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O termo i designa, também, a pulsação sangüínea, os batimentos 
vitais do corpo, além de sombra e imagem. Nesta acepção, eu o traduziria 
por . "princípio vital", uma vez que as pulsações parecem ser antes os 
índices da i que ela própria. A i, aqui, pope também ser referida como 
upá-upá me'é, "o que bate/pulsa", e, no contexto da morte, como uhá 
me'é ri, "o que irá (para Máz pi)"; Mâi pihã ni, "o que estará junto 
aos Máz"; Má'idi, "o que será divindade"; por fim, como bzdérí, "o 
que será gente". 

Não se trata de homonímia: a noção de i significa tanto o princípio 
vital quanto a sombra; mas estes dois conceitos não se opõem claramente. 
O princípio · vital não é uma abstração, ele corresponde a uma imagem 
corporal, a um hirii, quando se encontra, no sonho, na morte e nas "perdas 
de alma'', .separado do corpo próprio. Não obstante, creio poder distin­
guir uma i ativa, a "imagem-princípio vital", e uma i passiva, a "imagem­
sombra". A primeira é da ordem das causas, é interior (o corpo humano 
terreno, ehete, é envoltório, hirii, desta i), e possui uma existência não­
eondicionada, autônoma; a segunda é, como vimos, da ordem dos efeitos, 
é exterior, marca bruta de uma ausência. 

I 

O princípio vital não possui uma causa: a gera-se automaticamente 
com a concepção da criança. O sêmem paterno, único responsável pela 
totalidade da pessoa do filho, é bzdéri, "futuro ser humano": gera-o em 
bloco, "corpo" e "alma". Não há reencarnação, intervenção das 
dades etc. As almas simplesmente começam, não tem passado, e são 
estritamente individuais 19 • · 

A sede princip!tl ou privilegiada da i-princípio vital é a traquéi"; 
outros pontos notáveis são: os pulsos; o peito; a "moleira" (fontaneJa) 
e o alto do crânio. Fala-se de cada um destes pontos como de 
i . distintas; mas elas são sintetizadas em uma imagem-princípio vital único, 
desde que se conceba a i separada do corpo (morte, sonho etc.). Um 
atributo básico desta í é a consciência (ikaaki) e a percepção. (Inversa­
mente, seria curioso notar algumas semelhanças da í-sombra e do ta'ãwé 
terrestre com o "Inconsciente" .... ) . 

. . 
E esta í-princípio vital que mais se· afasta da noção de í como repre-

sentação, imagem visual, ilusão ou irrealidade. Ela é, propriamente, bzdé. 
Assim, se procurarmos saber o que do xamã viaja aos céus e trata com os 
deuses (sua alma? corpo? - questões escolásticas ... ) , ouviremos que 
é ele mesmo, é o próprio xamã. De fato, é sua i, aquilo que, na morte, 
residirá no céu; mas não é a "imagem" do xamã, é seu princípit>. Assim, 
também, o que vemos das pessoas no sonho são as pessoas mesmo, não 
sua í ( exempló de comparação: a í como fotografia, imagem visual) . A 
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i é, portanto, presença plena da pessoa: aonde ela estiver, lá estará a 
pessoa; inversamente, o ta' i:iwé terrestre, a sombra, está aonde não está 
a pessoa. Esta í "que será do alto" é, assim, a marca dos vivos (hekawé) . 

Com a morte, a cessação dos habitantes vitais, esta í sai pela traquéia 
(outros dizem que pelo alto do crânio) e inicia sua viagem ao céu. 
Ela se desloca em um veículo próprio dos espíritos e dos pajés, uma iã 
(algo como uma canoa, mas de algodão). 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 semântico: tão logo a í da pessoa 
se separa do cadáver, ela poderá ser designada como /--a'awé/ (alterna­
tivamente a Má'i pihã ní etc.) - na imensa maioria dos exemplos de 
que disponho, esta forma se realiza como ha'iiwé (forma_ "possuída", 3a. 
pessoa); raramente como ta' ãwé, (forma reservada para o duplo terrestre). 
Isto poderia indicar a relação interna ou íntima entre o duplo celeste e a 
pessoa. De todo modo, os Araweté sempre cuidam de precisar que se 
tratam de dois ta'liwé distintos, o que sobe e o que fica. Se traduzirmos 
a noção de /a'awé/ como uduplo", teríamos então o sistema: · 

("Vivo": "Morto"): (i: -a'liwé): ("Duplo" "Celeste"/"Princípio" 
"Vital": "Duplo" "Terrestre'' /"Sombra'') . 

Ora, este ~tipo de estrutura, cuja armadura lógica encontra-se abun· 
dantemente representada nas Mythologiques: 

•Vivo/.i -, 
' ' ' 'Céu/Má'i ,, 

', ', 
' . (i, incorruptível) -

. Morto/-a'awé 

',1 
" Terra/Ãyi 

' ' ' ' ' ' (gambá, podre) 

possui um dinamismo evidente, produto de uma tensão entre o binarismo 
e o ternarismo que não pode ser estabilizada mediante a redução do ter­
ceiro termo a uma função de mediação: o duplo celeste não é elemento 
mediador entre os dois termos opostos no nível superior; ele encarna 
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a potência vital mais intensa ou perfeitamente que o.s vivent~s. Temos 
aqui um exemplo daquilo que Dumont chama de "oposição hierárquica", 
dinâmica e assimétrica (Dumont 1979), em contraposição a um dualismo 
estático e horizontal 20 • Em outro sentido, são os vivos que, na verdade, 
constituiriam o termo médio (mas não mediador) entre o duplo terrestre, 
pura ausência e negatividade, e o duplo celeste, présença e plenitude. 
Devemos lembrar, aqui, as breves indicações de Lévi-Strauss sobre o tria­
dismo Natureza/ Cultura/Sobrenatureza, e a tentativa de estabelecer media­
ções entre termos maximamente afastados, que seriam característicos dos 
Tupi, em vez do dualismo Natureza/Cultura (mortos/vivos) dos Jê (ver 
Uvi-Strauss 1966: 152; 1967: 32). Retornaremos a isto. Para encerrar 
a digressão, acrescentaria que, se os Araweté fossem platônicos (o que 
não é o caso), teríamos um curioso funcjonamento em que a morte libera, 
na "Cópia" (o vivo), a "Idéia'' (o duplo celeste) e o "Simulacro (o 
duplo terrestre). . . Mas voltemos a acompanhar a trajetória da alma 
celeste. · 

