacgé-los e

comé-los.

4) A artedeludibriar (e ndo sedeixar seduzir)
Ha um ponto curioso que ndo pude abordar antes de redlizar as andlises dos mitos
yaminawa. Acontece que, em suas expedi¢cdes cinegéticas, os cagadores yaminawa
podem tocar um instrumento musical chamado rekerekeite, “uma espécie de violino
de boca, associado pela sua forma ao arco e a flecha” (Calavia Saez 2006: 67), cujo
“paradoxal interesse € o de atrair as mulheres’ (Calavia Sdez 2006: 67) — ou,
conforme o autor descreve mais adiante no texto, a exegese habitual dos Yaminawa
afirma que este rekerekeite € “um instrumento capaz de atrair a caga ou a mulher”
(Cdavia Séez 2006: 76 — grifos adicionados). Parece claro que os cagadores tocam
essa musica instrumental para atrair as presas, mas me parece curioso o fato dos
Y aminawa afirmarem que tocam seu violino para atrair mulheres.

Tratar-se-ia aqui, tal qual sugerimos em nossa andlise da muasica das flautas
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entre os Arara, de uma dupla audiéncia? O violino soaria Simultaneamente para a caca
e para as mulheres? Acredito que ndo. Acredito que se trata de uma estratégia ardilosa
dos cacadores para enganar suas presas. 0 cacador que, embrenhado na floreta, entoa
uma musica para atrair mulheres quer fazer parecer a sua audiéncia, a quem o escuta,
gue ele esta atras de uma mulher, que ele esta disposto a encontrar uma companheira
ou que esté desejoso de sexo. Ora, vimos no conjunto dos mitos aqui analisados que o
casamento entre os cagadores e os animais, aém de ser uma possibilidade, é muitas
vezes a perspectiva de relacdo que os animais querem fazer valer em seus encontros
com os cagadores yaminawa. Fingindo-se dispostos a familiarizago, os cacadores
atrairiam animais desej0sos dessa relagdo — animais que, assim, se aproximariam mais
mMansos, i.e., mais faceis de serem abatidos e predados.

Essa maneira de ler o material, enfim, joga alguma luz para se compreender
aquela abstinéncia sexual do cagador: o cagador que abstinente sabe controlar seu
desgjo sexual esta mais apto a recusar algum convite sedutor que outrem lhe faca em
possiVel's encontros casuais na mata (encontros, casuais, que 0s mitos estédo sempre a
narrar™’). A abstinéncia, assim, talvez sgja uma precaucao para ndo se deixar levar
pelos outros que povoam a mata (outros que podem se valer, estrategicamente, do
desgjo sexua do cagador para tentar predélo ou familiarizé-10). Assim, se o cagador
yaminawa é aquele que se move entre sua esposa e sua pretendida presa, entdo o
momento em que ele se afasta de sua esposa (pela abstinéncia sexual e aimentar) e
aproximar-se de sua presa ndo implica em um enfraguecimento, via afastamento, da
sua relagcdo com sua esposa, mas, ao contrério, em um cuidado para a manutencéo
desta relacdo: controla-se 0 desgjo sexual antes da cagcada para ndo se deixar levar

pel as tentativas sedutoras de captura que outros seres, na floresta, podem Ihe oferecer.

51 “No mito Y aminawa, como no romance urbano, o encontro casual ocupa um lugar
privilegiado: pode desencadear a agdo ou resolvé-la’ (Calavia Saez 2006: 74).
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Capitulo 1V

A cacada aos guaribas entre os Awa-Guaja

Falantes de uma variante do tupi-guarani, os Awa Gugja formam um pegueno grupo
de cacadores habilidosos habitantes da porcdo oriental da Amazonia (noroeste do
Maranhdo), que vivem em quatro adeias (Guaa, Juriti, Tiracambl e Awa)
localizadas entre as bacias dos rios Gurupi, Turiagu e Mearim. Historicamente néo
moravam em aldeias permanentes, mas com 0 contato (intensificado a partir da
década de 1980), passaram a viver mais sedentarizados e a praticar a agricultura —
além da cagada com espingardas (que veio se somar as armadilhas e ao arco e flechas).
Cacam de diversas maneiras. “individuais; em casal; com grupos de irméos, conjuges
e filhos; cacadas de uma jornada diurna ou esperas noturnas; e até mesmo grandes
cacadas coletivas, que mobilizam boa parte de uma aldeia’ (Garcia 2011: 35).

Neste capitulo abordaremos, a partir da etnografia de Uira Garcia (2010, 2011,
2012, 2015), aguns aspectos dessas cagadas awa, com especia atencdo para a cagada
a0s guaribas — cuja carne é a que mais frequenta os repastos desse povo®2. Como o/a
leitor/a perceberd, este capitulo € mais enxuto que os anteriores. 1sso se da por uma
razdo simples. retomaremos aqui uma serie de propostas, questdes, anaises e
sugestBes ja trabalhadas e repetidas ao longo da tese — razdo suficiente para que
evitassemos cansar a tarefa dos que se deitam sobre este texto. Tal qual os capitulos
anteriores, aqui também procurei dialogar com os dados etnograficos e com o autor
que os elaborou, buscando explorar (ou propor) conexdes pouco desenvolvidas (ou

ainda ndo realizadas)

1) A cacada aos guaribas
Trata-se de uma cagada que envolve muitos cuidados, etapas e estratégias. Chamada

wari babopd (“espantar guaribas’), sua técnica envolve o cerco e a intimidacéo dos

52 “Os guaribas tomam aqui a forma de caca preferencial [...] sGo os animais que, ao lado dos
porcos, 0os Awa depositam o0 maior interesse, e empenham boa parte de seus esforcos na caga’ (Garcia
2010: 320)
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animais. Quando esta cagada se faz coletivamente, vao-se a floresta tanto homens
quanto mulheres. Tal empreitada comeca pelo estabelecimento de uma comunicagdo
musical interespecifica: ao identificar na copa das arvores o lugar onde provavel mente
0S guaribas se escondem, os homens podem entoar um canto e as mulheres um
assobio (opia) cujaintencdo é a de amedrontar os bichos. Preparando suas flechas, os
homens cantam baixinho o tema musical de pu'ua Ky, um espirito karawa especiaista
na predacdo de guaribas: “A cancdo insinua de forma sussurrada que os guaribas
serdo mortos bem rapido, e que quem esta ali embaixo sdo grandes cacadores de
guariba’ (Garcia 2010: 322).

Apds essa primeira comunicacdo musical, os homens se organizam para subir
nas arvores. Neste momento eles preparam o0 cerco. analisando os indicios do
provavel esconderijo dos guaribas e projetando a partir dai as possiveis rotas de fuga
dos bugios, os homens escolhem as arvores que vao escalar e rodeiam seu alvo. Um
dos cagadores escala a &rvore onde acredita que os guariba estdo e, como os demais,
sobe de maneira muito silenciosa, para que os bichos ndo notem sua presenca>.

Assim que escalam as arvores, 0os Awa iniciam mas uma etapa de
amedrontamento dos guariba. “No cerco que se inicia, ganha vida um processo
comunicativo onde o animal é ameagado; escorracado de seu abrigo de folhas’
(Garcia 2010: 322). Enquanto as mulheres puxam cipds e balancam as folhagens, os

homens (como Takya, no exemplo abaixo) gritam contra os guaribas:

“Corra (vocé) guariba, rrrr, ah ah aaah

Corra (vocé) guariba

rrrr, ah ah

Corra(vocé), ah ah

Corra (vocé) répido, paraforadai

rrrr, ah ah

Corrarépido parafora dai

Corra (vocé) guaribarrrr, ah ah aaah” (Garcia 2010 : 323)

Esses “rrrrr” e “ah ah” representam, no texto de Garcia, a imitacdo awa do rugido

53 S6 os homens sobem; as mulheres (e criangas) permanecem no cho.
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gutural tipico dos guaribas — que podem responder essa interpelacdo cinegética: “os
guaribas também comegam a roncar seu som caracteristico, a ponto de ndo sabermos
qual éavoz humanae qual éanimal” (Garcia 2010: 323).

Todo esse barulho é feito para espantar e assustar 0s bugios, que podem reagir
de duas maneiras a tal intimidac&o: [a] ou eles saem de seus esconderijos e correm,
tentando fugir; [b] ou permanecem escondidos e quietos. Para que haja predacdo €
preciso que os guaribas se assustem e saiam dos seus esconderijos. Nestes casos €
comum que eles se movam em direcao aos cacadores, facilitando a cagada. Flechados
e alvejados, as presas caem e, quando alcangam o chdo sem que fiquem enganchados
nas arvores, sdo atacados pelas mulheres e criangas que batem em suas cabegas com
paus. Mortos no chdo, os guaribas urinam — o que é visto como sina de medo. Os
homens descem das arvores, cuidam de suas armas, esperam o “suor secar” (Garcia
2010: 324) e sentam para uma conversa animada.

Mas nem sempre as coisas Se passam assim, i.e., do melhor modo para os
cacadores. Pode ser que o animal consiga fugir do cerco, fazendo com que o cagador
tenha que segui-lo até avejalo e maté-lo. E possivel também que o guariba fique
enganchado nos galhos das arvores, exigindo do cagador que arranje meios para
resgaté-lo de |&. Deixar 0 animal fugir na mata ou ficar enganchado nas &rvores tém
0 MEeSMO risco para o cagador: 0 contra-ataque vingativo e predatério dos guaribas
sobre os Awa que, assim atacados, podem ficar empanemados e doentes (homens,
mulheres e criangas). Ademais — e este ponto merece atencdo — ha também a
possi bilidade de que o encontro cinegético propriamente dito nem chegue a acontecer.
Os guaribas podem tanto se antecipar e fugir as interpelacfes dos Awa, correr antes
que os cagadores subam nas &vores e montem Seu Cerco, quanto permanecer

completamente imoves e quietos em seus esconderijos:

Através do siléncio e da capacidade de se camuflarem (que lhes fornece
seguranca), 0s animais muitas vezes conseguem fazer com que os homens
duvidem que estgjam |4 (como muitas vezes ocorreu). Nessas horas, 0s

54 “Caso figuem enganchados entre galhos com seus rabos e membros, como é comum, e se a
arvore for inacessivel, sobem em outra proxima e tentam pelas copas alcangarem outras arvores.
Cortam varas com até cinco metros para alcancar o corpo do animal enganchado (como se este ainda
desafiasse o cagador ainda depois de morto)” (Garcia 2010: 325).

114



bugios ficavam t&o quietos, que todos ficavam na divida. O processo pode
durar muitas horas e os animais podem sim vencer o cagador pelo cansaco
(Garcia 2010: 325)

Quando o encontro propriamente dito ndo chega a acontecer, a relacdo inter-

subjetiva e 0 embate de perspectivas entre cagadores e guaribas sdo interrompidos.

2) Controlar-se para fugir daluta

Este me parece ser um ponto importante. Para que uma relacdo social aconteca €
preciso que ao menos duas partes estegam envolvidas nela, ndo bastando a vontade
(ou 0 impulso) de apenas uma das partes. Como ja argumentamos ao longo desta tese,
€ condicdo para a existéncia de uma relacdo que ainterpelacéo de uma das partes sgja
respondida pela outra parte: quando ndo ha resposta, quando a parte interpelada age
com indiferenca a interpel acdo, ndo ha predacéo ou familiarizagdo, s atentativa de se
estabelecer a predacdo ou a familiarizagéo (ou qualquer outra relacéo social). Nesse
sentido, entende-se porque a aproximagdo e 0 cerco constituem-se como estratégias
importantes: elas diminuem as possibilidades de fuga e a probabilidade da indiferenca
do interlocutor interpelado™.

Na cacada awé aos guaribas observa-se, além dos esforcos para se espantar o
animal, um empenho também para engana-los. Segundo Garcia (2010), os cacadores
awa dominam a arte da mimese: eles se insinuam e imitam os bugios para “falar a
lingua dos guaribas, para que eles [os guaribas] pensem se tratar de um ser proximo”
(2010: 330) — a saber, um harapihiana (um parente distante) ou um awa-mihta (um
inimigo préximo). Parece-me que essa imitagao e essa enganacdo constituem-se como
estratégias para procurar garantir ao cagador maior probabilidade de resposta do bicho
asuainterpelacdo. De todo modo, da perspectiva dos guaribas interpel ados, esse outro
que se comunica na mesma lingua mas que ainda ndo pode ser reconhecido, sO pode
ser alguém intra-especifico (ndo alguém de outra espécie®®). Esse outro — que fala a
mesma lingua e que se aproxima — sSe portara amigavelmente como parente
55 Uso o termo “interpelacdo”, aqui, sensu Viveiros de Castro 2008a.

56 Comentando a arte da imitagdo, Garcia afirma que os cagadores “se tornam guaribas para
cacar” (2010: 330 — grifos adicionados).
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(harapihiara) ou animosamente como um inimigo (awa-mihda)? Se o guariba,
curioso, morde a isca e responde a interpelacdo, ele vai acabar descobrindo, no
encontro que passa a se estabelecer, que foi enganado por alguém inter-espécifico,
por alguém de outra espécie (um cacador). Para os guaribas, 0 melhor € manter-se
indiferente a esses chamados de um emissor que ndo se V€, e que ndo se conhece.

Complementar e aternativo a este “enganar os guaribas’, ha também aquele
wari babopd, “espantar guaribas’. E para espantar os guaribas ndo é necessario que 0s
AWwa4 se apresentem como seres proximos, da mesma espécie®”: nestes casos, ndo se
trata de induzir os guaribas a0 engano, mas de induzi-los a0 medo. A intencéo
inequivoca dos cacadores no wari babopd é a de assustar e amedrontar os guaribas,
portando-se deliberadamente, diante dos bichos, como um inimigo feroz. Ora, esta
interpel acdo dos Awéa também imp0&e aos guariba a necessidade de se posicionar: para
os bugios, 0 melhor é manter-se quieto diante da interpelacdo, evitando deixar-se
amedrontar por aguele que se porta com agressividade™.

