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i é, portanto, presenga plena da pessoa: aonde ela estiver, 14 estard a
pessoa; inversamente, o ta’dwé terrestre, a sombra, estd aonde ndo estd
a pessoa. Esta 7 “que serd do alto” €, assim, a marca dos vivos (hekawé) .

Com a morte, a cessagdo dos habitantes vitais, esta 7 sai pela traquéia
(outros dizem que pelo alto do cranio) e inicia sua viagem ao céu.
Ela se desloca em um veiculo préoprio dos espiritos ¢ dos pajés, uma id
(algo como uma canoa, mas de algoddao) voadora, que pousa ao lado

do agonizante, aguardando o passageiro. O caminho dos mortos estende-se
a oeste do céu.

Antes de seguirmos, um ponto semantico: tdo logo a 7 da pessoa
se separa do cadaver, ela podera ser designada como /-a’dwé/ (alterna-
tivamente a Mdi piha ni etc.) — na imensa maioria dos exemplos de
que disponho, esta forma se realiza como ha'agwé (forma “possuida”, 3a.
pessoa); raramente como ta’'gwé, (forma reservada para o duplo terrestre).
Isto poderia indicar a relagdo interna ou intima entre o duplo celeste e a
pessoa. De todo modo, os Araweté sempre cuidam de precisar que se
tratam de dois ra’dwé distintos, o que sobe e o que fica. Se traduzirmos
a nogao de /a'awé/ como “duplo”, teriamos entao o sistema:

(“Vivo”: “Morto”): (i: -a’awé): (“Duplo” “Celeste”/“Principio”
“Vital”: “Duplo” “Terrestre”/“Sombra”).

Ora, este tipo de estrutura, cuja armadura légica encontra-se abun-
dantemente representada nas Mythologiques:
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possui um dinamismo evidente, produto de uma tensdo entre o binarismo
e o ternarismo que ndo pode ser estabilizada mediante a reducao do ter-
ceiro termo a uma funcdo de mediacdo: o duplo celeste nao € elemento
mediador entre os dois termos opostos no nivel superior; ele encarna
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a poténcia vital mais intensa ou perfeitamente que os viventes. Temos
aqui um exemplo daquilo que Dumont chama de “oposicdo hierarquica”,
dinimica e assimétrica (Dumont 1979), em contraposicdo a um dualismo
estatico e horizontal 2, Em outro sentido, sdo os vivos que, na verdade,
constituiriam o termo médio (mas ndo mediador) entre o duplo terrestre,
pura auséncia e negatividade, ¢ o duplo celeste, preésenga € plenitude.
Devemos lembrar, aqui, as breves indicagdes de Lévi-Strauss sobre o tria-
dismo Natureza/Cultura/Sobrenatureza, e a tentativa de estabelecer media-
coes entre termos maximamente afastados, que seriam caracteristicos dos
Tupi, em vez do dualismo Natureza/Cultura (mortos/vivos) dos Jé (ver
Lévi-Strauss 1966: 152; 1967: 32). Retornaremos a isto. Para encerrar
a digressdo, acrescentaria que, se os Araweté fossem platonicos (o que
ndo € o caso), teriamos um curioso funcionamento em que a morte libera,
na “Coépia” (o vivo), a “Idéia” (o duplo celeste) e o “Simulacro (o
duplo terrestre)... Mas voltemos a acompanhar a trajetéria da alma
celeste.

Em sua subida aos céus, o espirito do morto se detém por alguns
momentos na altura da copa das arvores altas — ali € o céu de Dd’i ‘nd,
o “Senhor dos Passarinhos” (um Mgdgi). Ele para e, entdo, escuta as la-
mentagdes de seus parentes na terra; a seguir, diz a si mesmo que estd
partindo para sempre. Bem mais alto, serd recebido nos dominios de
Iriwg marddi ta, o “Senhor dos Urubus”. Esta divindade soprard sobre
o rosto do ha’awé para despertd-lo (revivé-lo, wuperday) e leva-lo aos
Mai hete?*. Ao chegar a aldeia dos Mdi, que se atropelam para ver o
recém-chegado, o ha'dwé € pintado com jenipapo, em tragos grosseiros
(é a pintura de ta’awé iighd, ‘“‘alma nova”), pelos Maida’i € Mdidaiyi
(filhos e filhas das divindades). Os Mdi masculinos exigem entao, dos
mortos homens, que lthes déem muitas penas de tucano e monemé (um
cotingideo), e, do ha’dwé das mulheres, que copulem com eles. Como o0s
mortos sempre recusam (por medo ou avareza, conforme as opinides),
sdo, entdo, mortos: os homens sdo flechados e as mulheres tem o pescogo
partido. Os Araweté sempre comparavam esta recepgdo agressiva dos
Mdi ao que eles mesmos faziam quando se deparavam com algum cacgador
(gateiro) em seu territério, alguns anos atrds... O morto, no céu, € de
fato o estrangeiro, o inimigo. Tudo se passa como se, do outro lado
do espelho da morte, os deuses fossem o “nds”, e o humano o inintigo
— uma variagdo barroca do principio “o morto € o inimigo”, que Ma-
nuela Carneiro da Cunha (1978: 143 e ss.), seguindo H. Clastres sobre
os Aché, identificou para os Tupinambi, Timbira e Bororo (de minha
parte, penso que € preciso opor radicalmente as solugdes J€ e Tupi;
a continuidade é apenas superficial) .