Em sua subida aos céus, o espírito do morto se detém por alguns 
momentos na altura da copa das árvores altas - ali é o céu de Dá'i 'nã, 
o "Senhor dos Passarinhos" (um Mái). Ele pára e, ~ntão, escuta as la­
mentações de seus parentes na terra; a seguir, diz a si mesmo que está 
partindo para sempre. Bem mais alto, será recebido nos domínios de 
Iriwã mlirãài tã, o "Senhor dos Urubus''. Esta divindade soprará sobre 
o rosto do ha' ãwé para despertá-lo (revi vê-lo, lf.perãy) e levá-lo aos 
Mai hete 21 • Ao chegar à aldeia dos Mâi, que se atropelam para ver o 
recém-chegado, o ha' awé é pintado com jenipapo, em traços grossedros 
(é a pintura de ta'ãwé iiahã, "alma nova"), pelos Ma"iddí e Mâidaiyi 
(filhos e filhas das divindades). Os Mái masculinos exigem êntão_, dos 
mortos homens, que lhes dêem muitas penas de tucano e monemé (um 
cotingídeo), e, do ha' iiwé das mulheres, que copulem com eles. Como os 
mortos sempre recusam (por medo ou avareza, conforme as opiniões), 
são, então, mortos: os homens são flechados e as mulheres tem o pescoço 
partido. Os Araweté sempre comparavam esta recepção agressiva dos 
Mái ao que eles mesmos faziam quando se deparavam com algum caçador 
(gateiro) em seu território, alguns anos atrás. . . O morto, no céu, é de 
fato o estrangeiro, o inimigo. Tudo se passa como se, do · outro lado 
do espelho da morte, os deuses fossem o "nós", e o humano o inimigo 
- uma variação barroca do princípio "o morto é o inimigo'\ que Ma­
nuela Carneiro da Cunha ( 1978: 143 e ss.), seguindo H. Clastres sobre 
os Aché, identificou para os Tupinambá, Timbira e Bororo (de minha 
parte, penso que é preciso opor radicalmente as soluções Jê e Tupi; 
a continuidade é apenas superficial) . 

As vítimas são, então, devoradas e cozidas em uma grande panela 
de pedra (itã yã'é) por Ma"iyari, a "avó Má'i" - um simétrico da avó 



Deuses Canibais 75 

Terra que devora o cadáver terrestre . A pele dos mortos é retirada e 
posta a secar no sol; se bem entendi, ela é guardada como troféu pelos 
Mái. E os ossos - todos, dizem alguns, apenas o conjunto omoplata-braço, 
diz.em outros 22 - são recolhidos e guardados . A partir deles, o Mái 
Tiwáwi recompõe xamanisticamente o corpo· 23 • Em seguida, o morto é 
mergulhado no oàipi'dákã, um banho ·de água efervescente (isto é, que 
ferve sem fogo), que lhe troca a pele - conferir com otlipidá, pelar, 
esfolar, mudar de pele - e, então, ressuscita jovem, forte e belo. Tor­
nou-se um Mái. Será pintado com traços finos de jenipapo e seu corpo 
reluzirá, a pele muito branca sob a pintura negra, como as divindades. 
Quando a alma começa a envelhecer, é novamente mergulhada n.o oàipi-
4ákã, "troca de pele" e rejuvenesce: é imortal 24 • 

O banho do rejuvenescimento é a causa do ruído de trovoada lon­
gínqua que, por vezes, se escuta o céu claro . De modo geral, após uma 
morte - e mesmo bastante tempo depois dela - meteoros, arco-irís, 
trovões etc., são sempre interpretados como índices de processos refe­
rentes ao morto no céu. 

As almas se casam no céu, com os Mâi; mesmo se marido e mulher 
morrem juntos, .casar-se-ão com outros Má'i. E terão filhos, e toda uma 
outra vida . Mas não perdem, por isso, suas vinculações afetivas e suas 
relações de parentesco com os humanos na terra. Ao contrário, os mor­
tos são o termo que estabelece relações de aliança entre os humanos e 
as divindades. Nos cantos xamanísticos, é muito comum o pajé referir-se 
e se ilirigir às divindades por termos de afinidade: meu cunhado, meu 
genro, marido de minha mãe etc., toda vez que o canto envolve um morto 
parente do pajé. E assim, também, as divindades tratam o xamã. Se o 
morto, no céu, é o afim, conforme a equação Tupinambá inimigo=afim 
(H. Clastres 1972; Carneiro da Cunha 1978: 144) - só que aqui pri­
meiro se mata-devora, depois .se "afiniza", ao contrário dos prisioneiros 
Tupinambá - ele, na verdade, transforma os Mâi em afins dos viventes. 
Os afins terrestres são substituídos pelos deuses - mais perigosos e po­
derosos; não são a comiela, como nos Tupinambá, mas os próprios canibais. 