Para os guaribas, manter-se quieto e indiferente diante dessas interpelacoes
(sgja por enganacao, sgja por amedrontamento) ndo deve ser uma tarefa facil. Quando
o interpelador é de uma espécie predadora, como S80 0s casos acima, talvez ndo haja
reacd0 melhor para 0 guaribar: me parece que permanecer quieto e indiferente sgja,
aqui, o melhor modo para ndo se ter que encarar uma luta de perspectivas na qual se
esta em desvantagem, a saber, uma luta de perspectivas com uma espécie predadora
(sempre mais dificil de se ganhar).

Para manter-se quieto e indiferente é preciso, a0 que parece, se controlar.
Vejamos mais um caso sobre esse controle de si.

(2.1) Matakwéa
A caca a espera (matakwa), estritamente masculina e noturna, € uma cacada repleta de
perigos e, portanto, de cuidados. Antes de sair da aldeia, os cagadores devem estar

57 Geralmente, segundo a etnografia de Garcia (2010), os guaribas espantados pelos cagadores
awa costumam vé-los como inimigos distantes, inimigos karai (ndo indigenas), como os madeireiros,
por exemplo — e ndo como awa-mihda (inimigo préximo).

58 Sobre a difusio dessa edtratégia, cinegética, de ndo se responder a um interlocutor
interespecifico nafloresta, ver Viveiros de Castro 2008a.
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limpos mas sem qualquer cheiro (como o de sabonete, por exemplo) que acabe por
espantar as presas. Ao embrenhar-se da floresta, devem os cagadores andar |levemente
pelo loca para que os galhos ndo sejam quebrados, as folhas ndo sejam espalhadas e
as pegadas ndo figuem marcadas. Mas essas cagadas ndo se fazem caminhando: os
cacadores escolhem uma arvore e montam sua rede no ato delas — mais ou menos a
cinco metros do chéo (Cf. Garcia 2010). Munidos de suas facas, espingardas e alguma
comida (farinha), eles permanecem silenciosos, camuflados sob as folhas e sob a
escuriddo, em um estado de completa concentracdo (devem ficar sempre atentos,
olhando e ouvindo bem, sem pegar no sono).

O maior dos perigos dessas esperas noturnas € a possibilidade de encontrar um
aly — espectros que sdo predadores dos Awa e jara (donos) protetores de muitos

animais que os Awa cacam:

Muitas vezes as esperas noturnas sdo mal sucedidas pois 0s ajy conseguem
dispersar a cagca. Os Awa contam que muitas vezes 0s animais S&0
dissuadidos pelos ajy de tomarem certa dire¢do [...]: “ndo véo comer
naquelas arvores, pois os karai estaro la esperando vocés, eles estdo
escondidos e vao mat&los’. Os karai (ndo-indigenas), nesse caso podem
ser uma das formas que 0s ajy enxergam os cacadores awé. (Garcia 2010:
344-345)

Ao portar-se como jara, i.e., a0 exercer a protecdo dos animais que 0S
cacadores awd pretendem matar, os ajy se referem a eles (os cagadores) como
inimigos karai. Mas em outras ocasides 0s mesmos ajy, predadores dos Aw4a, 0s
tomam de outras maneiras. “para 0s ajy os humanos podem ser tanto parentes
distantes com os quais querem manter relagdes, quanto inimigos [...]: ora deve-se
manter distancia pois eles querem levar os humanos para viver com eles, ora porque
guerem maté-los’ (Garcia 2010: 345 — grifos adicionados). Pois bem. Observemos
que amaneiracomo ai os ajy tomam os Awa (parentes distantes/ inimigos) € a mesma
maneira com que 0os Awa procuram se mostrar aos guariba quando, imitando-os, se
aproximam deles para engana-los! Observemos, ademais, que a razdo pela qual os

Awa devem manter distancia em relacdo aos ajy é a mesma razdo pela qual os
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guaribas ndo devem responder a interpelacéo enganosa dos cacadores aw& em ambos
0S Cas0s, 0 perigo € 0 de passar a viver com ou ser morto por esses outros. Se bem
interpretamos, os ajy também tém suas técnicas para enganar 0s AWa.

Mas ha mais. Assim como 0s cacadores awa procuram espantar os guaribas, os

ajy também procuram espantar os cagadores awé.

Piraimaa me relatou que, certa noite [numa caga a esperd), esteve frente a
frente com uma paca, mas que sua espingarda “bateu”, dando tempo
suficiente para que a paca fugisse. Pouco tempo depois Piraimaa disse ter
ouvido de sua rede assobios e barulhos de pauladas, o que indicava a
proximidade dos ajy. O cagador ficou quieto, sentindo em seguida um
arrepio por todo o corpo, seguido de calafrios... erao sina da proximidade
dos ajy (Garcia 2010: 345-346)

No alto da arvore, camuflado em sua rede, Piraimaa teve a experiéncia de um
guariba espantando por um inimigo assustador (predador). Com efeito, o cagador
precisou controlar seu medo e ficar quieto, indiferente. E por isso, me parece, que de
modo geral os Awa agem, conforme observa Garcia (2010), com desinteresse quando
sdo instados a falar sobre 0s ayi (que sabem serem seus potenciais predadores). Diante
de inimigos predadores, me parece que (e aqui repito 0 gque escrevi acima) o
desinteresse e a indiferenca sdo estratégias mais eficazes para que o encontro e a luta

de perspectivas com uma espéecie predadora ndo se desenrolem.

3) Luta de Per spectivas. evitacbes

Além de evitar falar dos ajy, os Awa também evitam falar do panema do cacador. Em
compensacdo, ndo possuem qualquer receio em Se apresentar aos guaribas como
inimigos, nem de caracteriz&los como amedrontados diante de sua presenca. Assim
como a cacgada yudja aos porcos, a palavra ja é caca entre os Awa. A comunicagao
interespecifica que homens e mulheres estabelecem com os guaribas quando Ihe
preparam o cerco lembra muito, como o leitor ndo deixou de notar, aquela reunido
pré-cacada yudja, em que os cagadores se enderecam aos porcos imaginando-0s

amedrontados, correndo, batendo o queixo: o canto dos cacadores awa também
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reserva a posicdo de presa amedrontada agqueles que se pretende capturar. Note-se
também que ndo € preciso que a palavra, para ser caca, sgja pronunciada: se os Awa
dizem livremente que os animais temem 0s Awa como inimigos, evita-se a0 mesmo
tempo pronunciar qualquer palavra sobre o panema do cacador, pois falar sobre o
panema do cacador €, ao contrario, tomar os animais como predadores (e os cacadores
awa como suas presas).

Tal evitagcdo sugere, e este € 0 ponto que queremos chamar a atencdo, que uma
luta de perspectivas entre cacadores e animais tenha lugar de fato na vida awa, para
além daquel as estratégias de controle emocional (quietude, desinteresse e indiferenca)
diante da interpelacdo de outrem. No Capitulo | desta tese j& apresentdvamos a
histéria de Kamard, cacador que ndo teve sucesso em seu atague a uma vara de
queixadas e acabou sofrendo, por isso, um contra-ataque vingativo e predatério: o
primeiro ataque dos porcos foi imediato, na floresta, quando Kamard viu a corda de
seu arco arrebentada em razdo das “faquinhas’ que os queixadas Ihe atiraram; o
segundo contra-atague foi posterior, no plano onirico, quando Kamarg, que sonhava
seguir os rastros de uma vara de queixadas na floresta, acabou surpreendido por
inimigos karai (madeireiros) que Ihe atiraram e |he mataram. Assm como este,
Garcia (2010) nos oferece outros tantos exemplos de encontros cinegéticos que
revelam o curso de uma luta desastrosa de perspectivas entre animais e cacadores awé:
[a] o abscesso na testa de Uirahd, fruto do contra-ataque de um tatu que ele ndo
conseguiu matar®; [b] a espingarda de Jurutximitan que se avariou em razdo do
contra-ataque de um poragué gque teve melhor sorte que seu companheiro e conseguiu
fugir; [c] as dores nas costas e a perda do cano da espingarda de Jui'i, fruto do contra-
ataque de uma anta que, lancando-lhe seu ha'aera, conseguiu escapar-lhe em uma
espera noturna; etc, etc.

O ha'aera é um elemento vital que compde tanto os Aw&™® quanto os animais:
“humanos e animais possuem ha'aera e, no caso dos animais, € esta poténcia que

atormenta os humanos, sobretudo os cagadores na forma de vinganca animal apos as

59 O sangue e pus do abscesso eram, conforme Uirahd disse a Garcia (2010), “venenos’ do tatu.
60 “0Os Awéa-Guagja definem a pessoa humana como constituida de trés elementos caracteristicos:

ipiréra, haitekéra e ha'aera” (Garcia2011: 35)
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cacadas — emanando doencas e retirando a sorte para cagadas futuras’ (Garcia 2011:
37). Os Awa traduzem este ha'aera para o portugués como “raiva’. O que 0s animais
lancam sobre os cagadores quando |he atiram seu ha'aera €, portanto, suaraiva. Ora, a
raiva parece ser, assim, a afeccdo experimentada por aquele que pretende ocupar a
posicao de predador numa relacdo com outrem e, inversamente, o medo (kiié€) parece
ser a afeccao que deve ser evitada por quem quer escapar da posicdo de presa: “se um
homem vai cagar desconfiado ou amedrontado, estara mais suscetivel a ataques do
ha'aera de animais’ (Garcia 2011: 43 — grifos adicionados). Todos esses elementos
nos gjudam a entender a guerra ndo como uma perspectiva da luta (como sugere
Garcia 2010, na esteira de Lima 1996), mas como um dos modelos da cagada awd®.
A posicdo de inimigo para outrem, que sugerimos no primiero capitulo desta tese para
descrever a cagada yudja aos porcos, nos serve aqui também: é a posicdo de inimigo
para outrem (leia-se, a posi¢do de alguém raivoso e assustador diante de outrem) que
animais e cacadores awa estdo a disputar em suas lutas de perspectivas. Quem se
deixa atingir, quem se deixa amedrontar, pela raiva de outrem? No caso dos guaribas
gue deixam seus esconderijos e fogem diante dos gritos e das interpelacbes dos
cacadores, sd0 0s guaribas, justamente, que veem 0s cagadores CoOmo Seres raivosos e
assustadores (i.e., inimigos)®2. Mas no caso do sonho de Kamara — em que ele seguia
0s rastros de uma vara de queixadas quando acabou surpreendido por inimigos karai —
€ Kamarg, justamente, que vé 0s porcos como inimigos raivosos a atirar-lhe seus
ha'aera.

Diziamos acima, na esteira de Garcia, que certas palavras ja sdo caca™. O

61 Como vimos acima, sd0 duas as estratégias para cacar os guaribas: [a] enganar os guaribas; [b]
espantar os guaribas. Neste Ultimo caso, 0 modelo da luta de perspectivas é a guerra: o cagador deve
amedrontar 0s guaribas e, simultaneamente, evitar o amedrontamento: “O medo (kii€) € uma palavra
que definitivamente ndo deve figurar no Iéxico de um cagador” (Garcia 2011: 43).

62 Quando os guaribas, flechados pelos cagadores, caem no chéo e sdo ai atacados por mulheres
e criancas armadas de pedagos de pau, 0os Awa explicam a urina destes animais mortos como sinal de
medo.

63 Assim, por exemplo, o cagador evitou falar muito de seus planos de matakwa (cagada noturna
a espera) com o etndlogo pois 0s animais poderiam escutar e, assim, ndo cair em sua armadilha (ver
Garcia 2010: 342) — no mesmo sentido, quem sai para a floresta com intencfes cinegéticas evita
anunciar tais propésitos: disfarcando-os, diz apenas que vai andar (watd), caminhar na floresta. Como
dissemos acima, ndo s6 a palavra pronunciada, mas a palavra evitada também tem implicacBes na
cacada.
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mesmo me parece poder ser dito a respeito de certas imagens. As imagens do sonho
de Kamara sdo um exemplo disso. Outra imaginagdo que os cagcadores awa procuram

evitar € adalembranca do momento do abate:

Os animais devem ser abatidos sem remorso, € 0 momento da morte da
presa, mesmo que relembrado nas conversas noturnas sobre as cagadas,
deve ser em seguida esquecido. [...] Permanece o ato heroico, porém as
preocupagdes, as angustias e os medos que todos podem sentir ndo devem
ser rememorados (imarakwd, “lembranga’). Boa parte dos riscos de uma
vinganca animal é eliminada quando o cacador simplesmente ndo se
importa em matar presas, ou esguece (imaharé) as situacdes em que as

mortes ocorreram (Garcia 2011: 43)

O ato heroico, o abate coragjoso e sem remorso de uma presa dificil, € narrado a noite
pelo cagador com riqueza de detalhes para sua audiéncia. Fora desse contexto, 0
cacador deve evitar lembrar-se do momento do abate de uma presa. Em especial, ndo
deve reviver — caso, de repente, se lembre de alguma cacada — as preocupagoes, as
agustias e muitos menos os medos que por ventura ali 0 acometeram. Se bem entendo,
esguecer 0 momento do abate € um modo de se distanciar do anima morto, uma
maneira de tentar interromper a continuidade da luta de perspectivas. Frisemos este
ponto. Vimos que a cacada awa aos guaribas iniciase na comunicagdo musical
interespecifica, e que se desenvolve passando por diversas etapas. 0 cerco aos animais,
0s gritos, os tiros e as flechadas. Se um guariba acabar fugindo, é provavel que o
encontro cinegético perdure, para a infelicidade do cacador empanemado, como
contra-ataque dos ha'aera do guariba que escapou. No exemplo da cacada mal
sucedida de Kamard, o encontro cinegético ainda se reestabeleceu no plano onirico
(onde perdurou-se o atagque dos porcos a eles).