As vitimas s30, entdo, devoradas e cozidas em uma grande panela
de pedra (ita ya’¢) por Maiyari, a “avd Mdi” — um simétrico da avé
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Terra que devora o caddver terrestre. A pele dos mortos € retirada e
posta a secar no sol; se bem entendi, ela é guardada como troféu pelos
Mdi. E os ossos — todos, dizem alguns, apenas o conjunto omoplata-brago,
dizem outros *2 — sdo recolhidos e guardados. A partir deles, o Mdi
Tiwdwi recompOe xamanisticamente o corpo®. Em seguida, o morto é
mergulhado no odipiddkd, um banho de agua efervescente (isto €, que
ferve sem fogo), que lhe troca a pele — conferir com odipidé4, pelar,
esfolar, mudar de pele — e, entao, ressuscita jovem, forte ¢ belo. Tor-
nou-se um Mdi. Serd pintado com tragos finos de jenipapo e seu corpo
reluzird, a pele muito branca sob a pintura negra, como as divindades.
Quando a alma comega a envelhecer, ¢ novamente mergulhada no odipi-
ddka, “troca de pele” e rejuvenesce: é imortal 24.

O banho do rejuvenescimento € a causa do ruido de trovoada lon-
ginqua que, por vezes, se escuta o céu claro. De modo geral, apés uma
morte — e mesmo bastante tempo depois dela — meteoros, arco-iris,
trovoes etc.,, sao sempre interpretados como indices de processos refe-
rentes a0 morto no céu.

As almas se casam no céu, com os Mdi: mesmo se marido ¢ mulher
morrem juntos, casar-se-d0 com outros Mdi. E terdo filhos, e toda uma
outra vida. Mas ndo perdem, por isso, suas vinculagOes afetivas e suas
relagoes de parentesco com os humanos na terra. Ao contrario, os mor-
tos sdo o termo que estabelece relagdes de alianga entre os humanos e
as divindades. Nos cantos xamanisticos, € muito comum o pajé referir-se
e se dirigir as divindades por termos de afinidade: meu cunhado, meu
genro, marido de minha mae etc., toda vez que o canto envolve um morto
parente do pajé. E assim, também, as divindades tratam o xama. Se o
morto, no céu, € o afim, conforme a equagdo Tupinamba inimigo=afim
(H. Clastres 1972; Carneiro da Cunha 1978: 144) — s6 que aqui pri-
meiro se mata-devora, depois se “afiniza”, ao contrario dos prisioneiros
Tupinamba — e¢le, na verdade, transforma os Mdi em afins dos viventes.
Os afins terrestres sdo substituidos pelos deuses — mais perigosos € po-
derosos; néo sdo a comiela, como nos Tupinamb4, mas os proprios canibais.

Deve-se anotar marginalmente que os Mdi ndo sdo perigosos apenas
para as almas dos mortos. Os cantos xamanisticos referem-se freqiiente-
mente as ameagas proferidas pelas divindades contra a 7 do pajé, quando
esta vem visitar os Mdi (“eis que chega nossa comida futura”, dizem
estes...) — mas é que, no pensamento Araweté, o xama ja estd identi-
ficado com os mortos; como o matador (ver infra) ja esta antecipadamente
identificado como os Mdi. De toda forma, h4 elementos adicionais para
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que caracterizemos a devoracio dos mortos pelas divindades como uma
inversdo especular, aonde os deuses s@ao o0 “nés”, e o humano, enquanto
morto, o inimigo. Dizem os Araweté que a 7 de uma pessoa fica furiosa
(vara) ao morrer, pois n3o quer se separar de seus parentes, especial-
mente dos filhos — as criancas pequenas sdao muito vulnerdveis a este
amor. E, eventualmente, a 7 dos vivos pode escapar-se atrds de um pa-
rente morto, devendo ser reconduzida a terra (imoné) pelo xama. Esta
nao €, contudo, a Gnica causa das fugas de 1: os proprios Mdi podem atrai-
las. Os pajés, ao sonharem, costumam encontrar no céu essas almas de
viventes (que nem sempre sabem o que lhes estd acontecendo). Os Mdi
oyimira — “invejam-cobigam-desejam ferozmente” — os humanos; pro-
curam logo unir-se sexualmente aos mortos, ¢ podem enamorar-se da i
de um vivo.

Dizem ainda os Araweté que, apés a transformacdo em divindade,
apés o banho de rejuvenescimento, a raiva do morto cessa, e¢le toma cOn-
juge celeste, esquece seus parentes (o banho é, assim, um banho de es-
quecimento, e a devoragao, ao fixar o morto no céu, substitui aqui a idéia,
comum em outros grupos indigenas, de que & ao aceitar a comida dos espi-
ritos que a alma ingressa definitivamente no mundo dos mortos — aqui,
é-se a propria comida...). Mas isto ndo € inteiramente verdade; tam-
pouco os vivos esquecem os mortos. Por varios anos os xamds trazem
a terra o morto, que fala de sua vida no Mdi pi, manda recados aos pa-
rentes que ficaram. Um dia, apés irem tornando-se infreqiientes, cessam
estes passeios — € quando os vivos esquecem o morto, que o morto é
dito esquecer os vivos... Assim, quando os Araweté dizem que “sO os
ossos (isto é, os mortos) esquecem” (ver supra), eles comentam este
dificil trabalho do olvido, reciproco, entre mortos e vivos. Transformar-se
em divindade é esquecer. A vida no céu ndo é, de nenhuma forma, uma
inversdo ou ‘“negativo” da vida na terra. E antes uma amplificagdo, uma
hipérbole. E neste sentido, talvez, que se pode entender o curioso conceito
de bidéri, “0 que sera pessoa”, posto como sindnimo de Mdidi, “o que sera
divindade”, para designarem, ambos, a i celeste — os verdadeiros bidé
sao o0s Mdi; a pessoa s6 se¢ realiza em seu devir (o que serd), devir
necessariamente outro: o morto, o inimigo, o deus. Entre bidé ri, o que
sera pessoa (o duplo celeste), e bidé pé, o que foi pessoa (o duplo terres-
tre), flui bidé, a “Pessoa” Araweté, entre o passado e o futuro, a cava-

leiro do devir. Tendo sido, vindo a ser, ndo ¢, propriamente, nada: é
outra; devém.