Deve-se anotar marginalmente que os Mâi não são perigosos apenas 
para as almas dos mortos. Os cantos xamanísticos referem-se freqüente­
mente às ameaças proferidas pelas divindades contra a i do pajé, quando 
esta vem visitar os Má'i ("eis que chega nossa comida futura", dizem 
estes ... ) - mas é que, no pensamento Araweté, o xamã já está identi­
ficado com os mortos; como o matador (ver infra) já está antecipadamente 
identificado como os Má'i. De toda forma, ~ elementos adicionais para 
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que caracterizemos a devoração dos mortos pelas divindades como uma 
inversão especular, aonde os deuses são o "nós", e o humano, enquanto 
morto, o inimigo . Dizem os Araweté que a i de uma pessoa fica furiosa 
(yarã) ao morrer, pois não quer se separar de seus parentes, especial­
mente dos filhos - as crianças pequenas são muito vulneráveis a este 
amor. E, eventualmente, a i dos vivos pode escapar-se atrás de um pa­
rente morto, devendo ser reconduzida à terra (imoné) pelo xamã. Esta 
não é, contudo, a única causa das fugas de í: os próprios Mái podem atraí­
las. Os pajés, ao sonharem, costumam encontrar no céu essas almas de 
viventes (que nem .sempre sabem o que lhes está acontecendo) . Os Mâi 
oyimírã - "invejam-cobiçam-desejam ferozmente'' - os humanos; pro­
curam logo unir-se sexualmente aos mortos, e podem enamorar-se da i 
de um vivo. 

Dizem ainda os Araweté que, após a transformação em . dtvinqade, 
após o banho de rejuvenescimento, a raiva do morto cessa, ele toma côn­
juge celeste, esquece seus parentes (o banho é, assim, um banho de es­
quecimento, e a devoração, ao fixar o morto no céu, substitui aqui a idéia, 
comum em outros grupos indígenas, de que é. ao aceitar a comida dos espí­
ritos que a alma ingressa definitivamente no mundo dos mortos - aqui, 
é-se a própria comida ... ) . Mas isto não é inteiramente verdade; tam­
pouco os vivos esquecem os mortos . Por vários anos os xamãs trazem 
à terra o morto, que fala de sua vida no Mái pi, manda recados aos pa­
~entes que ficaram. Um dia, após irem tornando-se infreqüentes, cessam 
estes passeios - é quando os vivos esquecem o morto, que o morto é 
dito esquecer os vivos. . . Assim, quando os Araweté dizem que "só os 
ossos (isto é, os mortos) esquecem" (ver supra), eles comentam este 
difícil trabalho do olvido, recíproco, entre mortos e vivos. Transformar-se 
em divindade é esquecer. A vida no céu não é, de nenhuma forma, uma 
inversão ou "negativo" da vida na terra . :E antes uma amplificação, uma 
hipérbole. E neste sentido, talvez, que se pode entender o curioso conceito 
de b'idéri, "o que será pessoa", posto como sinônimo de Mâidi, "o que será 
divindade", para designarem, ambos, a í celeste - os verdadeiros bidé 
são os Mâi; a pessoa só se realiza em seu devir (o que será), devir 
necessariamente outro: o morto, o inimigo, o deus. Entre bidé ri, o que 
será pessoa (o duplo celeste), e bidé pé, o que foi pessoa (o duplo terres­
tre), flui b'idé, a "Pessoa" Araweté, entre o passado e o futuro, a cava­
leiro ~o devir. Tendo sido, vindo a ser, não é, propriamente, nada: é 
outra; dev~m. 

Se os mortos são, a seu modo, awi (inimigos), e os deuses, ao 
seu, também awí, não há lugar no céu, a rigor, para os inimigos. Assim, 
os espíritos dos inimigos (Kayapó, brancos etc.), ao chegarem aos céus, 
são arremessados de volta (moã, lançados para baixo) pelas divindades, 
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e .aqui perecem definitivamente·25 • Neste sentido, os awí só tem o ta'ãwé. 
Mas o ha'i:iwé dos inimigos mortos por guerreiros Araweté tem um 
des.tino especial - e, pelo que pude entender, a distinção duplo terrestre/ 
celeste não faz sentido nesses casos . 

Ao matar um inimigo, na guerra, o matador "morre" (umanú): 
recolhe-se em cas.a, onde fica como que desmaiado, sem comer por vários 
dias, com a barriga cheia de sangue do injmigo. Passado algum tempo, o 
ha'iiwé do inimigo "revive" (uperãy) e chama o matador: "eya capoi, 
tiwã! ·eya terepurahê!" - "ande, levante-se, não-parente; ande, vá dançar!" 
O termo tiwã significa: primo cruzado, aliado potencial, não-parente, e 
é claramente um "meio termo" entre àwí e bidé; tem conotações agressi­
vas, mas supõe uma relação, enquanto awi indica autoridade absoluta (ja­
mais os Araweté usam a palavra awi para se dirigir a um não-Araweté, no 
contexto atual de "paz"). O matador então também uperãy, e vai dançar. 
Ele será o cantador e figura central de um {i,purahé, dança coletiva mas­
culina, que comemora a morte do inimigo. Ora, o canto do matador é, 
rigorosamente, um canto do inimigo, awi marakã : o ha'i:iwé deste último 
ensina as palavras da canção ao matador, e dança junto a este no i:ipurahe. 
O inimigo morto, o inimigo em geral, é referido pelos Araweté pela me­
tonímia: marakã ni, "o que será canto" ... . 

O estilo dos awi marakã · é muito diferente da "música de Máz. 
A diferença mais profunda é a seguinte: enquanto nos cantos xamanísticos 
o pajé nara o qúe ouve e vê, sempre marcando sua distância 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 há 
too o um processo de identificação do morto e do matador. Por exemplo, 
determinado canto traz a expressão: "minha mulher afasta de mim as 
armas" (ver adiante). Trata-se da esposa do matador, mas quem diz 
"minha mulher" é o inimigo; como se o inimigo morto fosse o sujeito 
da enunciação, o matador o sujeito do enunciado ... 