E considerando essa tendéncia de continuidade da luta de perspectivas que
interpreto, entdo, a evitagdo da lembranca do momento do abate pelos cacadores. se
estou seguindo uma boa pista, 0os sonhos e as lembrancas sdo planos de encontro
interespecifico, planos em que a disputa de perspectivas com a presa pode ser
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reestabelecida. O reestabelecimento do encontro ndo é vantagem para o (até entdo)
predador da relacdo, mas sim para a (até entdo) presa, que pode tentar reverter as
posicdes relativas de predador e presa atraves da reedicdo da luta: “ esquecendo-se do
bicho, suaraiva (ha'aera) ndo se aproxima dos humanos, ou tera menos chance de se
aproximar” (Garcia 2011: 44). Uiraho, um dos interlocutores de Garcia, disse-lhe
certafeita

Quando vamos matar guaribas, eles ficam muito aflitos, pois pensam que
somos “madeireiros’ (ou inimigos). Apds comermaos sua carne, um deles
vem durante a noite enquanto estou dormindo, e me diz: “V océ me matou,
né seu madeireiro? Agora vou jogar minha raiva (ha'aera) em vocé”
(Uirahé apud Garcia 2011: 38)

Garcia completa, logo adiante: “no dia seguinte 0 homem pode acordar doente, com
febre, indisposto ou, mesmo que goze de alguma salde, pode experimentar um
completo estado de 'azar' [0 panema] em sua vida’ (2011: 38). Enfim: mesmo depois
de flechado, morto e consumido por aquele que até entdo via como inimigo, um
guariba pode reverter as posicOes relativas de predador e presa e atacar sua prépria
raiva sobre o cagador — que assim adoecera presa do atague. Entre os Awa também
pode-se dizer, dos encontros cinegéticos, que as disputas sdo constantes, pois as
adesdes sdo inconstantes. 0 medo e aflicdo que fazem o guariba adentrar como presa
em uma relacéo de predagdo podem se transformar, num segundo momento, em raiva
— raiva que faz do guariba morto um predador do cacador (ou de sua esposa, ou de

seus filhos...)

4) Familiarizacdo
O modo como venho interpretando a cagada awa descreve aluta de perspectivas como
uma luta entre predacdes. Mas a predacdo ndo é a Unica perspectiva de relacdo inter-
especifica desses encontros: afamiliarizacéo também € uma possibilidade.

Os Awa ndo apenas cagam, como criam boa parte das espécies que procuram
tomar como presas. E assm como a incorporacdo do animal para 0 consumo, a

incorporacdo do animal para a criacdo também passa por algumas etapas.
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Um filhote de animal (como um macaco ou uma cotia) recém aprisionado
com vistas a se transformar em ima (“animal de criagéo”), é considerado
mihua, forma que marca sua condi¢éo de selvagem (porém passivel de ser
domesticado) em oposi¢do aos outros ima ja domesticados, que por serem
hanima (“meu anima de criagdo”) sdo considerados harapihiara
(cognatos/ consanguineos) [...]. Um animal do tipo mihla, ao ser
submetido a um processo de domesticagdo, pode vir a se tornar uma
hanima (ou harapihiara). (Garcia 2010: 136)

Ao contrério da incorporacdo da presa, a incorporagéo da cria ndo evolui para um
distanciamento (na forma de evitacéo; esquecimento do momento do abate; etc), mas
para uma aproximacdo: o animal capturado passa, com 0 avango da criagdo, da
posicéo de mihla (selvagem) para a posi¢do de harapihiara (consanguineo).

A captura dos Awa pelos ajy também pode ser tomado, me parece, como forma
de familiarizagdo. Retomemos a histéria daquela cacada por espera de Piraimaa. Se
Piraimaa tivesse morrido pelas maos dos espiritos ajy, €le se tornaria um ajy, pois
esta é asinade todos os Awa:

Os AwaGugja definem a pessoa humana como constituida por trés
elementos caracteristicos. ipiréra, haitekéra e ha'aera, respectivamente; ou
como é traduzido para o portugués: “couro” (ipiréra), “carne”’ (haitekéra)
e “raiva’ (ha'aera). Nas palavras dos Awé& quando um individuo morre,
Seu “couro” permanece na terra até apodrecer, sua “carne” vai para o iwa
(um conjunto de patamares celestes), enquanto sua “raiva’... esta segue
para afloresta (kaa), para 0 mato, de preferéncia os locais reconditos, e se

transformaem ajy (Garcia 2011: 35)

Me parece que a histéria de Piraimaa descreve uma luta de perspectivas entre a
predacdo (intentada por Piraimad) e a familiarizac&o (intentada pelos ajy). Piraimad,
naquela cagada noturna, procurava matar uma paca. As pacas sdo nima (animais de
criagdo e protecdo) dos ajy. Ora, contra a tentativa de predagéo de Piraimaa sobre
aquela paca, 0s ajy contrapuseram, se sigo uma boa pista, atentativa de familiarizacéo

de Piraimaa — donde a luta entre predacéo e familiarizagdo. Nao possuimos suporte
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etnografico suficiente para sustentar melhor essa interpretagdo sobre a captura dos
Awa pelos ajy configurar-se, na perspectiva dos ajy, como familiarizacdo — nos
contentamos aqui em levantar a questéo... Mas se as coisas se passarem no sentido
gue acima sugerimos, ndo se deve estranhar a tentativa de familiarizacdo dos ajy se
valer daguele modelo guerreiro do amedrontamento de outrem®. Pois quem passa a
ver seu interlocutor como um inimigo assustador no embate de perspectivas, passa a
ver 0 encontro a partir de seu ponto de vista: se as estratégias guerreiras desse que
esta a ocupar narelacdo a posicao de ser raivoso e assustador estiverem em funcédo de
uma predacéo, o amedrontado (i.e., a“segunda pessoa da relacdo” — sensu Viveiros de
Castro 1996, 2002, 2008a, 2011) passa a ser a presa do encontro; mas se estas
mesmas estratégias guerreiras estiverem em funcdo da familiarizagdo, o amedrontado
passa a ser a cria do encontro. E se 0 amedrontamento pode servir tanto a predacéo
quanto a familiarizacdo de outrem, a seducdo — estratégia aternativa mas nao
excludente de captura — também pode servir tanto a familiarizaco quanto a predacdo
(como vamos propondo e defendendo ao longo desta trabal ho).

De todo modo, familiarizacéo e predacdo se também articulam, entre os Awa,
de maneiras paralelas a luta de perspectivas interespecificas. Para comecar, predacdo
e familiarizagdo sdo as perspectivas de captura que os Awa levam para suas relagdes
com os animais. Os guaribas, por exemplo, podem ser tanto familiarizados quanto
predados pelos Awa. N&o estamos aqui, com isso, subscrevendo a proposta de
Erikson (1987) sobre a complementariedade e o mutuo equilibrio entre as relacdes de
familiarizag@o e predagdo. Entre os Awa, conforme a etnografia de Garcia (2010,
2015), ndo € possivel afirmar que a familiarizacdo se institua para contrabalancear a
predacdo, pois aqui a familiarizacdo ndo depende necessariamente da cacada: ela, a
familiarizac8o, € uma relacéo que se difunde por diversos ambitos, para muito além
das relages interespecificas. Me parece que, fora daquelas relagdes de luta, as
perspectivas da familiarizagdo e da predagcdo articulam-se através de um mituo
condicionamento que ndo implica nem a complementariedade nem o mutuo equilibrio

— pelo menos ndo no sentido que Erikson (1987) propde. Nos debrucemos, para fechar

64 Os ajy, lembremos, espantam Piraimaa (como Piraimaa e os demais cagadores awa costuma
espantar os guaribas nas suas investidas cinegéticas).
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este capitulo, sobre este mutuo condicionamento entre a familiarizagdo e a predacéo:
como e em que situacdes a predacdo possibilita a familiarizacdo; e como e em que

situactes a familiarizacéo possibilita a predacao?

5) Rikd

O que venho tratando agqui como familiarizacdo os Awéa chamam de rikd (Garcia 2010
passim). Trata-se, como ja anunciamos, de uma relacdo bastante disseminada nas
redes sociais aw& tem-se rikd tanto nas relacfes interespecificas (as relacdes de um
cacador com sua flecha séo relagdes riko, assim como as relagdes dos ajy com as
pacas, por exemplo), quanto nas relacbes intra-especificas (a relacéo conjugal, por
exemplo). Mas que relacéo é essa?

O termo rikd pode ser desmembrado, conforme Garcia (2010), do seguinte
modo: “r-" € prefixo relacional de contiguidade e o verbo “-ikd” é traduzivel como
“estar com” ou “estar associado a’. Este “estar com” implica uma proximidade entre
0s termos relacionados: se, por exemplo, eu e vocé mantemos uma relacdo rikd, entdo
nos trataremos mutuamente como harapihiara®. Ponto importante, esse estar com um
proximo (harapihiara) que caracteriza o rikd coloca em relagdo duas posicoes
assimétricas e mutuamente referidas: jara (criador) e nima (cria). Rikd, portanto, é
uma relacdo de criaco, e envolve o cuidado do criador paracom acria™.

Assim é a relagdo conjugal awa. O casamento preferencial entre os Awa é
intergeracional: 0 homem tem como pretendente preferencial afilha de suairmamais
velha (ZD); e a mulher, consequentemente, tem como pretendente preferencia o
irmao de sua mde (MB)®. O avunculato e as equagBes intergeracionais estao, assim,

65 Harapihiara € um marcador que designa a proximidade social, em contraposicdo com
harapihiand, que designa o distanciamento social.

66 S&o os préprios Awa que traduzem o rikd, para o portugués, como “criagdo”. (ver Garcia
2010).
67 Sobre o casamento awa (Cf. Garcia 2010): possuem terminologia dravidiana; preferéncia

avuncular com casos ndo raros de poliginia e poliandria, e tendéncia levirdtica. Observa-se também a
mltipla paternidade como (in)definidor da descendéncia e uma espécie de amnésia genealdgica no
registro da ascendéncia. “Endogamia de grupo local; aiangas curtas (avunculares e patrilaterais);
ideologia de cognacéo e consubstanciacdo conjugal, preferéncias matrimoniais expressas em termos de
proximidade genealgica [conversdo terminoldgica da 'sogra em 'irm&, por exemplo]” (Garcia 2010:
165).
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em consonancia com esse tipo de relacéo de criagdo (rikd) que articula de posicoes
assmétricas. Nas diancas awa, tanto homens quanto mulheres podem ocupar a
posicdo de cria. Segundo os Awa (Garcia 2010), o casamento de uma mulher mais
velha com um menino d&se, entre outras coisas, para evitar o acometimento do

panema pelo jovem cacador:

Nos termos awa-guaja, as mulheres também dizem “criar” os seus maridos.
Muitas mulheres adultas casadas com homens velhos, e outras tantas
vilivas, dizem “criar” seus jovens (ou ndo) maridos, pois 0 perigo nesse
caso é o rapaz entrar em um profundo estado de melancolia[...] capaz de
comprometer a sua produtividade na caga — talvez o pior mal que possa se
abater sobre um homem (Garcia 2010: 201-202)

Essa melancolia que causa o panema do jovem cagador pode ser efeito do fato dele
ndo possuir, justamente, uma companheira: a esposa, entéo, vem criar o marido para
aplacar, através da convivéncia e do sexo, o perigo do panema.

Mas o0 casamento pode se dar também entre um homem mais velho e uma
menina. Nestes casos, outro € o cuidado da criagdo: 0 homem casa-se com uma
menina para, entre outras coisas, aplacar uma possivel raiva eminentemente anti-

socid:

Entre os Awa, uma mulher ndo pode crescer sem estar casada, e ndo €
recomendavel que ela demore a arranjar um marido pois cresceria muito
“zangada’ (imahy). Cresceria zangada, por exemplo, pois ndo se
alimentaria direito, tarefa que, desde que ingtituido o casamento, compete
ao marido (ou pretendente). Além disso, se a esposa ndo se casar durante a
infancia, ela ndo serviria mais para 0 casamento pois estaria com tanta

raiva que ndo toleraria marido algum. (Garcia 2010: 201)

bY

A comida que 0 esposo ou pretendente deve fornecer a menina potencialmente
raivosa € a carne de caga. Nas palavras de Garcia, “[as meninas| precisam comer
muitos guaribas (wari) para crescerem e serem boas esposas, e quem fornece essa

carne sd0 os maridos. A relagdo entre a comida e a constituicdo da mulher como
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esposa € fundamental; e a comida é a caga (hama'a), sendo nos guaribas animais
epitomes (ndo por serem 0S mais gostosos — embora muito apreciados —, mas por
serem os mais cagados)” (Garcia 2010: 191). Enfim: se a diferenca etéria permite-nos
melhor visualizar as posicbes assimétricas da alianca por criacdo (rikd), a
comensalidade e 0 sexo nos agjudam a entender a constituicdo gradual da aproximagao
e da consequente consubstancialidade entre criador e cria.

Mas 0 ponto que nos interessa chamar a atencdo agui € agquele referente as
relacdes entre o rikd e a cagada awa. As justificativas que os Awa ofereceram a
Garcia guando perguntados sobre os casamentos intergeracionais, passam igual mente
pela possibilidade de realizagdo da cacada: [1] o casamento das mulheres com os
meninos vem estimular a cacada (evitando a melancolia, i.e., 0 panema dos jovens
cacadores), e [2] o casamento dos homens com as meninas também vem estimular a
cacada, pois € a carne de caca que faz as meninas crescerem saudaveis (sem raiva).
Vé-se, portanto, como a cagada pode condicionar a familiarizacdo entre esposas e

esposos. Mas o contrario € verdadeiro? A familiarizacdo também condiciona a

cacada?®

(5.1) Quiasmas

Citamos a relacdo conjugal como exemplo de relacdo rikd. Mas ha muitos outros
casos de relacoes rikd enumerados, e bem descritos, na etnhografia de Garcia (2010,
2015). A relacdo entre uma méae e seus filhos é tida como rikd; a relacdo entre
humanos e animais domésticos é rikd; certas relacbes com objetos (flecha, espingarda,
faca, tecido, etc) sdo tomadas como riko; certas relacOes entre pessoas naterra (jara)
e seus duplos celestes (nima) sdo concebidas como rikod; certas relacdes entre animais
s80 rikd (guariba — ourico caixeiro; capeld — tocandira; veado — paca — cotia;

entre vérios outros exemplos numa lista longa e ndo fechada); arelacdo entreumrio e

68 Garcia (2010, 2011, 2015) insiste m afirmar que o rikd, apesar de implicar uma assimetria,
ndo constitui-se nem como relagd@o de controle, nem uma relagdo de posse. Assim, por exemplo, uma
jovem mulher, criada por seu esposo, pode muito bem abandona-lo apés um bom tempo casado com
ele, para enamorar-se e casar-se com outros homens. A histéria entre um nima e seu jara ndo é
perpétua: um animal de criacdo pode ser solto na mata e uma flecha (nima do cacador) pode também
ser abandonada na floresta. A assimetria, nas relagfes rikd, implicam menos posse do que cuidado: o
cacador alimenta sua flecha de sangue, sua esposa com carne de caga, €tc, etc.
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seu afluente pode ser tomada como rikd; as relagbdes com espiritos auxiliares no
xamanismo € uma relacao de riko etc, etc.