Se os mortos sdo, a seu modo, awi (inimigos), e os deuses, ao
seu, também agwi, ndo ha lugar no céu, a rigor, para os inimigos. Assim,
os espiritos dos inimigos (Kayapd, brancos etc.), ao chegarem aos céus,
sao arremessados de volta (moa, langados para baixo) pelas divindades,
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e aqui perecem definitivamente 2°. Neste sentido, os awi s& tem o ta’awé.
Mas o ha’dwé dos inimigos mortos por guerreiros Araweté tem um
destino especial — e, pelo que pude entender, a distingdo duplo terrestre/
celeste nao faz sentido nesses casos.

Ao matar um inimigo, na guerra, o matador “morre” (umani):
recolhe-se em casa, onde fica como que desmaiado, sem comer por varios
dias, com a barriga cheia de sangue do inimigo. Passado algum tempo, o
ha’dwé do inimigo “‘revive” (uperdy) e chama o matador: “eya Eapoi,
tiwa! eya terepurahé!” — ““ande, levante-se, nao-parente; ande, va dancar!”
O termo tiwg significa: primo cruzado, aliado potencial, nao-parente, €
é claramente um “meio termo” entre awi e bidé; tem conotagdes agressi-
vas, mas supde uma relacdo, enquanto gwi indica autoridade absoluta (ja-
mais os Araweté usam a palavra awi para se dirigir 2 um niao-Araweté, no
contexto atual de “paz”). O matador entdo também uperay, e vai dangar.
Ele sera o cantador e figura central de um dpurahé, danga coletiva mas-
culina, que comemora a morte do inimigo. Ora, o canto do matador é,
rigorosamente, um canto do inimigo, awi maraka: o ha'diwé deste wltimo
ensina as palavras da cangao ao matador, e danca junto a este no dpurahé.
O inimigo morto, o inimigo em geral, é referido pelos Araweté pela me-
tonimia: maraka ni, “o que serd canto”. ..

O estilo dos awi marakd é muito diferente da “misica de Mdi.
A diferenca mais profunda é a seguinte: enquanto nos cantos xamanisticos

o pajé nara o que ouve € v& sempre marcando sua distdncia para com
o que narra, mediante formas “citacionais” (do tipo: ““p’, disse divinda-
de”), no canto do inimigo é este quem fala, pela boca do matador, e hé
todo um processo de identificacio do morto e do matador. Por exemplo,
determinado canto traz a expressdao: “minha mulher afasta de mim as
armas” (ver adiante). Trata-se da esposa do matador, mas guem diz
“minha mulher” € o inimigo; como se o inimigo morto fosse o sujeito
da enuncia¢ao, o matador o sujeito do enunciado. ..

A estrutura do awi maraka é de tal ordem, que nunca se sabe com
precisio quem fala, se o inimigo, se o matador. Ora, esta identificacdo
de um com o outro é ao mesmo tempo, uma alteracdo do matador
para com a sociedade Araweté. O matador se torna o inimigo. Ap6s o
homicidio, suas armas devem ser afastadas de si, pois o ha’dwé do morto,
desejando vinganga, costuma inspirar a seu matador um furor, uma vontade
de matar os parentes e companheiros. Muitas vezes o homicida é obrigado
a fugir para a mata, pois 0 awi na’dwé “chega” (uwahé) e o torna feroz.
E, para o resto de sua vida, os matadores de inimigo (awi nopi’nad)
podem ser presa desta loucura, ganhando um gosto de matar que sem-
pre poderd voltar-se contra os seus. Isto ndo impede, absolutamente, que
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matar um inimigo seja honroso, os matadores admirados, e que a tradigao
afirme que, “antigamente”, todos os adultos eram matadores. Declaragdo
certamente exagerada, mas que exprime um ideal? De toda forma, os Ara-

weté distinguem, entre os mortos, os relativamente poucos que foram
matadores.

O espirito do inimigo fica para sempre junto ao matador hopi’na nehe,
“no” matador, “junto” a ele. E, quando o matador morre, o espirito do
inimigo sobe com este para o mdipi, é como que um apéndice seu. Ora,
— ¢ isto explica porque 0 gwi na’dwé ndo € morto Xxamanisticamente, como
o ha’aéwé das cobras, arraias etc., ja que ele é perigoso —, a visdo do espi-
rito do matador com seu gwi na’dwé associado amedronta 0s Mdi, que nao
o matam nem devoram. Os matadores Araweté ndao sdo devorados pelas
divindades, eles sdo diretamente transformados em Mdi, pelo banho da eter-
na juventude. Uma morte infligida vale uma morte sofrida — o matador
torna-se um deus “sem passar pela prova” da devoragdo (para falarmos
como os Guarani). Ou mesmo sem passar pela prova da morte fout court

— de alguns famosos guerreiros da antiguidade, dizem os Araweté que
nao morreram, mas subiram aos céus em corpo ¢ alma.