. A estrutura do awi marakã é de tal ordem, que nunca se sabe com 
precisão quem fala, se o inimigo, se o matador . Ora, esta identificação 
de um com o outro é, ao mesmo tempo, uma alteração do matador 
para com a sociedade Araweté. O matador se torna o inimigo. Após o 
homicídio, suas armas devem ser afastadas de si, pois o ha' i:iwé do morto, 
desejando vingança, 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 o awi na'ãwé "chega" (uwahé) e o torna feroz. 
E, para o resto de sua vida, os matadores de inimigo (awi nop'i'nã) 
podem . ser presa desta loucura, ganhando um gosto de matar que sem­
pre poderá voltar-se contra os seus. Isto não impede, absolutamente, que 
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matar um inimigo seja honroso, os matadores admirados, e que a tradição 
afirme que, "antigamente", todos os adultos eram matadores. Declaração 
certámente exagerada, mas. que exprime um ideal? De toda forma, os Ara­
weté distinguem, entre os mortos, os relativamente poucos que foram 
matadores. 

O espírito do inimigo fica para sempre junto ao matador hop1'nã nehe, 
"no" matador, "junto" a ele. E, quando o matador morre, o espírito do 
inimigo sobe com este para o má'ipi, é como que um apêndice seu. Ora, 
- e isto explica porque o awí na' awé não· é morto xamanísticamente, co1110 
o ha' iiwé das cobras, arraias etc., já que ele é perigoso -, a visão do espí­
rito do matador com seu awí na'iiwé associado amedronta os Mâi, que não 
o matam nem devoram. Os matadores Araweté não são devorados pelas 
divindades, eles são diretamente transformados em Mái·, pelo banho da eter­
na juventude. Uma morte infligida vale uma morte sofrida - _Q matador 
toma-se ·um deus "sem passar pela prova" da devoração (para falarmos 
como os Guarani). Ou mesmo sem· passar pela prova da morte tout collrt 
- de alguns famosos guerreiros da antiguidade, dizem os Araweté que 
não. morreram, mas subiram aos céus em corpo e alma . 

O awí na' iiwé não parece ter o mesmo modo de existência dos espí­
ritos dos mortos Araweté; não tem individualidade ou independência; é 
um apêndice; um canto de seu matador. O complexo agenciamento mata­
dor-vítima recebe um nome: Irapara'i, que parece funcionar como um· tí­
tulo, e que parece designar o aspecto awi da persona do matador no céu 26• 

O espírito de uma onça - yã na' awé - também fica junto a seu 
matador, a quem ensina cantos, e de quem se torna uma espécie de; animal 
doméstico ou cão de caça: dorme na casa de seu matador, e lhe mostra, 
em sonhos, sítios de caça abundante. Ele funciona, assim, como imagem 
invertida da onça viva, predador, selvagem e com~tidor do homem. 
Talvez se possa dizer que o espírito do inimigo; ele também se transforma 
no inverso do inimigo vivo: de ameaça de morte, vira garantia de vida; 
e de_ causa de medo, em motivo· do medo dos inimigos (os Má1). E . se o 
o matador se toma o inimigo, ao matá-lo, o inimigo se torna parte do ma­
tador, quando este morre - da metáfora à metonímia? 

O xamã e o guerreiro tem uma relação privilegiada com a morte. 
Vale notar que o statuts de xamã (cerca· de um terço dos homens adultos, 
atualmente) não assegura nenhum destino especial, após a morte; o de 
matador, sim. Neste ponto os Araweté estão mais próximos dos Tupinambá 
(em que só um matador tinha posição segura no Além - cf. Fernandes 
1963: 285) que dos Guárani (em que a perfeição e a ascensão à terra 
sem males sem passar pela prova da morte dependiam da prática xamanís-
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tica - cf. Cadogan 1959: cap. XVI). Não obstante, os Mái são, em essên­
cia, tanto xamãs quanto guerreiros: por isso, matam e ·depois dessuscitam 
o morto. Note-se também que se os inimigos, como tais, não tem acesso 
ao Má1 pi, os xamãs dos inimigos lá estão: os awi peye (cf. supra) co·mo 
que representam cada raça inimiga no céu. Por fim, se se pode considerar 
o xamã como um "morto antecipado" (pois. que vê os Má1, interage com 
eles, é ameaçado de .ser devorado, antes da morte própria), o matador é 
certamente um Má1 antecipado: ele já 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 pertinência das 
proposições iniciais e das conclusões que vim fazendo ao longo <Jo per­
curso. A morte Araweté está longe de ser o avesso da vida; o morto, 
longe de .ser o não-vivo; e o inimigo não é o não-"Eu". A aparente sime­
tria das duas vidas (terrestres e celeste) ; das duas mortes (idem) , das 
duas ''almas" (ibidem) não nos deve levar a cr~r que o sistema da "Pes­
soa" Araweté se estabiliza no jogo identitário do "Eu" x "Outro", "Vivo" x 
"Morto". . . O sistema é tenso, tende, e não tem avesso: o morto é 
o inimigo, o inimigo é o deus, deus é o morto, e o morto sou "Eu" . Este 
é o Cogito canibal; como uma banda d·e Moebius . Concluamos. 