Segundo Garcia, “rikd € um conceito-chave tanto para 0 parentesco quanto para
a socialidade mais ampla’ (Garcia 2015: 113). Mais adiante o autor complementa:
“Tal conceito parece se aproximar de uma ideia awa-guaja sobre a propria ideia de
relacdo [...]. Trata-se de uma teoria sobre arelacdo” (Garcia 2015: 114 —itélicos do
original). Tudo se passa, assim, como se a condicdo de estar no mundo implicasse,
para os Awa, estar-se ao lado de alguém, comprometido a alguém, como criador ou
como cria®. E por isso que o rikd constitui-se como um ponto fundamental para se
entender 0s quiasmas da cacada awa. Este é o ponto que queremaos sugerir.

A cacada awa consiste, nos termos desta analise, na passagem, troca e
transformacéo entre duas relaces assimétricas. Para desenvolvermos esta sugest&o,
voltemos ao caso da cagada noturna mal sucedida de Piraimaé. Vimos que Piraimaa
buscava entdo matar uma paca — leia-se: estabelecer uma relacdo assimétrica de
predacdo com paca (o0 cacador como predador; a paca como presa). No momento em
gue o0 cagador aponta sua espingarda para a paca, ndo ha ainda nenhuma relagdo
assimétrica estabel ecida entre ele e a paca, mas ja ha uma relaco assimétrica entre a
paca e 0s ajy, pois, Como vimos, a paca € um nima dos espiritos ajy, i.e., a paca
mantém uma relacdo assimétrica de rikd com tais espiritos (a paca como cria; 0s gy
como criadores). Nos termos que vamos aqui sugerindo, o encontro cinegético mal

sucedido para Piraimaa pode ser assim esquematizado:

Piraima'a — paca«<— AJY

() (+)

69 A importancia e a centralidade do rikd sdo, portanto, indiscutiveis na vida dos Awa. Garcia
chega a sugerir o rikd, citando Viveiros de Castro, como relagdo central para uma teoria nativa da
“relacionaidade generalizada” (Viveiros de Castro 2002). Nas palavras de Garcia: “'Relacionar-se' é
desempenhar acfes que giram em torno da ideia de ‘criar” (Garcia 2015: 114). Gostaria de observar,
contudo, que a cagada — igualmente importante e central na vida dos Awa— n&o pode ser descrita como
uma relacdo de riko (a relacdo entre predador e presa difere muito da relacdo entre jara e nima). N&o
posso afirmar como Garcia pensa a articulacdo entre as relagdes de familiarizagdo e predacdo — td
articulagcdo ndo é o objeto de sua tese —, de todo modo, consideramos aqui as relacdes de familiarizacéo
(rikd) e predacdo sdo irredutiveis entre s, i.e., para esta tese nem a familiarizacdo é um modo da
predacdo, nem o contrario.
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Mas e se Piraimaa tivesse conseguido matar aquela paca? Neste caso a paca deixaria
de manter uma relacdo assimétrica de rikd com os ajy e passaria a estabelecer —
assustando-se ou enganando-se diante das estratégias do cacador — uma relacdo de

assimetria predatoria com Piraimaa (conforme o esquema abaixo):

PIRAIMA'A— paca < Ajy
(+) )

Como passagem, troca e transformacdo entre duas relacOes assimétricas, a
cacada awa pode ser descrita por esse quiasma: a relacdo negativa que o animal
estabelece com o cagador passa a ser positiva no instante mesmo em que aquela
relacdo positiva do animal com seu jard passa a ser negativa. Para o animal é
importante que aquela relacéo negativa (aquela relacdo ainda néo estabelecida) com o
cacador permanega como esta — donde os esforcos para manter-se indiferente perante
as estratégias de engano €/ou amedrontamento do pretenso predador. Tudo se passa,
assim, como se a cacgada envolvesse uma rede mais complexa de relagoes: [a] relactes
mais diretas. entre cagcador e animal, por um lado; entre animal e seu jara, por outro;
[b] relacbes maisindiretas: entre o cagador e o jara de sua pretensa presa.

Assim descrita, a histéria da cacada mal sucedida de Piramaa constitui-se
também como uma disputa entre ele e os ajy pela assimetria em relacéo a paca: ao fim
da disputa, a paca estara na area de influéncia do cagador ou na area de influéncia dos
ajy? As estratégias dessa disputa passam, me parece, por uma especie de demostracao
de forca entre os adversarios. E assim que interpreto a articulaco entre o rikd e a
cacada, na floresta. Entre os Aw4, a cacada coletiva pode levar a mata um grupo
diversificado: homens, mulheres, criangas e cdes. Uma mulher jovem que leva seu
cachorro e seu filho para a cagada, leva duas de suas crias para a mata. Se Seu esposo
a acompanhar munido de suas flechas, ele adentrara a mata como jara de sua esposa,
de seu filho e de suas flechas. E arelagio rikd, portanto, que articula col etivamente os

gue adentram a mata para cagar — e as implicagdes dessa articulagdo sdo importantes.
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Em primeiro lugar, o rikod articula, justamente, os cagadores entre si (0 homem e suas
flechas, sua esposa e os cées sdo todos cagadores): quanto mais gente formar o grupo
de cacadores, mais dificil sera para a presa escapar do cerco. Apresentar-se
coletivamente como predadores diante dos bichos me parece ser uma demostracéo de
forca. Em segundo lugar, a propria natureza assimétrica do rikd pode ter esse sentido.
Um cacador que sai para cacar com sua esposa, filho e flechas, demostra também sua
forca de ascendéncia: jara de sua esposa, filho e flechas, ta cagador demonstra ser
alguém forte, capaz de manter muitos sob sua ascendéncia— e o animal na mira deste
cacador pode muito bem deixar de ser nim& de seu protetor, deixar de estar sob 0s
cuidados de seu dono, para passar a estar sob os “cuidados’ daguele cagador, i.e.,
passar a ser sua presa: arelacdo assimeétrica com o dono protetor pode dar lugar auma
relacdo assimétrica com um dono predador.

Voltemos, entdo, a0 caso de Piramaa Em sua cagada noturna, Piraimaa
aventurou-se sozinho, apenas com sua espingarda (sua cria). Apos a espingarda falhar
por acdo dos ajy, que assim reafirmam sua relacdo de criacdo com a paca sob a mira
de Piraimaa, o cacador se vé interpelado pelos ajy que tentam assusté-1o e capturé-|o!

Tudo se passa, neste caso, como se

[a] os ajy impedissem que Piraimad interferisse na relacdo que eles mantinham
com sua cria (i.e., aguela paca) ao interferirem, eles proprios, na relacdo que
Piraimaa mantinha com sua cria (a espingarda);

[b] a partir dai, apos adoecer a espingarda do cacador, 0s ajy contra-atacam e
tentam capturar o préprio Piraimaa, amedrontando-o em cima da é&rvore

(tentativa também mal sucedida).

Nessa disputa pela paca, os ajy se sairam melhor que Piraimaé. A primeira agdo dos
espiritos foi rebater a tentativa de captura predatoria de Piraimaa: ao proteger a paca,
0s ajy reafirmaram sua ascendéncia sobre a paca diante da tentativa de ascendéncia de
Piraimaa. A acdo dos espiritos implicou, neste caso, dois contra-ataques predatorios.
um a espingarda do cagador awa (um contra-ataque bem sucedido); outro contra o
préprio cacador (ataque mal sucedido). Ao cabo desta luta, os ajy reafirmaram sua
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ascendéncia com a paca, afetaram a ascendéncia de Piramaa com sua cria (a
espingarda) e ainda tentaram capturar 0 préprio cagcador como cria ou presa. Os
espiritos ajy, pensados sempre col etivamente (Garcia 2010), demostraram mais forca
gue Piraimaia sozinho com sua espingarda.

Para ter melhor sorte, um cagador deve cagcar mais bem armado. Um cagador
bem armado, me parece, € aquele que vai a mata com uma legido de cagadores: na
empreitada ele vai acompanhado de suas flechas e esposa, e esta vai com seus cées de
caca. Ta pequeno grupo de cacadores se constitui e se articula, como dissemos acima,
por relacdes rikd: as flechas sdo cria do cagador; a esposa € cria do cagador (ou o
contrério); os caes sao cria da esposa. Se a cagada awa é também uma disputa indireta
pela posicdo de ascendéncia sobre um animal — uma disputa indireta entre o cagcador e
o jara do animal gue se quer cacar — entdo as estratégias de luta passam tanto [a] pela
guantidade de companheiros de batalha que se leva para o embate (homens, mulheres,
filhos, flechas e cées sdo todos cagadores, i.e., companheiros de batalha), quanto [b]
pela demonstracdo da capacidade de se ocupar a posicéo em disputa, i.e., aposi¢éo de
ascendéncia.

Claro esta que estamos levantando questdes e of erecendo sugestdes analiticas. E
a partir dessas consideragoes que procuramos entender as articulagdes entre o rikd e a
cacada. Se a cagada vem justificar o rikd entre esposos e esposas — Como vimos acima,
um homem mais velho deve se casar com uma menina para evitar, atraves de sua
oferta de carne de caca, que ela se enraiveca; enquanto a mulher mais velha deve se
casar com um menino para evitar que ele seja acometido pela ma sorte na caga (0
panema) —, o rikd também parece condicionar a cagada: as boas cacadas, as cacadas

coletivas, so realizadas por umalegido de cacadores articulados por lagos de riko.
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CapituloV

Consideracbes Finais

E chegado o momento de tentar conectar alguns fios soltos que este texto
porventura ndo soube ainda bem alinhavar. Alguns fios por certo continuardo a espera
de melhor amarracdo, 0 que ndo € necessariamente algo negativo: esta tese nunca
procurou propor respostas e indicar conclusdes ao tema estudado, mas levantar e
construir questdes para o0 debate académico. O estilo mais objetivo deste capitulo ndo
deve estranhar mais o/a leitor/a. além de seguir o exemplo dos anteriores, o carater
mais enxuto deste capitulo pode ser justificado pelo modo como encaro o exercicio
desta tese. N&o é raro, me parece, que umatese (i.e., a contribui¢do principal que um
autor busca oferecer) venha abstraida em uma formulagéo conceitual mais ou menos
longa, apresentada nas “Consideracbes Finais’, nas “Conclusdes’ ou em outra
posicdo de destaque do texto. Assim apresentada, a tese de uma tese acaba perdendo o
gue ha de mais interessante nela, a saber, seu potencial de operacionalidade
etnogréfica, i.e., seu potencial de andlise, descricio e construcdo etnograficas. E por
ISSO que o presente trabalho ndo buscou formular uma teoria neste sentido mais
abstrato (apesar de alguns apontamentos que seguirdo adiante): nosso intuito e nossa
tentativa foi a de construir uma descricdo alternativa da cacada amazénica. Neste
capitulo ndo faremos muito mais do que retomar, de modo mais sucinto e objetivo, as
andlises etnogréficas j& of erecidas’.

A Introducéo destatese ja alertava o leitor e a leitora para uma espécie de dgja
vu que ele ou ela, imaginavamos, poderiam experimentar conforme avancassem no
texto. Apesar da organizacdo mais estanque dos capitulos (dedicamos um capitulo
para a andlise de uma etnografia especifica), nosso trabalho comparativo ndo se fez do
modo mais usual, qual segja: (a) primeiramente descrever as unidades de comparacéo

para, em seguida, (b) cotejalas em busca de um denominador comum entre elas. Ao

70 S30 essas analises etnogréficas, em suma, que me parecem mais importantes nesta tese.
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contrério, foi a comparacéo (a leitura transversal) que principiou e guiou as anélises
etnograficas ao longo do texto. O indicio desta transversalidade €, justamente, essa
sensacao de dgja vu da leitura, i.e., a sensacdo de que os capitulos, apesar de suas
diferencas, lembram e remetem uns aos outros. Tudo isso se deve a andlise que
propomos e a0 método que nos inspirou: encadeamos as andlises das etnografias
yudja, Arara, yaminawa e awa propondo conectélas como variacbes e as
transformacdes umas das outras, formando assim um “grupo de transformagdes’. O
grupo de transformacBes que propomos aqui Se estrutura em torno dos eixos que

veremos a seguir.

1) Eixos de transformagao

Tomo aqui a predacdo e a familiarizagso como relagdes de afinidade potencial ™, isto
€, CoMo perspectivas possiveis para a atuaizacéo dos encontros interespecificos — tal
qual a caca. Como perspectivas para a atuaizacdo de encontros interespecificos,
predacéo e familiarizagdo podem se relacionar tanto como alternativas que um sujeito
dispde para a captura de outrem, quanto como perspectivas distintas de uma disputa
intersubjetiva.

Nesta tese, debrucamos nossos esforcos anal iticos especia mente sobre a luta de
perspectivas na cagada. Vimos que a disputa cinegética da-se na oposi¢ao entre duas
perspectivas. a dos predadores e a de suas pretendidas presas. O predador pode ser,
por exemplo, um cagador awa em busca de guaribas, ou um espirito ajy buscando
assustar um cagador awd (i.e., um cagador também pode se ver instado por outrem a
ocupar uma posicao de presa). A luta entre um predador e sua pretendida presa pode
se dar tanto como uma disputa entre predacdes (predaczo vs predacdo’), quanto como

uma disputa entre predaczo e familiarizacdo (predacso vs familiarizagdo™). Se houve

71 Retomaremos e desenvolveremos a seguir este ponto referente a “ afinidade potencial” (sensu
Viveiros de Castro 2002).

72 E por essa razdo que a posicio de cacador e de predador ndo coincidem necessariamente:
aquele que é instado por um cagador a ocupar a posi¢do de presa pode tentar reverter as posicoes,
buscando fazer que o cagador ocupe a posicao de presa (e ele a de predador).