O awi na’dwé nao parece ter o mesmo modo de existéncia dos espi-
ritos dos mortos Araweté; nao tem individualidade ou independéncia; é
um apéndice; um canto de seu matador. O complexo agenciamento mata-
dor-vitima recebe um nome: Iraparai, que parece funcionar como um ti-
tulo, e que parece designar o aspecto awi da persona do matador no céu 26,

O espirito de uma onga — yi na’dwé — também fica junto a seu
matador, a quem ensina cantos, ¢ de quem se torna uma espécie de animal
doméstico ou cao de caca: dorme na casa de seu matador, ¢ lhe mostra,
em sonhos, sitios de caca abundante. Ele funciona, assim, como imagem
invertida da onga viva, predador, selvagem e competidor do homem.
Talvez se possa dizer que o espirito do inimigo, ele também se transforma
no inverso do inimigo vivo: de ameaga de morte, vira garantia de vida;
e de causa de medo, em motivo do medo dos inimigos (os Mdi). E se o
o matador se torna o inimigo, ao mata-lo, o inimigo se torna parte do ma-
tador, quando este morre — da metifora a metonimia?

O xami e o guerreiro tem uma relagdo privilegiada com a morte.
Vale notar que o statuts de xama (cerca de um ter¢o dos homens adultos,
atualmente) ndo assegura nenhum destino especial, ap6és a morte; o de
matador, sim. Neste ponto os Araweté estao mais proximos dos Tupinamba
(em que s6 um matador tinha posi¢dao segura no Além — cf. Fernandes
1963: 285) que dos Guarani (em que a perfeicdo e a ascensdo a terra
sem males sem passar pela prova da morte dependiam da pratica xamanis-
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tica — cf. Cadogan 1959: cap. XVI). Nao obstante, os Mdi sao, em essén-
cia, tanto xamis quanto guerreiros: por isso, matam e depois dessuscitam
o morto. Note-se também que se os inimigos, como tais, nao tem acesso
ao Mdi pi, os xamas dos inimigos 14 estdo: os awi peye (cf. supra) como
que representam cada raga inimiga no céu. Por fim, se se pode considerar
0 Xama como um “morto antecipado” (pois que vé os Mdi, interage com
eles, ¢ ameagado de ser devorado, antes da morte propria), o matador é
certamente um Mdi antecipado: ele j4 encarna, de modo complexo, a

figura do Inimigo, sendo ao mesmo tempo o Araweté em sua plenitude.

Penso que, agora, temos elementos para decidir da pertinéncia das
proposicoes iniciais e das conclusdes que vim fazendo ao longo do per-
curso. A morte Araweté estd longe de ser o avesso da vida; o morto,
longe de ser o ndo-vivo; e o0 inimigo ndo € o nao-“Eu”. A aparente sime-
tria das duas vidas (terrestres e celeste); das duas mortes (idem), das
duas “almas” (ibidem) ndo nos deve levar a crer que o sistema da “Pes-
soa” Araweté se estabiliza no jogo identitario do “Eu” x “Outro”, “Vivo” x
“Morto”. .. O sistema € tenso, tende, e ndo tem avesso: o morto é
O Inimigo, o inimigo € o deus, deus € o morto, ¢ 0 morto sou “Eu”. Este
€ o Cogito canibal; como uma banda de Moebius. Concluamos.

O COGITO CANIBAL: CONCLUSOES E INDICACOES

O aspecto celeste da pessoa mantém uma relagdo intima com ela.
Assim, os nomes dos mortos, ao serem mencionados, devem-se acompanhar
do sufixo /-reme/, “finado” ou “ausente” (pois assim também se fala
de gente hd4 muito afastada da aldeia) — quando se fala do morto “no
passado”, isto €, do ponto de vista de sua auséncia presente. Mas quando
o morto vem a terra junto com as divindades (ao subir apdés a morte,
ele seguiu para Oeste; ao voltar, desce pelo Leste, pelo kurepé, o caminho
dos deuses), ou quando se fala nele enquanto Mdi piha, entao o sufixo
/-reme/ nao pode ser usado. As almas dos mortos mantém seus nomes
proprios no céu, e parecem existir como individuos, singulares. Mas hé
que se observar que ¢ somente algum tempo apds a morte que uma
pessoa existe, para os vivos, como Mdi pihd: o tempo em que ela ainda
volta a terra. Mais tarde, o esquecimento a confunde com a populagdo
genérica das divindades, ¢ seu nome préprio pode ser reutilizado.

Eis assim que teriamos uma oposi¢ao clara € sistematica entre oS
principios celeste e terrestre da pessoa: imortal/mortal, osso|carne, indivi-
dual/maltiplo etc. Como interpretar esta dicotomizagdo? Nao creio que
ela possa ser rebatida sobre a classica oposi¢do “Individuo”/“Sociedade”,
seja em sua formulagao durkheimiana, seja em sua modalidade Jé (indi-
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viduo/personagem, privado/publico, substiancia/nome. .. “Natureza”/“Cul-
tura”). A distingdo individuo/pessoa, entre os Araweté, carece de signi-
ficacdo sociolégica posto que nao repefcute sobre, ou corresponde a,
nenhuma oposi¢do mais geral em termos de dominios ou principios no
plano da morfologia das instituicées e dos processos sociais.

Por outro lado, a bifurcagio da morte — a morte propria libera
o duplo (/-@'dwé/); este se divide, ¢ sofre duas mortes adicionais, uma
definitiva e “fatal” (o duplo terrestre como “cadaver de gamba”), a ou-
tra instrumental e necessiria (a devoragdo pelos deuses), prelidio do
banho da imortalidade —, que corresponde a bifurcacdo do morto em
almas terrestre e celeste, introduz um sistema ternario, aberto e transitivo
(isto se desconsiderarmos a renitente multiplicidade do duplo terrestre,
indicada pelo apoiyi¢i). Assim, a distingdo vivo/morto se desdobra em
duas, em niveis de inclusao diversos: “Vida”/“Morte” e, dentro da “Morte”,
vida/morte. Sucede que, dentro da “Morte”, a oposicdo vida|morte e
mdxima: a diferenca Mdi pihd/ta’dwé € mais radical que a diferenca
vivo|morto. Usando as categorias 1évi-straussianas (cf. supra), teriamos:

VIDA MORTE

—» SOBRENATUREZA

CULTURAT

NATUREZA

Acontece, porém, que nao € possivel tomar a pessoa dos vivos como
sintese ou meditacdo dialética entre céu e terra, alma e corpo, vida e morte
eternas, “Natureza” e “Sobrenatureza” — uma leitura catOlica da pessc?
Araweté. A diferenca Mdi piha/Tadwé €, de fato, constitutiva da pessoa,
mas de modo duplamente paradoxal ¢ na morte que ela se mstaura
e é no vazio que ela abre que estard a pessoa.