O COGITO CANIBAL: CONCLUSÕES E INDICAÇÕES 

O aspecto celeste da pessoa mantém uma relação íntima 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 há muito afastada da aldeia) - quando se fala do morto "no 
passado", isto é, do ponto de vista de sua ausência presente. Mas quando 
o morto vem à terra junto· com as divindades (ao subir após a morte, 
ele seguiu para Oeste; ao voltar, desce pelo Leste, pelo kurepé, o caminho 
dos deuses), ou quando se fala nele enquanto Má1 pihã, então o sufixo 
/-reme/ não pode ser usado . As almas dos mortos mantêm seus nomes 
próprios no céu, e parecem existir como indivíduos, singulares. Mas há 
que se observar que é .somente algum tempo após a morte que uma 
pessoa existe, para os vivos, como Mâi pihã: o tempo em que ela ainda 
volta à terra. Mais tarde, o esquecimento a confunde com a população 
genérica das divindades, e seu nome próprio pode ser reutilizado . 

Eis assim que teríamos uma oposição clara e sistemática entre os 
princípios celeste e terrestre da pessoa: imortal/ mortal, osso 1 carne, indivi­
dual/múltiplo etc. Como interpretar esta dicotomização? Não creio que 
ela possa ser rebatida sobre a clássica oposição "Indivíduo" / "Sociedade", 
seja em sua formulação durkheimiana, seja em sua modalidade Jê (indi-
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víduo/personagem, priv.ado/público, substância/nome. : . "Na~ureza" /"Cw:... 
tura"). A distinção indivíduo/pessoa, entre os Araweté, carece de signi­
ficação sociológica, posto que não repercute sobre, ou corresponde a, 
nenhuma oposição mais geral em termos de domínios ou prh~cípiós . no, 
plano da morfologia, das instituições e dos processos sociais. · ; 

. . . 
Por outro lado, a bifurcação . da morte _;_ a morte . própria libera 

o duplo (/-a' awé/); este se divide, e sofre duas mortes. adicionais; uma 
definitiva e "fatal" (o duplo terrestre como "cadáver. ~e gambá"), ~ · 9u­
tra instrumental e necessária (a devoração pelos deuses), prelúdio do· 
banho da imortalidade - · , que correspon·de à bifurcação .do morto em 
almas terrestre e celeste, introduz um sistema ternário, aberto e · tt;ansitivo 
(isto se desconsiderarmos a renitente multiplicidade do duplo terrestre, 
indicada pelo apoiyici). Assim, · a distinção vivo/morto se desdobra .. em 
duas, em níveis de inclusão diversos: ."Vida" /~'Morte" · e, . dentro . . da "Morte", 
vida/morte. Sucede que, dentro da ~'Morte'·', a oposição vida 1 morte e 
máxima: a diferença Mái pihã/ ta'liwé é. mais radical que· a diferença 
vivo J morto. Usando as categorias lévi-straussianas ( cf. supra), teríamos: 

VIDA 

------------~-____. .... · SOBR-ENATU~EZA 

CULTURA~~~~~~~~~~--~~~, ..:_...,,. 
NATUREZA 

Acontece, porém, que não é possível tomar a pessoa dos vivos como 
síntese ou meditação dialética entre céu e terra, alma e corpo, vida e morte 
eternas, "Natureza" e '.'Sobrenatureza" - ·uma leitura católica da pessc1~ 
Araweté. A diferença Mâi pihã/Ta'iiwé é; de fato, constitutiva da . pessoa, 
mas de modo duplamente paradoxal: é na .morte que ela se instaura, 
e é no vazio que ela abre que estará a pessoa. 

A oposição entre os princípios celeste e terrestre da pessoa não é 
sincrónica, ma sdiacrônica, e remete a um jogo de repetição em que o 
"termo" repetido - a pessoa -, não existe fora da repetição, antes dela 
ou acima dela. O princípio celeste é b'idé ri, o que será pessoa; ó prin­
cípio terrestre é bidé pé, o que foi pessoa. B'idé, a pessoa, não está e,m 
lugar nenhum, ela está entre, deslizando entre a repetição nua e morta 
do. duplo terrestre - sombra estéril que repete . uma áusência - _ e a 
repetição viva e plena do duplo celeste - · ponto futuro, que desloca a 
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,presença para um além e a identidade para um tornar .. se outro (deus, 
inimigo) . A alteridade é intrínseca à pessoa Araweté - é neste sentido 
que eu dizia que o "Outro" não é um espelho, mas um destino, e, assim, 
não é uma entidade num campo de indentidade, mas um devir. 

, E claro, tanto o ta'ãwé quanto o Má'i ,pihã estão no futuro, posto que 
a morte é o futuro. A distinção é entre um "futuro do passado" e um 
futuro absoluto: a sombra e a divindade. Esta última, porém, é também 
um passado absoluto: antes da separação original, os humanos eram (pois 
estavam com os) Mâi. Eram Mâi e serão Mâi: é isto que os homens são; 
mas isto, é a morte . 

(Os Araweté sabem que o céu lhes cairá sobre a cabeça. Por isso, 
jamais se deve fazer em voz alta o raciocínio: um dia os mortos serão 
tantos que seu peso fará a abóbada celeste tombar sobre a terra ... 
Neste dia, quem ainda não tiver morrido, morrerá; os Mâi voltarão à 
terra, o cosmos perderá sua · estrutura . O · futuro será o passado, e o 
presente, eterno: o fim do devir. Por isso, os Araweté têm medo) . 

• 
* * 

Penso que as implicações sociológicas da categoria Araweté de pes­
soa estão relativamente claras, a partir d_o exposto acima. Não tenho 
aqui condições de desenvolvê-los a contento, e me limito a indicar alguns 
pontos: ( 1 ) A noção de "flui dez" , sociológica ganha um sentido preciso, 
um sentido temporal; (2) A realização do ser no elemento da exteriori­
dade - na morte, no outro, na divindade · - está correlacionada com 
á não-elaboração de diferenças internas ao corpo social, que, neste sen­
tido, não tem interior; (3) O "acentrismo" sócio-morfológico Araweté é 
função da estrutura vertical do cosmos, a sociedade não pode ser pensada 
fora da cosmologia, na acepção estrita do termo; uma perspectiva funcio­
nalista ou sociocêntrica estará condenada a contemplar o nada; ( 4) As 
conclusões sobre o modo de (in)existência da "Pessoa" podem ser en­
tendidas para a "Sociedade" . 