73 N&o chegamos a trabalhar a luta interespecifica entre familiarizacéo e familiarizacdo, mas ela

€ certamente uma possibilidade. A guerra de captura de esposas entre os Jivaro pode, talvez, se
caracterizar nesses termos. Certos casos de luta entre os cagadores awd e 0s ajy pela ascendéncia sobre
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agum mal entendido durante a leitura, que minha escrita possa ter motivado, a
desfacamos aqui: esta tese ndo propde fixar a perspectiva da predacdo para 0s
cacadores, e a perspectiva da familiarizacdo para aqueles instados a ocupar a posi¢ao
de presas: 0 vetor da predacdo e da familiarizacdo véo tanto dos predadores para as
pretendidas presas, quanto destas para os predadores.

O esforgo de caracterizar a predacéo e a familiarizagdo como perspectivas do
embate cinegético nos levou a reinterpretar o lugar da guerra nessas cagadas. Aqui,
ndo propomos a guerra como uma das perspectivas em disputa — conforme Lima
(1996) e Garcia (2010) em seus trabalhos —, mas como um dos modelos da disputa
intersubjetiva (ao lado da enganacgéo). I nsistimos sobre este ponto ao longo do texto:

[a] uma disputa guerreira se da por técnicas de amedrontamento: quem,
num embate intersubjetivo, conseguira assustar seu interlocutor? Quem se
deixard amedrontar por outrem?

[b] uma disputa enganadora se da por técnicas de enganagdo, como a
seducdo e a imitacdo: quem, num embate intersubjetivo, seduzira seu

interlocutor? Quem se deixara enganar por outrem?

Guerra e enganacao ndo sdo model os excludentes, apenas alternativos. Entre os Y udjé,
por exemplo, a acdo do xama e do cacador se articulam para a cacada dos porcos:
enguanto o xamanismo cinegético se realiza pelo modelo da enganacdo, a acdo dos
cacadores segue 0 modelo guerreiro do amedrontamento. Na cagada ritual Araraaarte
da enganacdo € desenvolvida com grande requinte e maestria, mas os Arara também
sabem afrontar 0s animais que ndo respondem as suas técnicas de atracdo e engano
(como os guariba, as pacas, 0s veados e os porcos’). A cinegética yaminawa também
parece se utilizar, respectivamente, dos modelos da guerra e da enganagdo ao [i]
sugerir a distingdo entre presas mais mansas e mais arredias, por um lado, e entre

cagadores mais corajosos e mais medrosos (geralmente os mais novos), por outro, e[ii]

um animal me parece poder ser descrita, talvez, nesses termos — visto que a captura de um animal pelos
Awa nem sempre se da como predacdo. ..

74 Segundo Teixeira-Pinto (1997), os porcos sdo afrontados mas podem também afrontar o
cacador: de t&o perigosos, 0s porcos ndo animais criados como iamit.
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a0 se vaer, por exemplo, de um instrumental musical (0 rekerekeite, espécie de
violino de boca) tocado para se chamar os animais. Por fim, os cacadores Awé, como
vimos, ndo deixam de distinguir, em suas expressdes vocabulares, essas duas técnicas
de cacada: [i] “espantar guaribas’; [ii] “enganar guaribas’.

Mas o que significa dizer que guerra e enganagao sdo model os de disputa? Com
o termo, quero chamar a atencéo para seus modus operandi. Guerra e a enganagao sao
aqui mecanismos para a (como dizer?) “resolucdo” dessas disputas... Sobre esses
conflitos cinegéticos, que ndo sdo decididos pela intervencdo de um juiz — i.e., um
terceiro a mediar as partes em disputa —, me pareceu importante perguntar: como o
embate de perspectivas se resolve? A questdo sempre me soou dificil e instigante, mas
a resposta para a qual as andlises me levaram foi bem simples: o conflito se resolve
guando uma das partes em disputa aderir a perspectiva que outrem propde para o
encontro. N&o é preciso Estado ou Contrato para “resolver” esses conflitos: aguerrae
a enganagao sdo, justamente, mecanismos que 0s sujeitos se utilizam para induzir a
adesdo de outrem a sua perspectiva. Aquele que se deixa amedrontar por seu
interlocutor, adere a perspectiva de relacdo (sgja a predacdo, sgja a familiarizacdo)
gue este interlocutor propde para o encontro. Do mesmo modo, aguele que se deixa
enganar por outrem, adentra em uma relacéo dominada pela perspectiva dele (sgja ela
apredacdo ou afamiliarizagéo).

Um ponto interessante sobre essa adesdo € que ela constitui-se como um lago
inconstante e fraco. Essa € uma das razdes para grafarmos o termo “resolucéo” entre
aspas. Conforme vimos ao longo datese, e este me parece ser um de seus pontos mais
interessantes, 0s encontros cinegéticos podem se dar por vias muito diversas. aém do
encontro na floresta, a luta de perspectivas entre cacadores e animais pode se dar nos
sonhos (antes ou depois da cacada), na lembranca do momento do abate, nos cantos,
nos ritos pré- e pos-cacada, nas conversas sobre panema (e sobre os predadores), etc,
etc. Um dos nossos esforgos foi justamente demonstrar como essas vias de encontro
(rito, sonho, memaria, etc) se encadeiam formando as etapas de uma mesma cagada.
A conclusdo a que chegamos € que o0 embate entre cagador e presa tende sempre a se
restabel ecer, pois agquele animal que em um primeiro momento se deixou amedrontar

ou enganar pelo cacador pode, no desenrolar do encontro interespecifico, abandonar
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deliberadamente esse estado de amedrontamento ou engano para tentar restabelecer a
disputa de perspectivas. Sempre ha a possibilidade do cacador deixar de ser predador
paratornar-se presa da relacéo (por exemplo, quanto se vé acometido pelo panema).

E a partir dessas observagdes que propomos entender as transformacdes entre
familiarizag8o e predagdo. Este € um ponto que ainda ndo haviamos tratado. Com
efeito, dois sujeitos que estabelecem uma relagcdo de familiarizacdo podem passar a se
relacionar através da predacdo — este € 0 caso do cativo de guerra tupi, largamente
conhecido. Como se da a passagem entre a familiarizacdo e a predacéo? Acreditamos
que sua operacdo se deve a tendéncia do restabelecimento constante da disputa
perspectivista— ou, dito de outro modo, se deve ao carater eminentemente inconstante
da adesdo. A adesdo que garante uma relag@o intersubjetiva de familiarizagdo, por
exemplo, pode em algum momento se desfazer: sem adesdo entre perspectivas, 0s
sujeitos do encontro passam a estabel ecer uma relagdo descontinua e uma nova luta de
perspectivas, assim, pode se reestabelecer entre eles, o que dara lugar a uma nova
adesdo (uma adesdo predatoria, por exemplo). O ponto € que entre uma adesdo e outra
estabelece-se uma descontinuidade entre os sujeitos relacionados: para usarmos 0s
termos lévi-straussianos, uma relacdo continua (na qual a perspectiva de um sujeito
adere a perspectiva de seu interlocutor) tende, pela inconsténcia deste lago, a uma
relacdo discreta (momento em que a adesdo entre perspectivas cessa). Um encontro
cinegético, assim, tende a se constituir pela alternancia entre relagbes continuas e
discretas — alterndncia, justamente, que permite a atualizacdo daquela perspectiva
relegada virtualmente ao segundo plano: o cagador que conseguiu induzir a adeséo de
seu interlocutor pode, mais adiante, se deixar levar pela perspectiva de seu
interlocutor (e é neste momento que a perspectiva, até entdo relegada virtualmente ao
segundo plano, passa a se atualizar no encontro entre eles).

Tratemos um pouco mais desse dinamismo entre as relagdes continuas (relagdo
de adesdo, como a predacdo ou a familiarizag&o) e as relagdes discretas (relagdo sem

adesdo, como a |uta de perspectivas).

2) Continuo e discreto: dinamismos

Aqui somos levados a retomar, ainda que rapidamente, 0 bem conhecido argumento
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lévi-straussiano sobre o “dualismo em perpétuo desequilibrio” (Lévi-Strauss, 1991)
para associ&-10 a este outro grande tema da obra de L évi-Strauss, a saber, as formas de
articulacdo entre o continuo e o discreto. O mecanismo dualista que transforma
termos identificados em termos diferenciados (as bifurcacdes sucessivas derivadas de
toda aproximagdo identitaria) me parece ser, fundamentalmente, 0 mesmo mecanismo
acionado na passagem do continuo ao discreto, a saber, aquele que produz ou
repotencializa a alteridade ali onde elatende a se neutralizar.

Em diversos momentos da obra lévi-straussiana é possivel encontrar sua
afirmac&o de que o pensamento amerindio toma positivamente esses movimentos de
diferenciacéo. Vide, por exemplo, sua leitura sobre os modos de articulagdo entre o
continuo e o discreto nos mitos sul-americanos analisados em O cru e 0 cozido (1964).
O continuo, dado nas indistingdes crométicas das pequenas distancias, vem agui
marcado negativamente, enquanto as disténcias discretas seriam semioticamente

indispensaveis:

E como se 0 pensamento sul-americano, decididamente pessimista por sua
inspiracdo, diatdnico por sua orientagdo, atribuisse ao cromatismo uma
espécie de maleficéncia origina, ta que os grandes intervalos,
indispensaveis na cultura para que €la exista, e na natureza, para que o
homem possa pensala, s6 possam resultar da autodestruicdo de um

continuo primitivo (L évi-Strauss 1964: 321).

O continuo, assim, deve dar espaco ao discreto. Se a passagem do continuo ao
discreto é positiva e necessaria, a passagem do discreto ao continuo deve, de modo
geral, ou ser evitada ou ser realizada para que se possa aargar novamente as
disténcias e, assm, reafirmar o discreto. Esse movimento diferenciante, descrito a
partir da mesma linguagem topogréfica das distancias, se encontra também na
proposta e na descricdo lévi-straussiana do dualismo amerindio em perpétuo
desequilibrio (Histéria de Lince, 1991): se os grandes intervalos, conforme a citacdo
acima, constituem-se como condicdo indispensavel da cultura (permitindo-a pensar a
natureza), o desequilibrio diferenciante e perpétuo das bifurcactes em série constituir-

se-ia como uma das condi¢es do dinamismo amerindio visto que “sd0 essas
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distancias diferenciais em série, tais como concebidas pelo pensamento mitico, que
colocam em movimento a méguina do universo” (Leévi-Strauss 1991: 66).

Tudo se passa, se bem interpreto o mestre francés, como se houvesse um espago
de efetivacdo e, ao contrario, um espaco de neutralizacdo virtual do movimento:
tendendo a dificulta-lo, o estado continuo deve dar lugar ao estado discreto, que seria
propriamente cinético. A passagem do continuo ao discreto, das indistingdes
cromaticas as distancias diferenciais, parece, assim, para Lévi-Strauss, ter implicactes
dindmicas”™. Essa é uma ideia que nossas andlises etnogréficas vém problematizar.

Um objeto deslocando-se em vel ocidade constante pode parecer fixo se, ao lado
dele, eu me mover no mesmo sentido, direcdo e velocidade. No entanto, se eu
subitamente fixar meu ponto de vista, 0 objeto passara a se distanciar de mim com
uma velocidade constante. Veja que o movimento do objeto esta associado, aqui, ao
estabelecimento progressivo de uma disténcia, ainda que ndo sgja o estabel ecimento
dessa disténcia diferencia o que gera 0 movimento — e nem o contrario. O movimento
e o distanciamento sdo resultados da passagem de um ponto de vista a outro, ou
melhor, da passagem de uma relacéo a outra (com o objeto). Mas por que estou, aqui,
a pintar esta classicaimagem da relatividade (inspirada naleitura de Almeida, 2009)?
Com ela quero sugerir que um movimento ndo € potencializado, ou mesmo
possibilitado, pelo acance de um estado forma mente cinético (o estado discreto, de
distancias diferenciais), mas, ao contr&rio, que ele esta na propria alternancia entre
uma aproximacao e um distanciamento, entre uma conexdo e uma disjuncdo — entre o
continuo e o discreto, enfim. O esfriamento de um movimento ndo estaria, assim,
associado a possibilidade do encurtamento das distancias. ao contrario, ele talvez

estgja na duragdo ininterrupta de um espaco discreto, na perpetuacdo de um

75 O movimento me parece ser fundamental no argumento |évi-struassiano. Talvez mesmo sgja
possivel afirmar que, para o autor, 0 movimento se constitui ndo s6 como forma, mas também como
matéria do pensamento amerindio: [a] pensemos em todos agueles mitos, narrados e analisados em
suas Mitolégicas, que tratam da multiplicidade ontolégica dos personagens, das instabilidades em suas
interacOes intersubjetivas, da inconstancia de seus comportamentos, etc; [b] e lembremos também que
€ um dinamismo o que marca fundamentalmente a caracterizagcdo do modus operandi dos mitos por
Lévi-Strauss (i.e., as variagdes e as transformagdes perpétuas das narrativas miticas). O pensamento
mitico amerindio parece assim ser dotado de um “movimento esponténeo” (L évi-Strauss, 1964, p. 24).
Ora, 0 ponto, me parece, € que 0 movimento, em Lévi-Strauss, € sempre um movimento de
diferenciacdo, de ateracdo: “A identidade é um estado transitério e revogavel, ndo pode durar” (Lévi-
Strauss 1991: 208).
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distanciamento sem aproximac&o ou de um intervalo ndo transitdvel. Nem o continuo
nem o discreto parecem durar muito, mas se alternar sempre: esta, pelo menos, é a
conclusdo que chegamos a partir das analises etnogréficas das dindmicas cinegéticas
yudja, Arara, yaminawa e awa.

SO restaria acrescentar que esse dualismo dindmico que alterna relagdes
continuas e discretas ndo se da exatamente por um desequilibrio perpétuo. A
alternancia entre o continuo e o discreto va se desfazendo, perdendo poténcia,
conforme o0 desenrolar do encontro cinegético: uma entropia parece caracterizar essa
alternancia que, caso contrario (caso ndo existisse), seria perpétua. Mencionamos essa
entropia no capitulo sobre a mitologia yaminawa.