A oposigido entre os principios celeste e terrestre da pessoa ndo ¢
sincrénica, ma Sdiacronica, € remete a um jogo de repeticio em que O
“termo” repeudo — a pessoa —, nao existe fora da repetlgao antes dela
ou acima dela. O principio celeste é bidé ri, 0 que serd pessoa; o prin-
cipio terrestre € bidé pé, o que foi pessoa. Bidé, a pessoa, nao esti em
lugar nenhum, ela estd entre, deslizando entre a repeticdo nua € morta
do duplo terrestre — sombra estéril que repete uma auséncia — € a
repeticdo viva ¢ plena do duplo celeste — ponto futuro, que desloca a
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presenga para um além e a identidade para um tornar-se outro (deus,
inimigo) . A alteridade € intrinseca a pessoa Araweté — € neste sentido
que eu dizia que o “Outro” ndo é um espelho, mas um destino, e, assim,
ndao € uma entidade num campo de indentidade, mas um devir.

E claro, tanto o ta’dwé quanto o Mdi piha estao no futuro, posto que
a morte € o futuro. A distingdo € entre um “futuro do passado” e um
futuro absoluto: a sombra e a divindade. Esta tltima, porém, é também
um passado absoluto: antes da separagao original, os humanos eram (pois
estavam com os) Mdi. Eram Mdi e serdao Mdi: € isto que os homens sio;
mas isto, € a morte.

(Os Araweté sabem que o céu lhes caird sobre a cabega. Por isso,
jamais se deve fazer em voz alta o raciocinio: um dia os mortos serao
tantos que seu peso fara a abdbada celeste tombar sobre a terra...
Neste dia, quem ainda ndo tiver morrido, morrera; os Mgdi voltardo a
terra, o cosmos perdera sua estrutura. O futuro serd o passado, e o
presente, eterno: o fim do devir. Por isso, os Araweté tém medo).

Penso que as implicages sociolgicas da categoria Araweté de pes-
soa estao relativamente claras, a partir do exposto acima. Nio tenho
aqui condi¢oes de desenvolvé-los a contento, ¢ me limito a indicar alguns
pontos: (1) A nogdo de “fluidez” sociolégica ganha um sentido preciso,
um sentido temporal; (2) A realizagdo do ser no elemento da exteriori-
dade — na morte, no outro, na divindade — esti correlacionada com
a ndo-elaboragdo de diferencgas internas ao corpo social, que, neste sen-
tido, nao tem interior; (3) O “acentrismo” sécio-morfolégico Araweté &
fun¢do da estrutura vertical do cosmos, a sociedade ndo pode ser pensada
fora da cosmologia, na acepcdo estrita do termo; uma perspectiva funcio-
nalista ou sociocéntrica estard condenada a contemplar o nada; (4) As

conclusdes sobre o modo de (in)existéncia da “Pessoa” podem ser en-
tendidas para a “Sociedade”.

Para encerrar, algumas indicacGes sobre o sentido do canibalismo
divino Araweté. Pois ainda restou esta questdo: por que os deuses devoram
0os mortos?

A definicdo dos Mdi hete como canibais ndo pode ser tomada como
traco secundario na caracterizagdo da “Divindade”; enquanto “Inimigo”,
ela é, em esséncia, “Canibal”. E o canibalismo nao pode ser visto como
figura imagindria € menor no pensamento Arawete; ele remete ao complexo
Tupi da antropofagia, e deve ser incluido em um grupo de transformagoes.



82 Eduardo B. V. de Castro

Antes de mais nada, cabe dizer que os Araweté se definem como
tendo sido, infreqiientemente, ¢ verdade, antropéfagos. Suas gestas estdo
povoadas de devoracOes reciprocas entre eles e véarios grupos Tupi. A
pratica teria sido abandonada, sem motivo aparente, hd cerca de uns
cinqiienta anos. Varios ancides dizem ter participado de repastos antro-
pofagicos. De todo modo, a énfase maior do grupo é sempre na sua
condicdo de vitima da paix@o canibal alheia (dos varios inimigos antigos)
— e, sobretudo, do canibalismo divino. As referéncias ao canibalismo
dos Araweté sdo sempre vagas, incertas, contraditérias. Quanto ao cani-
balismo divino, sdo positivas. Recapitulemos e indiquemos brevemente
as implicagdes analiticas de alguns pontos desta figura:

(1) Ha uma clara simetria entre o canibalismo dos Mdi ¢ o dos

Ayi e Iwiyari. O primeiro opera no eixo cru/cozido — a alma celeste
€ morta e posta a cozinhar em uma panela de pedra —; o segundo no
eixo podre/defumado — o caddver terrestre ¢ comido no “moquém dos

Ayi”; e se diz que os 4yi e demais espiritos da mata tem preferéncia
pelas carnes moqueadas. Igualmente, o banho da imortalidade é um cozi-
mento magico (4gua que ferve sem fogo), e corresponde, em termos de

momento l6gico, 2 morte e transformagdo do ta’dwé em coisa duplamente
podre, cadaver de gamba.