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

A definição dos Má'i hete como canibais não pod6 ser tomada como 
traço secundário na caracterização da "Divindade"; enquanto "Inimigo", 
ela é, em essência, "Canibal" . E o canibalismo não pode ser visto como 
figura imaginária e menor no pensamento Araweté; ele remete ao complexo 
Tupi da antropofagia, e deve ser incluído em um grupo de transformações. 
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Antes de mais nada, cabe dizer qu,e os Araweté se definem como 
tendo sido, infreqüentemente, é verdade, antropófagos . Suas gestas estão 
povoadas de devorações recíprocas entre eles e vários grupos Tupi. A 
prática teria sido abandonada, sem motivo aparente, há cerca de uns 
cinqüenta anos. Vários anciões dizem ter participado de repastas antro­
pofágicos . De todo modo, a ênfase maior do grupo é sempre na sua 
condição de vítima da paixão canibal alheia (dos vários inimigos antigos) 
___.:. e, sobretudo, do canibalismo divino . As referências ao canibalismo 
dos Araweté são sempre vagas, incertas, contraditórias. Quanto ao cani­
balismo divino, são positivas. Recapitulemos e indiquemos brevemente 
as implicações analíticas de alguns pontos desta figura: 

(1) Há uma clara simetria entre o canibalismo dos Mâi e o dos 
Âyi e Iwiyari. O primeiro opera no eixo cru/ cozido - a alma celeste 
é morta e posta a cozinhar em uma panela de pedra -; o segundo no 
eixo podre/defumado - o cadávet- terrestre é comido no "moquém dos 
Âyi"; e se diz que os Âyí e demais espíritos da mata tem preferência 
pelas carnes moqueadas. Igualmente, o banho da imortalidade é um cozi­
mento mágico (água que ferve sem fogo), e corresponde, em termos de 
momento lógico, à morte e transformação do ta' iiwé em coisa duplamente 
podre, cadáver de gambá. 

(2) O ta' iiwé terrestre é co,ncebido, antes de tudo, como carne 
(que apodrecerá) 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 
é consumida pelos deuses, que depois a recompõem, como condição para 
o banho que o tornará um deles . Mas, por que os M ái precisam devorar 
os mortos? 

(3) O canibalismo divino aparece para marcar, duplamente, a figura 
do "Inimigo" . Os mrotos são devorados porque se recusam a entrar 
em relações de aliança com os Mái; eles são inimigos, diante dos deuses 
enquanto encarnação do "Nós", os Araweté celestes. Por outro lado, os 
deuses são canibais porque são inimigos, diante de nós, os mortos, humanos. 

( 4) O canibalismo aparece como condição da aliança entre os vivos 
e os deuses, mediante a transformação dos mortos em deuses . A relação 
de afinidade é, entre os Araweté, muito pouco elaborada simbolicamente, 
é pouco marcada; as relações de mutualidade preponderam sobre as rela­
ções de reciprocidade (a partilha de esposas é objeto de investimento cul­
tural maior que a troca de irmãs) . Os verdadeiros afins são os deuses . 
Os deuses são sempre definidos como os que comem: na terra, a comida 
dos homens ( cf. supra); no céu, os próprios homens. Este é o penhor da 
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aliança. Não obstante, não me parece ser possível conceber as relações 
humanos/ divindades como uma relação de reciprocidade, ou de troca; 
a afinidade homens/ Máz é da ordem "do roubo e do dom" (Deleuze 
1969:. 7), não da troca; entre céu e terra, vida e morte, não há equiva­
lência possível, nem reflexo nem recíproco. 

( 5) o canibalismo divino situa-se além da distinção entre um "exo-" 
e um "endo-canibalismo" - e mostra que ela é, não· só aqui, destituída 
de sentido. Tanto porque o que se come é sempre o outro, mas sobre­
tudo porque quem come é sempre "Outro" . A reverberação do agencia­
mento "Eu" -"Outro" impede uma fixação de "identidades". Os mortos 
são devorados para se transformarem em deuses: é simples . . . Mas, e os 
vivos? O vivente Araweté está entre dois outros: o morto que foi, o deus 
que será. Seu ser é o produto vazio desta dupla alteridade, que o caniba­
lismo, impo.ssivelmente, efetua. É por isso· que os deuses devoram os 
mortos: para que os Araweté possam ser/sejam reais. 

A antropofagia, emblema dos Tupi na consciência ocidental, sempre 
colocou um enigma para a antropologia. Menos pela repugnância física 
que eventualmente terá inspirado, que por uma espécie de repugnância 
lógica. E que todos sabemos, no fundo, que o canibalismo é impossível. 
Mas só os ingênuos deduzem que, por isso, ele-' não é feal. Ao contrário. 
Nem tanto um enigma, o canibalismo é, propriamente, um paradoxo: a 
arte do impossível, de atravessar espelhos, de devir . 

O canibalismo Tupi fala, de fato, da "Pessoa", do "Eu" e do "Ou­
tro". (Ou antes, ele não "fala", pois não significa: enquanto paradoxo, 
ele faz) . Mas ele não pode ser posto em continuidade com as figuras 
dialéticas da identidade que encontramos, por exemplo, nas sociedades 
Jê (ver os trabalhos de J. C. Crocker sobre os Bororo, de Manuela Car­
neirõ da Cunha sobre os Timbira) .. Ele não é um caso-limite ou "literal" 
da dialética do "Sujeito", e sim a saída mágica (a única) desta dialética. 
Ele aponta para uma irredutível singularidade Tupi, e é perfeitamente 
consistente com o complexo de forças internas que levou muit~s destas 
sociedades à "destruição". Para conseguirem- o que se propunham, os 
Tupinambá escolheram muito bem seus meios: o canibalismo não é um 
exagero ocasional (a cultura, o evento ... ) de uma necessidade simbólica 
que poderia ser "satisfeita'' por meios mais sutis. 