3) Formas de socialidade: transfor magoes

As questdes que vamos levantando para o complexo ethogréfico estudado sugerem
um regime estrutural dualista, aberto e imprevisivel, que alterna relages continuas e
discretas. Tudo isso remete, como ja nos referimos, a instabilidade do dualismo
amerindio (como em Lévi-Strauss, 1991). Facamos outra rapida consideracéo sobre
0s dualismos |évi-straussianos e comparemos, para desenvolver nosso argumento, as
formas continuas e discretas das relacfes cinegéticas com a descricdo de L évi-Strauss
acerca das formas diametrais e concéntricas (L évi-Strauss, 1956). Tal qual a descricéo
lévi-straussiana das organizacbes dualistas, propomos também, pode-se dizer, um
regime relacional formal: enquanto o dualismo socioldgico lévi-straussiano articula
formas diametrais e concéntricas, o dualismo relacionalista que propomos articula
formas continuas e discretas de relagdo. As formas diametrais’ concéntricas sdo, no
entanto, de natureza diferente das formas continuas / discretas.

Acredito ser possivel afirmar sem prejuizo da tese do autor que, formalmente, o
diametral e o concéntrico |évi-struassianos articulam termos por comparacao: quando
0s termos comparados mostram-se equivalentes e simétricos eles estabelecem uma
relacdo diametral entre si, mas quando os termos comparados mostram-se distintos e
assimétricos eles passam a estabelecer uma relacdo concéntrica entre s (quando
articulados a partir de um centro). Por outro lado, o continuo e o discreto, no sentido
forma que vamos propondo, ndo articulariam termos por comparagdo, mas por
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emparelhamento. Diferentemente da comparacdo, que exige que se compare 0 que é
comparavel, isso que vou chamando (sem pretensdes conceituais) de emparel hamento
pode se estabelecer sem que seja preciso, por exemplo, considerar as propriedades dos
termos relacionados. 0s termos podem ser equivalentes ou distintos, simétricos ou
assimétricos, hibridos ou puros, concretos ou ndo. Falar aqui em emparelhamento de
termos (ndo necessariamente comparaveis) € um modo de chamar a atencéo para a
forma que as relagbes tomam: emparelhados, os termos de uma relagéo cinegética
dispdem-se lado a lado, um diante do outro. Tal disposi¢cdo ndo implica, contudo, a
ideia da equiparagcdo entre as perspectivas: as relagdes entre um predador e sua
pretendida presa ndo pretendem a equivaléncia entre os termos, mas a assimetria de
perspectivas (assimetria que ndo esta dada de anteméo: ao contrario, assimetria
deve ser construida durante a interacdo e luta intersubjetiva). O que importa nesse
emparelhamento de sujeitos e suas respectivas perspectivas €, enfatizo, sua forma:
quando o emparelhamento dos termos se fara por conexd@o (nas relacfes continuas,
nas adesdes da predacdo e da familiarizagdo)? E quando ele se fara por defasagem
(nas relagdes discretas de luta de perspectivas)?”®

Ora, se o0 regime estrutural dualista que vamos descrevendo alterna relactes
discretas e continuas, entdo como se da a passagem entre essas formas? Observemos
mais uma diferenca neste cotgo estabelecido com o dualismo socioldgico évi-
straussiano: se o vinculo que articula as formas diametrais e concéntricas € sintético, o
vinculo que articula o continuo e o discreto ndo o €. Em “As organizactes dualistas
existem?’ (1956), Lévi-Strauss propfe pensar a relagdo de coexisténcia entre as
formas concéntricas e diametrais — tdo dispares entre si (a primeira simétrica e
equistatuaria; a segunda assimétrica e hierarquica) — como uma relagdo dialética ou
sintética: seu problema, com efeito, era o “da tipologia das estruturas duaistas e a da
dialética que as une’ (1956: 164 — grifo adicionado). O conceito de sintese é aqui
utilizado para se propor a reducdo de um dos termos da relagéo ao seu correlato: o

76 Tomar a defasagem como uma forma de emparelhamento pode soar como uma contradicdo
per se. Mas pensemos na disposi¢do das telhas em um telhado: ndo consistiria, essa disposi¢cdo, num
emparelhamento defasado? De todo modo, anotemos mais um ponto na comparagdo entre diametral/
concéntrico e discreto/ continuo: as relactes diametrais e concéntricas resultam de operacfes |6gicas de
comparacdo, mas as relacbes continuas e discretas, também tomadas no sentido formal, resultam de um
tipo de operacdo menos légico do que ontolégico: o par continuo/ discreto é mais da ordem do
“sacrificio” que do “totemismo” (Lévi-Strauss 1962), digamos.

140



diametral é derivado do concéntrico (mais fundamental). Mas e a articulagéo entre as
relaces continuas e discretas? Nao me parece que tal articulacdo se dé por sintese.
Ao contrario, penso que o0 par continuo/ discreto constituem-se como formas
irredutiveis de relacdio: uma ndo deriva da outra’’. Dizer que o continuo e o discreto
sdo relagBes irredutiveis ndo significa dizer, bem entendido, que se constituam
independentemente. O continuo tende ao discreto, e vice-versa: [a] a luta de
perspectivas entre predadores e suas pretendidas presas se da, justamente, para a
atualizacdo de uma dessas perspectivas (discreto — continuo); [b] e uma relagdo de
predacdo ou familiarizagdo estabelecida entre dois sujeitos deve, para se manter,
tomar certos cuidados para que nao se reestabeleca como luta (continuo — discreto).
Parece-nos que a articulagéo entre as relactes continuas e discretas se da por
transformacBes mutuas. Tais transformacdes nos permitem desenvolver melhor o
argumento sobre o carater ndo sintético (i.e., ndo redutivel) da articulago entre as
formas continuas e discretas de relagdo. Observemos, assim, que as transformacgdes
entre continuo e discreto ndo se fazem por etapas crométicas, tampouco se
caracterizam por qualquer hibridismo. Néo parece haver possibilidade, por exemplo,
de se predar alguém que permanece sendo percebido e tratado como parente; ou de se
familiarizar alguém que permanece sendo percebido e tratado como comida e como
presa. Se predacdo e familiarizagdo sdo relagcBes continuas, que exigem para sua
atualizacdo a adesdo entre as partes relacionadas, € preciso dizer que elas ndo se
confundem. O mesmo se diga para a articulacdo entre as relacdes discretas e
continuas. ou 0 encontro se da como luta entre perspectivas, ou se da como adesdo
entre perspectivas. Este ponto fica mais claro quando nos debrugamos sobre as
percepcdes intersubjetivas de um encontro de perspectivas. num desses encontros,
dado na floresta, quando uma presa passa a se mostrar como gente aos olhos de um
cacador, as coisas ai hdo acontecem, por exemplo, tal qual atransformagéo hibrida de
um lobisomem (meio lobo, meio homem): no complexo etnogréfico que analisamos,
um sujeito pode ser apreendida como lobo ou como homem, e se, por acaso, um

desses perceptos se transformar no outro (quando se passa aver o lobo como homem),

77 N&o me parece haver razéo etnogréfica que aponte a redutibilidade entre essas relacfes.
Desenvolveremos este ponto logo adiante.
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esta passagem parece se efetuar, literalmente, num piscar de olhos. Ora, se ndo ha
hibridismo ou cromatismo nas transformagdes dos perceptos apreendidos, e se essas
transformacdes indicam, por sua vez, uma transformacdo entre relacbes continuas e
discretas, entdo pode-se concluir que as passagens do continuo ao discreto, e do
discreto ao continuo, sdo imediatas e completas. A luta de perspectivas, a predacéo e
a familiarizagdo séo relagbes muito diferentes entre si: elas ndo se confundem num
nivel mais fundamental .

Ora, se as transformacfes entre o continuo e o discreto ndo operam por sintese,
se essas formas ndo se reduzem entre si, como entdo se daria a passagem de uma a
outra? Apesar de irredutiveis, continuo e discreto sGo compativels, e assim 0 sdo
porque ambos sdo modos de emparelhamento. O gque estamos tentando dizer é que a
transformacéo entre o continuo e o discreto (irredutiveis, mas compativeis) da-se
como uma transformacdo intra emparelhamento. O emparelhamento € esse espago
aberto e criado pelo encontro de um par de termos. mais do que os termos, 0 que
muda quando se passa do continuo ao discreto, e do discreto ao continuo, €
justamente a forma do emparelhamento, i.e., a disposicdo de conexdo ou defasagem
estabelecida por esse par de termos. Afirmar que a transformacéo se d4 na alternancia
entre uma relacdo discreta e uma relagdo continua é propor que a transformacéo se
efetua no par: a0 mudar a forma, a0 mudar a disposi¢cdo (de conexdo ou de defasagem)
através do qual um predador e sua pretendida presa se encontram articulados, muda-se
de relacdo.

Ponto importante, esses encontros intersubjetivos, antes de estabelecidos,
podem ser evitados e, depois de estabelecidos, podem ser desfeitos. Em aguma
medida, a possibilidade de um encontro de um par depende da disponibilidade dos
agentes envolvidos. Lembremos, assim, que o mal cacador yaminawa de queixadas,
cansado de comer s 0 que os outros lhe ofereciam, decide se dirigir ao encontro dos
porcos disposto a estabelecer uma relagdo predatéria com eles. Por outro lado,

78 Em nossas formulagdes vamos estabelecendo uma diferenca entre a luta de perspectivas
(relagdes discretas), por um lado, e a predacdo e a familiarizagdo (relacbes continuas), por outro. Ainda
gue tratemos predacdo e familiarizagdo como relagdes continuas, ndo consideramos (como ja
afirmamos em a guns momentos desta tese) que a predacdo seja redutivel a familiarizacdo, nem que a
familiarizacdo seja redutivel a predacdo. Acreditamos que predacdo e familiarizagdo, ainda que possam
se alternar narelacdo entre dois sujeitos, constituem-se como relagcdes muito distintas (i.e., irredutiveis)
entresi.
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lembremos do modo como os guaribas devem se portar diante dos cagadores awa que
procuram espanté-|os. os guaribas devem controlar seu medo e procurar permanecer
indiferentes as provocagdes (i.e., permanecer escondidos sob as folhagens). Ora, se 0s
encontros podem ou ndo se efetuar, entdo a possibilidade do emparelhamento
cinegético passa em alguma medida pela disponibilidade e pela abertura dos sujeitos:
uma abertura ao Outro (Lévi-Strauss 1991) que poderiamos chamar aqui também de
abertura ao Par, isto é de abertura ao encontro e a luta de perspectivas — 0 que
implica tanto a disponibilidade para tentar induzir a adesdo de outrem a minha
perspectiva, quanto a possibilidade e o risco de me deixar levar por sua perspectiva
(pois estou envolvido narelacéo que estabel eco com outrem...).

Em suma trata-se aqui de sugerir, para descrever a imprevisibilidade e a
dindmica desses encontros cinegéticos, um regime estrutural de relagdes que opera
aternando, por transformacfes mutuas, relaces discretas (lutas de perspectivas) e
relacBes continuas (predacdo e familiarizacdo). Este regime estrutural de relagbes ndo
€, como talvez se possa imaginar, algo que existe exterior e anteriormente aos
encontros intersubjetivos. ao contrario, este regime, por ser estrutural, se atualiza nos
encontros interespecificos e implica, sem nenhum paradoxo, um voluntarismo dos
agentes envolvidos (que apontamos logo acima ao falar de uma “abertura ao Par”).
Estrutura e agéncia estdo aqui imbricados, mutuamente implicados.

4) Fios soltos
Talvez o ponto mais interessante que as analises etnogréficas desta tese apontou sga
aquele referente aos quiasmas das afinidades. Mas se ele pode parecer interessante,
ele ndo €, pelo menos para mim, um ponto facil de se trabalhar: como se vera a seguir,
ndo sei muito bem o que fazer com esses quiasmas aqui (trata-se de um daqueles fios
soltos que ficard a espera de melhor amarragéo).

De qualquer forma, acho que o interesse do tépico reside na ampliacdo que ele
propde ao objeto desta tese”. Esses quiasmas, com efeito, apontam para o que esta
além das disputas cinegéticas de perspectivas. Entre um possivel predador e sua

pretendida presa parece haver pelo menos um terceiro incluido, como a esposa de um

79 Osfios soltos apontam justamente para futuras investigagdes, futuras pesquisas.
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cacador, o dono protetor da pretendida presa, 0 xama que auxilia uma empreitada
cinegética, etc. Esses terceiros, vale ressaltar, ndo sdo juizes a decidir os conflitos de
perspectivas entre predadores e presas. Ao contrario, esses terceiros vém indicar a
rede social de afinidades em que a cacada amazoénica esta implicada. Retomemos o
exemplo yaminawa gque analisamos aqui. Vimos que o cagador yaminawa sai a busca
de presas procurando estabelecer com elas uma relacdo de afinidade especifica(i.e., a
predacdo: o cacador como predador e o animal como sua presa). Se este cagador
consegue bem abater um animal, ele est tanto reafirmando o laco de afinidade (e
parentesco, lato sensu) com sua esposa, quanto neutralizando um lago potencia de
parentesco com este animal. Por outro lado, se o cagador se encontrar empanemado,
abatido pelo contra-atague da presa, sua relacdo de afinidade com sua esposa se vera
em alguma medida enfraguecida — 0 que € 0 mesmo gue afirmar que uma relacéo de
parentesco com outra espécie se encontra, ha mesma medida, aberta. O que esta em
jogo na cagada yaminawa (e na amazonica, acredito) é o parentesco estabelecido
pelos agentes envolvidos na disputa de perspectivas: [i] quem abate bem uma presa
reafirma seus lagos de parentesco ja estabel ecidos, e quem captura um xerimbabo néo
s6 reafirma os lagos ja estabelecidos como passa também a aparentar o xerimbabo®;
[i1] mas quem se deixa levar completamente por um captor (seja ele um predador ou
um “familiarizador”, digamos) perde os lagos de parentesco até entéo estabel ecidos —
de modo atornar-se (ou ficar em vias de se tornar) outro.