(2) O ta’awé terrestre € concebido, antes de tudo, como carne
(que apodrecera) e sombra (imagem “incorporal”); alma celeste, como
osso (preservado pelos deuses) e pele (a pele do morto é guardada, o
banho da imortalidade é uma troca de pele). A carne da alma celeste
¢ consumida pelos deuses, que depois a recompdem, como condi¢do para

o banho que o tornard um deles. Mas, por que os Mdi precisam devorar
os mortos?

(3) O canibalismo divino aparece para marcar, duplamente, a figura
do “Inimigo”. Os mrotos sao devorados porque se recusam a entrar
em relagoes de alianga com os Mdi; eles sdo inimigos, diante dos deuses
enquanto encarnacdo do “N6s”, os Araweté celestes. Por outro lado, os
deuses sdo canibais porque sdo inimigos, diante de nés, os mortos, humanos.

(4) O canibalismo aparece como condi¢do da alianga entre os vivos
e os deuses, mediante a transformagao dos mortos em deuses. A relac@o
de afinidade €, entre os Araweté, muito pouco elaborada simbolicamente,
é pouco marcada; as relagoes de mutualidade preponderam sobre as rela-
coes de reciprocidade (a partilha de esposas é objeto de investimento cul-
tural maior que a troca de irmas). Os verdadeiros afins sdao os deuses.
Os deuses sao sempre definidos como os que comem: na terra, a comida
dos homens (cf. supra); no céu, os préprios homens. Este € o penhor da
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alianca. Nao obstante, ndo me parece ser possivel conceber as relacoes
humanos/divindades como uma relagdo de reciprocidade, ou de troca;
a afinidade homens/Mdi é da ordem “do roubo ¢ do dom” (Deleuze
1969: 7), nao da troca; entre céu e terra, vida e morte, ndo ha equiva-
Iéncia possivel, nem reflexo nem reciproco.

(5) O canibalismo divino situa-se além da distin¢do entre um “exo-"
e um “endo-canibalismo” — e mostra que ela é, ndo s6 aqui, destituida
de sentido. Tanto porque o que se come € sempre o outro, mas sobre-
tudo porque quem come € sempre “Outro”. A reverberagdo do agencia-
mento “Eu”-“Outro” impede uma fixacdo de “identidades”. Os mortos
sao devorados para se transformarem em deuses: € simples... Mas, e os
vivos? O vivente Araweté estd entre dois outros: o morto que foi, o deus
que sera. Seu ser € o produto vazio desta dupla alteridade, que o caniba-
lismo, impossivelmente, efetua. E por isso que os deuses devoram os
mortos: para que os Araweté possam ser/sejam reais.

A antropofagia, emblema dos Tupi na consciéncia ocidental, sempre
colocou um enigma para a antropologia. Menos pela repugnéncia fisica
que eventualmente terd inspirado, que por uma espécie de repugnéncia
l6gica. E que todos sabemos, no fundo, que o canibalismo é impossivel.
Mas s6 os ingénuos deduzem que, por isso, ele' ndo € real. Ao contrario.
Nem tanto um enigma, o canibalismo é, propriamente, um paradoxo: a
arte do impossivel, de atravessar espelhos, de devir.

O canibalismo Tupi fala, de fato, da “Pessoa”, do “Eu” e do “Ou-
tro”. (Ou antes, ele nao “fala”, pois nao significa: enquanto paradoxo,
ele faz). Mas ele ndo pode ser posto em continuidade com as figuras
dialéticas da identidade que encontramos, por exemplo, nas sociedades
Jé (ver os trabalhos de J. C. Crocker sobre os Bororo, de Manuela Car-
neird da Cunha sobre os Timbira) .. Ele ndo € um caso-limite ou “literal”
da dialética do “Sujeito”, e sim a saida méagica (a unica) desta dialética.
Ele aponta para uma irredutivel singularidade Tupi, e é perfeitamente
consistente com o complexo de forcas internas que levou muitas destas
sociedades a ‘“destruicao”. Para conseguirem o que se propunham, os
Tupinamba escolheram muito bem seus meios: o canibalismo ndo é um
exagero ocasional (a cultura, o evento...) de uma necessidade simbdlica
que poderia ser “satisfeita” por meios mais sutis.

Comer o outro é, certamente, exagerar: € estabelecer, a0 mesmo tem-
po, uma continuidade maxima com a vitima, pressupor uma descontinui-
dade nao menos absoluta, posto que o que se come €, por definigdo, o
nao-“Eu”. Ora, devorar o outro é impedir que ele possa devolver uma
imagem, constituir uma identidade. E destruir a representacdo, quebrar
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o espelho da fungdo imaginaria. Assim, devorar o “Inimigo” ndo &
tampouco, “identificar-se” a ele. E projetar-se na alteridade, passar para
o outro lado, devir outro (isto é: devir). O canibal comera sempre,
enfim, nada além que si mesmo. Por isso, ele é sempre “Outro”, e nao
tem avesso. E, se a motivagdo explicita do canibalismo Tupinamba era
a vinganca (assim eles diziam sempre), é porque, como o canibalismo,
a vinganga também € impossivel, outra figura do “Devir”.

Outra coisa ndo disse Cunhambebe, o chefe Tupinamb4, quando Hans
Staden, vendo-o saborear uma perna de inimigo, argumentava aterrado
que sequer as bestas selvagens comiam seus semelhantes. Com humor
algo Zen, Cunhambebe apontou para o abismo que o separava do euro-
peu. Nao disse: nao, isto que como, meu inimigo, ndo é meu semelhante,
€ um ndo-homem, é um animal... Ele disse: eu sou o “Inimigo”.

“Eu sou um jaguar; e estd gostoso”,

Outra coisa dizem os Araweté?