Comer o outro é, certamente, exagerar: é estabelecer, ao mesmo tem­
po, uma continuidade máxima com a vítima, pressupor uma descontinui­
dade não menos absoluta, posto que o qu~ se come é, por definição, o 
não-"Eu". Ora, devorar o outro é impedir que ele possa devolver uma 
imagem, constituir uma identidade. É destruir a representação, quebrar 
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o espelho da função imaginária. Assim, devorar o "Inimigo" . não ~ 
tampouco, "identificar-se" a ele. ~ projetar-se na alteridade, passar. · para 
o outro lado, devir outro (isto é: devir) . O canibal comerá sempre, 
enfim, nada além que si mesmo. Por isso, ele é sempre "Outro", e n·ão 
tem avesso. E, se a motivação explícita · do canibalismo Tupinambá era 
a vingança (assim eles diziam sempre), é porque, como o canibalismo, 
a vingança também é impossível, outra figura do "Devir" . 

; 

Outra coisa não disse Cunhambebe, o chefe Tupinambá, 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 . Não disse: não, isto que como, meu inimigo, não é meu semelhante, 
é um não-homem, é um animal. ; . Ele disse: eu sou o "Inimigo". 
"Eu sou um jaguar; e está gostoso". 

Outra coisa dizem os Araweté? 
NOTAS 

, 

( 1) - Residi por onze meses, em 1981 e 1982, entre os Araweté, realizando 
pesquisa antropológica para a elaboração de uma tese de doutoramento no· Pro­
grama de Pós-Graduação em Antropologia Social do Museu N acional (UFRJ), 
sob orientação acadêmica do Prof . Anthony Seeger . Em tal trabalho, pretendo 
discutir a possibilidade de construção de um modelo analítico geral para as socie­
dades Tupi-Guarani, lançando mão de minha experiência etnográfica, de · material 
Tupi comparativo, e de uqi contraste com valor heurístico entre os Tupi e as 
sociedades de 1ínQ'ua Jê. Estas últimas, cuia estrutura social iá se encontra exce­
lentemente descrita e analisada por toda uma geração de pesquisadores, apresenta­
riam o i.,teresse oarticular de se constituírem. a meu ver, como o reverso radical 
da "forma Tupi", em termos de "soluções" sociológicas e de processos cosmoló­
gicos. 

Devo agradecer aaui a Tânia S. Lima, Márcio Goldmàn. Ovídio de Abreu 
Filho e a Gilberto Azanha, amigos e colegas, que falaram, ouviram, e me ajudaram 
a tornar um oouco mais claro o que tenho a dizer. O presente trabalho é, 
igualmente. um diálo!!o mais ou menos explícito com o livro de Manuela Car­
neiro da Cunha sobre a pessoa Krahó, que me inspirou e ajudou a definir meu 
~~o . . 

Utilizo as convenções l ã/ e ji l para representarem, respectivamente, o xwa 
(vogal central média, não-arredondada), e uma vogal posterior alta, não arredon­
dada. O sinal /' / indica uma oclusiva glotal. A língua . Araweté, da família 
Tupi-Guarani, não foi ainda descrita ou analisada pelos lingüistas. Os Ar~weté 
são monolíngües. . 

(2) - Acrescente-se ainda que. não obstante seu lugar central na praxi3 
Araweté. o discurso cosmopológico desta sociedade é "área aberta à fabulação", 
à variabilidade e à inovação. A cosmologia se funda e atualiza ºno discurso em­
pírico, altamente produtivo, dos xamãs; pululam versões, interpretações. ~valiações 
pessoais do sentido de alguns poucos conceitos e princípios básicos . Dificuldade 
a mais, assim, para análise estrutural (Carneiro da Cunha 1981) . . 

(3) - Não é o momento, aqui, de uma avaliação em profundidade das . idéias 
de Pierre Clastres . Reconhecendo seu interesse, especialmente, para a compreensão 
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das sociedades Tupi-Guarani, afasto-me delas no qúe implicam de uma metafísica 
da "Sociedade'! como interioridade absoluta~ . . 

· ( 4) - Cada uma destas camadas tem suas próprias ·estrelas e "Luas" (Yahi; 
a lua, é um ser masculino, ligado à menstruação) , que brilham no avess.o ( ikupefti) 
das camadas imediatamente superiores. Já o "Sol" ( Karahi) . é Uill ·só, e não . é 
humano, e sim um .troço da cobr~ Arco-íris. Quando. na terra é. no~te, o . sol per .. 
corre o mundo . subterrâneo de Oeste para Leste . . No entanto, dizem .os Araweté 
que, durante a noite terrestre, é o mesmo. sol que tambéµi. ilumina os. mundos 
$UperiorêS. Esta "contradição" geométrica não preocupa os · Araweté. · Todas as 
camadas do cosmos convergem nos. confins da terra (isto é, da camada dos · hu­
manos), aonde o céu visível (i'wã) mergulha e detém a extensão terrestre. 
· (5) - Encontramos aqui ecos do ''tema da vida breve" ·analisado ·em Le 

Cru et le Cuit (Lévi-Strauss 1966: 155-171): a pedra como símbolo da imortalidade. 
Igualmente, o tema da "troca de pele", analisado por este autor, é retomádo· pelos 
Araw.eté no mesmo contexto - ver adiante. · · · 

( 6) - A geografia dos outros mundos é · bastante intrincada, e pode ser 
estudada nos · cantos xamanísticos . · A ma-ioria dos animais · e árvores terrestres 
1lá se encontràm. Apenas, no mundo superior, das divindades principais, não· .. se 
~ncorHram porcos selvagens (comida própria e exclusiva dos humanos), ' e ·sua 
alimentação é, principalmente, de aves. As grandes árvores - · castanheira, ·jatobá 
etc . - estão · também associadas · a este mundo celeste. 