E este € um dos pontos que o quiasma das afinidades guda a compreender
melhor: a disputa cinegética de perspectivas constitui-se como um mecanismo de
transformagdo ontolégica. Nao estamos propondo nada de novo aqui, sO tentando
descrever com outras ferramentas algo ja bem indicado (Viveiros de Castro 1996,
2002; Lima 1996, 2005): se a disputa cinegética de perspectivas entre predador e
presa € um mecanismo de transformac&o ontol égica, entdo este mundo amazdnico, no
qual a caca € uma atividade central e corrente, sO pode ser caracterizado, em
conformidade com o que uma série de etndlogos amazonistas vem afirmando na

esteira de Riviére (1995), como um mundo altamente transformacional. E verdade

80 Nem gue sgja para depois abaté-lo como presa (tratamos deste tema neste capitulo, nas
paginas anteriores).
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que se a cagada € uma atividade corriqueira, nem toda cacada implica, para os
cacadores, 0S mesmos perigos e riscos — do ponto de vista dos cagadores ha cacadas
mais dificeis e outras menos arriscadas. Mas, mesmo nestes casos mais faceis, mesmo
nas cacadas mais tranquilas para os cacadores, alguém esta sempre prestes a se
transformar, a tornar-se outro: nestes casos, costuma ser a presa pretendida, mas as
vezes é o proprio cacador®

O modo como a disputa cinegética de perspectivas opera a transformacéo
ontolégica de um dos agentes ai envolvidos é descrito, justamente, pelo efeito de
guiasma na rede social das afinidades. Antes de uma disputa cinegética entre os Awa,
por exemplo, o guariba que € avo do cacador estabelece uma relagdo positiva de
afinidade com seu dono protetor e uma relacéo negativa de afinidade com o cacador
awa — mas quando a cacada se completa e o cagador awa consegue bem capturar o
guariba, as relagbes de afinidade se invertem: o guariba estabelece uma relacéo de
predacdo positiva com o cagador, e negativa com seu dono. Ora, se a luta de
perspectivas se desenrola, como vamos sugerindo, por uma seérie de conflitos
interconectados (uma disputa de perspectivas que da lugar a uma adesdo de
perspectivas que da lugar a uma outra disputa que, por sua vez, pode dar lugar a uma
outra adesdo...), entdo o quiasma de afinidades e, por conseguinte, a transformagédo
ontolégica ai implicada, passam por etapas crométicas para se constituirem
definitivamente. E com isso ndo estou, penso, me contradizendo: enquanto as
transformacfes ontol bgicas de uma presa que vai se deixando capturar mais € mais
por um predador se ddo por etapas crométicas, a aternancia entre as relagdes
continuas e discretas (alternancia que caracteriza em conjunto a luta de perspectivas)
constitui, ao contrario, uma transformacédo néo-cromatica: continuo e discreto se
alternam como figura e fundo nas etapas que constituem a luta de perspectivas.

Tudo isso remete de alguma forma ao que Viveiros de Castro (2002) propds
como atualizagdo e contra-efetuacdo da afinidade potencial. Contudo, ndo sei muito
bem como relacionar esses quiasmas de afinidade (e das transformacfes ontol dgicas
ai implicadas) a sofisticacdo, riqueza e amplitude da proposta de Viveiros de Castro.
81 Cacadas relativamente mais faceis, ndo téo arriscadas, também podem acometer de algum

modo o cacador (como panema, por exemplo): a imprevisibilidade da disputa me parece ser uma
constante das etnografias aqui analisadas.
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No texto de Viveiros de Castro (2002), a série virtualmente infinita de bifurcacfes da
afinidade constitui uma estrutura cromatica em cascata cujo movimento varia entre
um polo de atualizacdo e outro de contra-efetuacéo da afinidade potencial. Aqui, a
“linha que sobe” (0 movimento de contra-efetuacdo, i.e., de potencializacdo da
afinidade) ndo é a mesma “linha que desce” (0 movimento de atualizagdo, i.e., de
atenuagdo relativa e incompleta da afinidade).
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a 6: Atualizagdo e contra-efetuacdo da afinidade potencial

Figur

Nossa proposta do quiasma das afinidades também apresenta uma articulacéo entre
duas afinidades, mas, me parece, apenas um movimento (aqui, alinha que sobe parece
ser a mesma que desce). No inicio de uma cagada awa bem-sucedida aos guaribas,
para retomarmos o0 exemplo acima, tem-se um guariba a estabelecer duas relacdes de
afinidade — uma positiva de riké com seu protetor e uma negativa de predacéo com o0s
cacadores aw& Mas no final dessa cacada bem-sucedida, a relacdo de rikd com os
protetores passa a ser negativa e a de predacéo com os cagadores passa a ser positiva

(eis 0 quiasma). Entre o inicio e o fim dessa cacada ha, como vimos, uma série de
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etapas — mas essas etapas, crométicas, s etapas de um mesmo movimento, que nao
se da por bifurcagdo: o distanciamento definitivo entre o guariba e seu jara protetor ja
€ a aproximacdo fatal e definitiva a seu predador. A contra-efetuacdo do rikd é a
efetuacdo da predacdo, de modo que a linha que sobe parece ser a mesma gue desce.

Mas aqui posso bem estar enganado™.
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Figura 7. Mais um exemplo da cinegética aw& a aproximagdo predatéria da pacaa Piramaé é ao
mesmo tempo o distanciamento da paca de seu jara protetor (ajy): a efetuacdo da predacdo (entre
Piraima'a e a paca) €, também, uma contra-efetuacdo do rikd (entre a paca e os ajy). Neste sentido, a

linha que sobe ja é alinha que desce (parece haver s um movimento aqui).

82 Como disse acima, 0 que estou apenas comegando a propor com esse quiasma das afinidades
pode muito bem constituir-se como uma variagdo da riqueza, sofisticacdo e amplitude do que esta
proposto na atualizaagéo e contra-efetucdo da afinidade potencial (Viveiros de Castro 2002).
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Posfacio

Quero agui retomar alguns dos pontos e das propostas que destagquei ao longo da tese
para oferecer rapidamente um par das reflexdes iniciais que desenvolvi sobre certos
cantos de uma cacada ritual kaxinawa, o hai ika, que acompanhei em San Martin (na
minha primeira experiéncia de campo). Entre janeiro e fevereiro de 2013 tive a grata
oportunidade de acompanhar e trabalhar, durante um més, com Ana Tie Yano,
pesquisadora kaxindloga recentemente doutorada pelo PPGAS-USP, que me
convidou para conhecer a aldeia kaxinawa de San Martin do alto Purus.

Comecarei apresentando meu relato da festa hai ika. Em seguida, destaco dois
cantos cinegéticos dessa festa, um masculino e outro feminino, tomando-os como
nosso foco de andlise. Por fim, procuro analisar estes cantos a partir das andlises que

propomos ao longo desta tese.

1) A festa hai ika
As duas festas hai ika que tivemos a oportunidade de acompanhar se deram em
decorréncia da morte de uma pequena crianca da aldeia (aparentemente, ela tinha
menos de um ano). Poucos dias apods nossa chegada, a filha doente de Davi faleceu.
Um tanto quanto deslocados, acompanhamos os ritos funerarios a uma certa
distancia®. Minha participacdo na festa hai ika também foi bastante discreta: ndo
pude acompanhar os homens mata a dentro para as cagadas coletivas. A descricdo que
se segue refere-se, portanto, as observacdes gque realizel na aldeia e, em especial, as
conversas que pude entreter com os aldedes e os visitantes durante o tempo que fiquei
em San Martin.

As festas hai ika foram organizadas e realizadas alguns dias ap6s o funeral com
o intuito de reunir e aegrar os parentes e aadeia. Elas ocorreram durante trés dias:
83 Por ocasido do funeral, parentes mais proximos dos pais e da crianga morta, que moram em
aldeias vizinhas ao longo do Purus, vieram a San Martin. O anlincio da morte foi feito pelo radio, o que

facilitou a chegada dos parentes que puderam participar do hai ika. Ndo me ocorreu em campo
perguntar se o hai ika, de algum modo, fazia parte do ciclo funerario.
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lo DIA:

A festa comeca com uma grande reunido. Homens e mulheres se encontram na
casa de um dos moradores (quando |4 estdvamos a festa se deu na casa de Davi,
gue acabara de perder a crianga). O chefe entdo toma a palavra: “Vamos fazer
um hai ika” — e aguarda a reagdo das mulheres e dos homens. A expectativa do
chefe € a de que as pessoas manifestem sua aegria diante da proposta. As
mulheres, ent&o, se dizem contentes; os homens soltam gritos rituais. Vendo que
estdo de acordo, o chefe também fica alegre. Conforme me descreveu Jorge e
Joaquim, quando todos estéo aegres, todos estdo como “uma so cabega’.

Os homens entdo costumam cantar sua cangdo hai ika na propria reunido: em
circulo, de méos dadas, eles dirigem o canto aos animais da floresta que
pretendem cacar no dia seguinte. Algum tempo depois do canto dos homens
(talvez apds a reunido), as mulheres entoam a sua cangdo hai ika: dirigindo-se

também aos animais, cantam sentadas, com as maos na cabega, em circul0®.

20 DIA:

Na manha seguinte os homens se relinem bem cedo e saem conjuntamente paraa
mata. Todos os homens adultos vao a floresta (os meninos muito pequenos e os
velhos vilvos costumam ficar na aldeia; os mais jovens seguem com os adultos
casados). Adentrando a floresta 0 grupo de homens passa, aos poucos, a se
fragmentar: dois cacadores seguem por um caminho; mais adiante, outros
cacadores seguem por outro caminho, etc. Nenhum cagador segue sozinho.

O animal cagado por um homem deve ser carregado por seu parceiro. Caso um
deles venha a matar um animal muito grande e pesado, divide-se a carga para
gue seu parceiro ndo carregue tudo sozinho. Os homens passam o diainteiro na
mata. Com o correr datarde os cagadores vao retornando e se reencontrando, aos
poucos, num lugar determinado, mais proximo a aldeia. E interessante observar
como eles se organizam antes de voltar: reunindo-se, 0s cagadores redistribuem
de modo mais equitativo os animais que abateram. Todos — 0S que cagaram e 0S

que por ventura Ndo0 cagaram Ou Cagaram pouco —, voltam com os cestos

Infelizmente ndo presenciamos nenhum desses momentos de cantoria. Posteriormente,
pedimos para que nos cantassem esses cantos e entdo pudemos gravar e transcrevé-los, junto aos
nossos interlocutores kaxinawa (iniciando também uma primeira traducdo — justamente a que ofereco a
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equitativamente carregados de carne de caca. Neste encontro pré-retorno, os
homens se borram de jenipapo, e ornam-se com folhas de jarina (sobre a cabeca
principal mente).

Na aldeia sdo as mulheres também trabalham. Colhem, nos rocados de suas
respectivas casas, macaxeira, milho, banana, amendoim, maméo, etc — e pegam
agua na cacimba para cozinhar. O dia na aldeia é bem pacato e silencioso: as
C0isas acontecem mai s nNas casas e Nos caminhos das rocas que nos patios.
Quando os homens estéo prestes a chegar, as mulheres vao se reunindo na casa
organizadora do hai ika para se embelezar: pintam-se com jenipapo (0 rosto
principalmente, mas também as pernas, os bragos e as costas das maos) e passam
um 6leo de amendoim no cabelo. Elas se embelezam para receber os homens. E
receber os homens envolve um canto das mulheres (ndo trataremos, contudo,
deste canto aqui).

Os homens chegam fazendo algazarra: gritos estridentes, apitos, festa. O chefe
vem na frente, apartado do grupo. Os homens invadem a adeia borrados de
jenipapo e ornados com folhas de jarina na cabega para se esconder. (Nas
paavras de Herman, trata-se de “brincadeira’). Percebendo a chegada dos
homens, as mulheres se organizam em fila — uma ao lado da outra, em frente a
casa organizadora. Quando chegam diante das mulheres, os homens espelham
sua organizacdo e se dispdem também em fila.

Duas filas, portanto: uma diante da outra. Os homens veem as mulheres
adornadas. As mulheres veem os homens “fantasiados’. Neste momento o chefe
se dirige as mulheres e diz algo como: “Peguem, cada uma de vocés, somente
um cesto”. Os homens deixam seus cestos no chéo e se distanciam sem olhar pra
tras. As mulheres se aproximam sem correria e, interessantemente, ndo ha
correspondéncia, como na caga do diaadia, entre 0 que 0 marido cacou e 0 que a
esposa prepara em casa— as mulheres pegam aleatoriamente os cestos.

Os homens entdo tomam um banho rapido, se trocam, e vdo para a casa
organizadora do hai ika carregando pratos com macaxeira, banana cozida,
caiguma. La se relinem apenas 0s homens: eles deitam nas redes, comem juntos,
falam da caga. As mulheres ficam em casa preparando a carne que 0s cagadores
trouxeram. De tempos em tempos uma mulher se dirige & casa dos homens
levando alguma carne preparada. Quando elas chegam com a carne os cagadores

emitem gritos rituais de festgjo (0s mesmos da reunido do primeiro dia). As
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mulheres, separadas dos homens, comem em suas casas.

3 DIA:
A festa termina no terceiro dia com um grande almogo. Os homens de um lado,
as mulheres do outro, em circulos paralelos. No centro de cada roda vé-se e

come-se a carne da cagada, junto de macaxeira, banana, caicuma, amendoim, etc.

A cacada coletiva hai ika difere da cagada cotidiana, mais em grau do que em
natureza: de certa maneira, as coisas Se passam como se a cacada coletiva fosse uma
cacada cotidiana de grandes proporgoes. No dia a dia a cagada se fundamenta sobre a
unidade residencial. Um cagador solitario, ou em parceria, embrenha-se na mata em
busca de alguma presa. O cacador utiliza-se de todas as suas técnicas, entre elas a
comunicagdo com o0 animal: para animais diferentes ha modos especificos (sons
especificos) para, conforme Jorge me afirmou, atrair ou amedrontar os animais>.
Quando volta para casa, 0 cagador oferece a carne cagada para sua esposa que,
juntamente com suas parentes mulheres, a prepara e a serve com mandioca, banana
(com molho de amendoim) e caigcuma, geralmente.

Ja a cagada coletiva do hai ika envolve toda a aldeia. No dia anterior a cacada
0s homens cantam uma cangéo para “chamar os animais’. Saem na manha seguinte
para a mata agrupados e voltam da mesma forma, guiados pelo chefe. Quando
chegam a adeia, dispdem-se diante das mulheres para entregar-lhes a carne que elas
preparardo (sem, como dissemos, que haa uma correspondéncia residencial: a
distribuicéo € aleatéria e a aldeia, me parece, é a grande unidade residencial). Homens
e mulheres comem separadamente no jantar do dia da cacada (os homens todos se
juntam na casa organizadora da festa; as mulheres permanecem em suas casas) e no
grande almogo gue encerra a festa (ainda que dentro de uma mesma casa, homens e
mulheres se dispdem em circul os justapostos e excludentes).