NOTAS

(1) — Residi por onze meses, em 1981 e 1982, entre os Araweté, realizando
pesquisa antropoldgica para a elaboragio de uma tese de doutoramento no Pro-
grama de Pos-Graduagdo em Antropologia Social do Museu Nacional (UFRJ),
sob orientacio académica do Prof. Anthony Seeger. Em tal trabalho, pretendo
discutir a possibilidade de constru¢do de um modelo analitico geral para as socie-
dades Tupi-Guarani, langcando mao de minha experiéncia etnografica, de material
Tupi comparativo, e de um contraste com valor heuristico entre os Tupi e as
sociedades de lineua J&. Estas ultimas, cuia estrutura social j4& se encontra exce-
lentemente descrita e analisada por toda uma geracdo de pesquisadores, apresenta-
riam o interesse narticular de se constituirem. a meu ver, como o reverso radical

da “forma Tupi”, em termos de “solugGes” sociolégicas e de processos cosmoléo-
gicos.

Devo acradecer aaui a Ténia S. Lima, Marcio Goldman, Ovidio de Abreu
Filho e a Gilberto Azanha, amigos e colegas, que falaram, ouviram, e me ajudaram
a tornar um pouco mais claro o que tenho a dizer. O presente trabalho é,

icualmente, um didloco mais ou menos explicito com o livio de Manuela Car-

neiro da Cunha sobre a pessoa Krahd, que me inspirou e ajudou a definir meu
objeto.

Utilizo as convencdes /d/ e /i/ para representarem, respectivamente, 0 xwa
(vogal central média, nfo-arredondada), e uma vogal posterior alta, ndo arredon-
dada. O sinal /’/ indica uma oclusiva glotal. A lingua Araweté, da familia
Tupi-Guarani, nfio foi ainda descrita ou analisada pelos lingiiistas. Os Araweté
sdao monrolingiies.

(2) — Acrescente-se ainda que, n3o obstante seu lugar central na praxis
Araweté, o discurso cosmopolégico desta sociedade é “area aberta a fabulagao”,
a variabilidade e a inovacio. A cosmologia se funda e atualiza no discurso em-
pirico, altamente produtivo, dos xamas; pululam versdes, interpretagdes, avaliagoes
pessoais do sentido de alguns poucos conceitos e principios basicos. Dificuldade
a mais, assim, para andlise estrutural (Carneiro da Cunha 1981).

(3) — Niao é o momento, aqui, de uma avaliagdio em profundidade das idéias
de Pierre Clastres. Reconhecendo seu interesse, especialmente, para a compreensiao
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das sociedades Tupi-Guarani, afasto-me delas no que implicam de uma metafmca
da ‘“Sociedade” como interioridade absoluta.

(4) — Cada uma destas camadas tem suas proéprias estrelas e “Luas” (Yah:.
a lua, ¢ um ser masculino, ligado a menstruagdo), que brilham no avesso (ikupéti)
das camadas imediatamente superiores. Ja o “Sol” (Karahi) é um s6, e nao é
humano, e sim um trogo da cobra Arco-Iris. Quando na terra é noite, o sol per-
corre o mundo subterrdneo de Oeste para Leste. No entanto, dizem os Araweté
que, durante a noite terrestre, ¢ o mesmo sol que também ilumina os mundos
superiores. Esta “contradigao” geométrica ndo preocupa os Araweté. Todas as
camadas do cosmos convergem nos confins da terra (isto é da camada dos hu-
manos), aonde o céu visivel (iwd) mergulha e detém a extensdo terrestre.

(5) — Encontramos aqui ecos do “tema da vida breve” analisado em Le
Cru et le Cuir (Lévi-Strauss 1966: 155-171): a pedra como simbolo da imortalidade.
Igualmente, o tema da “troca de pele”, analisado por este autor, é retomado pelos
Araweté no mesmo contexto — ver adiante.

(6) — A geografia dos outros mundos é bastante intrincada, e pode ser
estudada nos cantos xamanisticos. A maioria dos animais e Aarvores terrestres
Ja se encontram. Apenas, no mundo superior, das divindades principais, n3o se
encontram porcos selvagens (comida prépria e exclusiva dos humanos),” e sua
alimentagao €, principalmente, de aves. As grandes arvores — castanheira, jatoba
etc. — estdao também associadas a este mundo celeste.

(7) — Se a terra sem males Araweté estd decididamente no céu, eles dizem
porém que viviam, antigamente, no ‘“centro da terra” (iwipitewé), a Leste, aonde
nao havia doengas, e poucos brancos. Agora, estio na margem ou beira - do mundo
(iwiremeiwé) .

(8) — E nado a linguagem (ye’e), como para os Guarani, ou a alma-prin-
cipio vital (i), atributos também possuidos pelos animais, sub specie.
© (9) — O termo “Araweté” é de invengdo de um sertanista da FUNAI, que
entendeu ser ele um “derivado” de */awa eté/, “homem verdadeiro”. A palavra
*/awd/ nao existe no léxico Araweté. Além dos owi, varios animais (de caca)
sdo definidos como bidé pé, conforme um mito de origem dos animais, transfor-
mados, de humanos, duranfe um cauim, por Yamd: (“divindade onga” — que
ndo tem, contudo, nenhuma relacdo direta com o felino), que é um dos irmios
miticos Yamdi/Mikira’i (“filho do gamba™). O ciclo mitico desse par de demiurgos
se superpde, sem continuidade, com o ciclo de Arenami e da formagao do cosmos
atual .

(10) — Informacdo pessoal de Elizabeth Travassos.

(11) — A divindade cujo nome é o cognato do Tupd cléssico, em Araweté
Tapi, tem um lugar menor neste panteon, e é associada ao babagu.

(12) — O canto xamanistico Araweté ser4d descrito e analisado em trabalho
a ser publicado na Religido e Sociedade n® 9.

(13) — A cultura Araweté desconhece, ou antes, recusa, qualquer forma de
desenho ou decoragdo em tragos finos; e tampouco se interessa pela represen-
tagdo visual de tracados, acidentes naturais etc. A caneta, a escrita, os desenhos,
sdao sempre comnarados aos instrumentos e efeitos obtidos pelos inimigos e pelos
deuses, na decoracio corporal.

(14) — O tnico lexema que talvez pudesse ser aproximado € o Gu_arani
a'yvd, anunciar ou prognosticar desgracas, ferir a alma (Cadogan 1959: 66).
(15) — Por “criancas nequenas“ entendam-se as criancas ainda ndo-desmamadas,

isto é, que nfio tém nenhum irm&o menor que elas. Até os trés/quatro anos, O
cabelo das criancas (exceto a frania) nrfAo deve ser cortado: e os pais devem
manter abstinéncia sexual até que seus filhos comecem a andar.

~ (16) — FEsta correspondéncia nunca foi afirmada diretamente pelos Araweté;
nao antante. sempre diziam que, quando s6 restam oOs ossos na sepultura, o
ta’dwé do morto “se foi”.
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(17) — Ver, para o conceito de duplo, Vernant 1965, e seu uso por Car-
neiro da Cunha (1978) para o mekaré Timbira. Certa vez, que perguntei se os
cantos dos Mdi eram ensinados aos pajés, por outros pajés, me contestaram:
“nao, os Mdi nao estao “dentro da (nossa) carne” (ha’a iwé), eles sao hird”.
Isto é, os Mdi possuem uma existéncia fisica independente, os cantos em que
eles falam nao sao da ordem da imaginacdo ou da vontade do xamd (o que se
passa “dentro da carne” — expressio que também se usa para definir sentimentos
espontaneos, nao-provocados por agOes de outrem). Hird, assim, € 0 que existe
“fora da cabeca” (como diriamos) dos homens, € real.

(18) — A palavra /ta'éwé/ parece poder ser analisada em: /t-/, marcador
de forma absoluta ou nao-possuida; /a’d/, raiz que ndo posso traduzir; /-wé/,
marcador temporal, de pretérito. Ela teria como cognatos o owera Surui (Roque
Laraia, informagao pessoal), e talvez o Parintintin ro’uva, imagem onirica (Kracke
1978, 1980). A raiz a'd pode ser a mesma que se encontra nas formas Araweté
moa'é (/mo-/ = causativo), “fazer, por sua auséncia, com que alguém sinta sau-
dades suas”; e em me’é a'd, “coisa-a’d”, categoria de alimentos que devem ser
evitados por alguém quando tem parentes doentes — ou os doentes morreriam.
Nido me arrisco a uma tradugdo abstrata de a’d, embora as ressonancias semanticas
das trés formas em que a raiz aparece sejam evidentes.

(19) — Os nomes Araweté, recebidos na infancia, recaem em trés categorias:
nomes de inimigos (isto é, ouvidos pelas mulheres raptadas por Kayapdé ou
brancos, ¢ que conseguiram voltar); nomes de divindades (Mdidé); nomes de an-
cestrais (purowiha né). A nominag¢do cabe aos velhos, sem determinacdo precisa de
parentesco; e a inspiragao xXamanistica quase nunca € tida como necessiria. Quanto
aos nomes de ancestrais, ha uma tendéncia a se manterem dentro de uma paren-
tela os mesmos nomes, e a se repetirem cadeias de nomes por grupos de siblings.
Os nomes de infancia sdo abandonados no casamento, pelo homem, e quando do
nascimento do primeiro filho, pela mulher, e substituidos por tecndénimos. Os
nomes das criangas muitas vezes sdo dados para que seus pais o incorporem no
tecnénimo; € aos pais que se nomeia. Os Araweté definem a nominagdo de alguém
com um nome ancestral como hekowind, “substituicdo”, “reposicao” do nome —
nao hia nenhuma ligagdo, social ou mistica, entre portador atual e antigo do nome.

(20) — Ver também as consideracdes de Varela (1979: 99-102) sobre as
dicotomizacOes conceituais em biologia.

(21) — Ecos do papel ressuscitador dos urubus, inversido de seu valor necré-
fago, que Lévi-Strauss jA analisou nas Mythologiques.

(22) — O osso do brago dos inimigos mortos era preservado pelos Araweté
como troféu de guerra, e pendurado 3 nuca do matador durante os cantos come-
morativos, em um adorno com penas de mergulhéo. .

(23) — Tiwdwi é uma divindade que pertence ao ciclo dos irmaos YaMdi e
Mikéra’i (cf. nota 9).
(24) — Essa “bacia das almas” encontra um anilogo terrestre nas depressdes

redondas e profundas que hd em muitas cachoeiras ao longo do Inixuna., aonde,
na seca, os peixes se refugiam e sdo mortos a timbd. Schaden (1962: 143-44)

anota uma crenca Guarani aniloga, mas com valor invertido: a panela do diabo
antrop6fago.,

(25) — Alguns Araweté afirmam que o espirito dos Asurini mortos tém seun
lugar no céu, uma vez que estes indios seriam parentes (avi) préximos dos Ara-
weté, ha pouco separados.

(26) — A palavra iraparai parece ser um termo arcaico ou “sagrado” para
irapd, arco ou arma, conforme um paradigma: iwd/iwaradi (céu), ard/aradi
(arara).
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Homens Araweté, na mata.
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=

Kayipayerdi descansando no acampamento de caga (teyupd), durante cagada
do cauin alcodlico (junho/81).
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