85 Os sonhos também sdo uma forma de comunicagéo interespecifica. Herman Torres e Joaquim
Cumapa me disseram, por exemplo, que: [i] sonhar que se esta carregando um tronco para a aldeia (e
abri-lo para se fazer canoa) significa que se matara anta; [ii] sonhar que se carrega grandes cachos de
banana significa que se matara veado — e quando se sonha que se traz uma pedra grande do mato
significa que se matara jaboti ou tatu; [iii] sonhar com pessoa amiga chorando significa que se matard
porco (queixada ou caititu); [iv] sonhar com homem que olha pra vocé a aponta flecha significa que se
matara onga, e sonhar com um encontro com um homem negro significa que se matard onca preta.
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O primeiro ponto a se anotar diz respeito a diferenca de género, espacia mente
marcada aqui. Tudo se passa como se a cacada hai ika transcorresse entre dois
espacos. um feminino (a casa e as rogas), outro masculino (afloresta). Nesses espacos,
os aldedes se aproximam e se distanciam, por um lado; se concentram e se dispersam,
por outro. A festa, lembremos, comega e termina com uma reunido coletiva: [a] ndo
pude acompanhar a primeira reunido, mas, na reunido do amogo que encerra a festa,
homens e mulheres se dispdem, justapostos, em circul os espelhados e separados; [b]
no dia da cacada coletiva, a dispersdo e a aproximacdo entre homens e mulheres

também se da por um paralelismo:

[1] na aldeia, as mulheres saem de suas respectivas casas e tomam 0s
caminhos de suas respectivas rogas para colher mandioca, banana, mamao,
etc. Enquanto isso, na floresta o grupo de cagadores vai se dispersando
por caminhos diferentes em busca de presas.

[2] na adela, com o entardecer, as mulheres vao gradualmente se
reunindo em torno da casa organizadora do hai ika para se pintar com
jenipapo e se embelezar com 6leo de amendoim nos cabelos. Na floresta,
concomitantemente, os homens também véo se reunindo aos poucos para
preparar o retorno: borram-se com jenipapo e se fantasiam com folhas de
jarina sobre as cabegas.

[3] ainda no segundo dia, a0 ver os homens retornando a aldeia, as
mulheres se dispbem em fila para esperé-los. Quando os homens as veem
em fila, se dispdem também em fila para apresentar sua cacada.

A dinamica de aproximacado/ distanciamento, concentracdo/ dispersdo entre homens e
mulheres segue, assim, um padréo paraldistico — e este € um ponto importante.
Quando notel isso, analisando apos voltar do campo as falas de meus interlocutores e
as notas de meu caderno e diario, fiquel imaginando se essa dindmica de aproximagao
e distanciamento, de concentracéo e dispersao também ndo afetava os bichos cacados
na festa hai ika. Afinal, capturados em pontos dispersos da floresta, as presas séo
reunidas nos cestos (e posteriormente reunidos na adeia, em fila) para serem
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consumidas coletivamente. Tal observacdo poderia parecer descabida ndo fosse um
comentario feito a Ana, a pesguisadora que acompanhei, a respeito do canto que as
mulheres entoam no hai ika: trata-se, disse Ilda a ela, de cantar para “juntar os
animais’ — e enquanto Ilda dizia isso, fazia a0 mesmo tempo um gesto de abracar e

trazer paras ago (osanimais).

2) CantosHai lka

Os cantos hai ika, masculinos e femininos, entoados na preparacéo da cagada coletiva,
tem por objetivo “chamar os animais’. Chama-los, justamente, para junté-los, reuni-
los. Este é 0 ponto que quero destacar e analisar aqui.

Se bem entendo, esse “juntar os animais’ € um modo de denotar a posi¢ao que
os Kaxinawda desgjam que €eles, os animais, ocupem na relacéo cinegética: a posicao
de presas. Observemos, por exemplo, que 0s animais reunidos sobre a mesa do
repasto que encerra a festa sdo animais predados, prontos para serem consumidos.
Mas, antes disso, 0s cacadores que retornam da floresta ja reuniam em fila, lado a
lado, os animais predados para apresenta-los dentro dos cestos as mulheres (e, talvez
— essa é outra coisa que Ndo me OCorreu perguntar em campo —, NoO momento da
redistribuicéo da carne entre os cestos dos cacadores, quando eles se encontram e se
preparam para retornar a aldeia, talvez se relinam também ai as pecas de animais
diferentes em cada cesto).

Os cantos hai ika nos gjudam a desenvolver esse insight sobre o “juntar os
animais’. H&a dois cantos hai ika, como dissemos acima. Homens e mulheres entoam
cancles diferentes: enquanto o chamado do canto masculino é como se vera,
insultante e amedrontador, o do canto feminino é sedutor. Aquém dessa diferenca, que
€ importante (como vimos ao longo da tese), tanto o canto masculino quanto o
feminino constituem-se como chamados cujo intento € o de reunir-predar 0s animais.
O gue me pareceu extremamente interessante, N0 momento em gque comecel areler e
analisar minhas anotacbes de campo, foi notar uma relacdo entre tal intento e a
propria estrutura dos cantos.

Debrucemo-nos inicialmente sobre o canto-chamada dos homens. Transcrevo a
cancdo — em itdlico, conforme nos foi transcrito por Jeremias — e a traduzo (sem
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itdlico) bem em cima dos comentérios de Jorge, Joaguim e Herman me fizeram®. A
cancao abaixo foi gravada pelo velho Eusébio Cumapa.

CANTO-CHAMADA MASCULINO
Awa tae. Awa tae ewapa. Tae bidan. Tae bidan ikawan (2x)

“Pé daanta. Pé da anta pesado. VVai deixar rastro. Vai deixar rastro mesmo® (2x)

Yawa tae. Yawa tae ewapa. Tae bidan. Tae bidan ikawan (2x)

“Pé de porco. Pé de porco pesado. Vai deixar rastro. Vai deixar rastro mesmo” (2x)

Txaxu tae. Txaxu tae ewapa. Tae bidan. Tae bidan ikawan
“Pé de veado. Pé de veado pesado. Vai deixar rastro. Vai deixar rastro mesmo”

Madi tae. Madi tae ewapa. Tae bidan. Tae bidan ikawan (2x)

“Pé de cotia. Pé de cotia pesado. Vai deixar rastro. Vai deixar rastro mesmo” (2x)

Yaix tae. Yaix tae ewapa. Tae bidan. Tae bidan ikawan.(2x)
“Pé de tatu. Pé de tatu. Vai deixar rastro. Va deixar rastro mesmo” (2x)

Kape tae. Kape tae ewapa. Tae bidan. Tae bidan ikawan

“Pé de jacaré. Pé de jacaré pesado. Vai deixar rastro. Vai deixar rastro mesmo”

Xawe tae. Xawe tae ewapa. Tae bidan. Tae bidan ikawan
“Pé de jaboti. Pé de jaboti pesado. Vai deixar rastro. Vai deixar rastro mesmo”

Tsanas tae. Tsanas tae ewapa. Tae bidan. Tae bidan ikawan

“Pé de cotiara. Pé de cotiara pesado. Vai deixar rastro. Vai deixar rastro mesmo”

86 Nesta traducdo, ndo faco nenhuma grande modificacdo do que Jorge, Joaquim e Herman me
disseram em espanhol/ portugués. Téo pouco mexi na grafia da lingua, mantendo o modo como
Jeremias transcreveu.

87 N&o estou certo do significado de “ikawan’. Das diferentes explicacbes que recebi, me
pareceu que o termo vinha para confirmar a agdo — donde: “vai deixar o rastro mesmo”. Infelizmente
ndo pude consultar nenhum dicionério, gramética ou conversar com algum linguista kaxindlogo (coisas
que espero poder fazer em breve).
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Hasin tae. Hasin tae ewapa. Tae bidan. Tae bidan ikawan

“Pé de mutum. Pé de mutum pesado. Vai deixar rastro. Vai deixar rastro mesmo”

Hawen tae. Hawen tae ewapa. Tae bidan. Tae bidan ikawan.
“Péde[?]. Péde[?] pesado. Vai deixar rastro. Vai deixar rastro mesmo”

He, he, he, heeee...®®

N&o posso dizer muito a respeito da musica, da poética e da performance dessa
cancdo masculina. Limito-me aqui a observar um aspecto especifico: a Unica coisa
que difere entre 0s versos que compdem o canto € o nome dos animais. Tudo se passa
como se, buscando reunir-predar os animais na cagada coletiva, os homens ja o
fizessem no canto, capturando e reunindo um conjunto de animais dentro da estrutura
de um verso repetitivo e reiterativo.

O chamado cantado das mulheres também reline os animais numa estrutura
paraelistica. Mas diferentemente do canto masculino, que amedronta os animais
(tudo se passa como se 0s homens dissessem: “Vocé, presa, vai deixar sua marca, vai
deixar seu rastro, e assim eu vou te abater”), o canto feminino, como se vera, é
sedutor. Este canto, gravado por Ilda (filha de Eusébio Cumapa), é dividido em duas
partes. Transcrevo apenas a primeira delas, que é bem simples™.

CANTO-CHAMADA FEMININO (PARTE )
Tayun, tayun. Hawen, tayun.

“Vem, vem. [7], vem”

88 Eusébio Cumapa era o0 mais velho dos homens de San Martin: tinha dificuldade de andar;
passava o dia todo na rede. Foi-nos muito honroso poder conhecé-lo (aguele homem era 0 mesmo que
figurava, jovem e forte, em uma das fotos do livro de Kensinger (1995) que Ana levou a adeia).
Transcrevendo o canto, agora, fiquel imaginando ser provavel que as frases, cada uma delas, se repitam
todas mais de uma vez, ou sgja, que 0 modo como Eusébio cantou as primeiras frases sgja 0 modo
como se canta todas as outras, pois, se bem entendi, o canto hai ika é entoado coletivamente pelos
homens, em roda, sem que a ordem dos animais cantados-chamados esteja pré-fixada. Enfim: fiquei
imaginando o chefe puxando o nome dos animais, e a comunidade masculina em roda cantando e
repetindo o animal que o chefe puxou no canto — numa estrutura musical de pergunta e resposta.

89 N&o podemos tratar, aqui, da segunda parte do canto, pois, infelizmente, ndo conseguimos
transcrevé-la e traduzi-la de um modo minimamente detalhado para analisar aqui.
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Tayun, tayun. Awa, tayun.

“Vem, vem. Anta, vem”

Tayun, tayun. Txaxu, tayun.

“Vem, vem. Veado, vem”

Tayun, tayun. Yawa, tayun.

“Vem, vem. Porco, vem”

Tayun, tayun. Kebu, tayun.

“Vem, vem. Jacu, vem”

Tayun, tayun. Hawen, tayun.

“Vem, vem. [7], vem”

Tayun, tayun. Anu, tayun.

“Vem, vem. Paca, vem”

A primeira parte do canto feminino segue, portanto, um formato paralelistico analogo
ao do canto masculino: repetindo-se uma mesma estrutura (“ Tayun, tayun .X, tayun”),
os versos se diferem apenas pelo nome dos animais. Ora, tudo se passa, entéo, da

mesma forma para a cagada e para o canto:

[a nos dias da cacada hai ika os movimentos de homens e mulheres se
espelham paralelamente, como vimos acima, no intuito de reunir-predar
os animais;

[b] os animais se encontram capturados e reunidos nos versos da cancéo
pela estrutura paralelistica desses cantos hai ika (tanto femininos, quanto

masculinos);

Nesse sentido, acredito que o canto hai ika, a palavra entoada por homens e

mulheres, ja seja caca — tal qual a palavra dos cacadores yudja e awa-guaja. Ademais,
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esses chamados cantado do hai ika me parecem, também, seguir os modelos que
sugerimos nesta tese: 0s modelos amedrontadores e sedutores (i.e., enganadores). As
consideracOes a seguir estdo baseadas nas conversas que entretive com Jorge,
reconhecidamente bom cacador entre os Kaxinawa de San Matin®. Na primeira
conversa que tivemos sobre caca, Jorge estava confeccionando um arco no pétio da
casa vizinha a que nos hospedaram. Ele acenou para mim e me chamou para que eu
visse como se o fabricava (a0 mesmo tempo em que tentava me vender o arco, se
acaso eu me interessasse em encomenda-10). De todo modo, enquanto ele fabricava o
arco, eu |he perguntava uma variedade de coisas sobre a caga. Entre outras coisas
mais triviais, ele me disse que um bom cacador deve saber “chamar” os animais — e
passou a me mostrar alguns chamados padrfes. Interessado nesse tépico da conversa,
perguntei-lhe sobre 0 modo como os animais reagiam a esses chamados. Ele me
respondeu com exemplos a respeito de duas espécies de macacos que, infelizmente,
ndo pude identificar (de modo que a informagao fica incompleta...). Ele me disse que
ha uma espécie de macaco que se deixa atrair por esse chamado e aproxima-se do
cacador, enganado e manso. Mas ele disse também que ha outra espécie de macaco
que, ao ouvir o chamado do cacador, se paralisa amedrontado nas arvores (pois ele
“tem medo de morrer”). Ora, essa diferenca me parece ser exatamente a mesma que
ele depois veio a estabelecer, em outras conversas, entre animais enganados (txani) e
animais amedrontados (datemiski) — que, por sua vez, € a mesma diferenca que estou
propondo entre os dois cantos hai ika: o chamado cantado dos homens €, me parece,

para amedrontar os animais; o das mulheres é, me parece, para seduzi-los (atrai-los)®.

90 Sua foto também figura no livro de Kesinger (1995), e a legenda o descreve também como
um bom cagador. Nafoto, Jorge voltava de uma cagada, carregando um animal morto.

91 Interpretei 0 “Vem, vem. Paca, vem / Vem, vem. Anta, vem/ etc” como chamado sedutor.

Contribui para essa interpretacdo o fato das mulheres se embelezarem para receberem os maridos que
retornam da cagada. ..
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