(7) - · Se a terra sem males Araweté está decididamente no céu, eles dizem 
porém que viviam, antigamente, no "centro da terra" (iwipitewé), a Leste, aonde 
não havia doenças, e poucos brancos. Agora, estão na margem ou beira·: do mundo 
(iwiremeiwé). · 

(8) - E não a linguagem (ye' e) , como para os Guarani, ou a alma-prin-
~ípio vital ( i), atributos também possuídos pelos animais, sub specie. · · · · 

(.9) _:._ O termo "Araweté'" é de invenção de um sertanista da FUNAI, · que 
-entendeu ser ele um "derivado" ·de * / awa eté/, "homem verdadeiro'·' . A . palavra 
• / awál · não existe no léxico Araweté. Além dos awi, vários ·a:nimais (de caça) 
são· definidos como bidé pé, conf<>rme um mito' de origem dos animais, transfor­
mados~ · de humanos, durante· um cauim, por Yãmái · ("divindade onça" ·,;....:._ ·que 
não tem, contudo, nenhuma· relação · direta com o felino) , que é um ·dos irmãos 
míticos Yãmâi/Mikara'í ("filho do gambá"). O ciclo mítico. desse par de demiurgos 
se superpõe, sem continuidade, com o ciclo de Aronami e da formação · .d~ COS'1'.10~ 
atu~l. . . ' 

( 10) - Informação pessoal . de . Elizabeth Tr~vassos. . 
( 11) - A divindade cujo nome é o cognato do Tupã clássico, em ·Araweté 

Tãpi, ·tem um lugar menor neste panteon, e é associada ao babaçu. . 
( 12) - O canto xam·anístico Araweté será descrito e analisado em trabalho 

a ser publicado na Religião e Sociedade n9 9. · · , 
(13) - A cultura Araweté desconhece, ou antes, recusa, qualqüer forma de 

desenho ou decoração em traços finos; e tampouco se interessa pela represen­
tação , visual . de traçados, . acidentes . naturais etc. A caneta, a escrita; os desenhos, 
são .sempre comnarados aos .instrumentos e. efeitos obtidos pelos inimigos e pelos 
deuses, na decoração corporal. . 
" (14) . - O único .lexema que talvez pudesse . ser aproximado .. é o . Guarani 
ã'yvõ, anunciar · ou prognosticar desgraças, ferir a alma (Cadogan 1959.i :'66). 

(15) - Por ''.criancas pequenas" entendam-se as .criancas ainda não-desmama.das, isto é; _· aue n~o. têin 'n~nhum irll}ão . . menor . que eías . Até os. trê~/qua~ro a.nos! o 
cábelo das criancas (exceto a frania) f'lão deve ser cortado: e os pais ,dev~m 
manter abstinência sexual até que seus filhos comecem a andar. 
· (16) ~ . Esta corresoóndênêia nunca foi afirmada diretamente pelos Araweté; 

não . obstante; semnre diziam que, quando só restam os ossos na sepulturã, o· 
ita'ãwé 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 m ekarõ Timbira . Certa vez, que perguntei se os 
cantos dos Mâi eram ensinados aos pajés, por outros pajés, me contestaram: 
"não, os M ái não estão "dentro da (nossa) carne" ( ha' a i'wé), eles são hira" .: 
Isto é, os M âi possuem uma existência física independente, os cantos em que 
eles falam não são da ordem da imaginação ou da vontade do xamã (o que se 
passa "dentro da carne" - expressão que também se usa para definir sentimentos 
espontâneos, não-provocados por ações de outrem). Hira, assim, é o que existe 
"fora da cabeça" '(como diríamos) dos homens, é real. 

( 18) - A palavra /ta'awé/ parece poder ser analisada em: /t-1, marcador 
de forma absoluta ou não-possuída; la'a/, raiz que não posso . traduzir; 1-wé/, 
marcador temporal, de pretérito. Ela teria como cognatos o owera Suruí (Roque 
Laraia, informação pessoal), e talvez o Parintintin ra'uva, imagem onírica (Kracke 
1978, 1980). A raiz a'a pode ser a mesma que se encontra nas formas Araweté 
moa' a (/mo-/ = causativo), "fazer, por sua ausência, com que alguém sinta sau­
dades suas"; e em me' é a' a, "coisa-a' ii", categoria de alimentos que devem ser 
evitados por alguém quando tem parentes doentes - ou os doentes morreriam . 
Não me arrisco a uma tradução abstrata de a' a, embora as ressonâncias semânticas 
das três formas em que a raiz aparece sejam evidentes. 

(19) - Os nomes Araweté, recebidos na infância, recaem em três categorias: 
nomes de inimigos (isto é, ouvidos pelas mulheres raptadas por Kayapó ou 
brancos, e que conseguiram voltar); nomes de divindades (Mâidé); nomes de an­
cestrais (purowlhã né) . A nominação cabe aos velhos. sem determinação precisa de 
parentesco; e a inspiração xamanística quase nunca é tida como necessária. Quanto 
aos nomes de ancestrais, há uma tendência 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 infância são abandonados no casamento, pelo homem, e quando do 
nascimento do primeiro filho, pela mulher, e substituídos por tecnônimos . Os 
nomes das crianças muitas vezes são dados para que seus pais o incorporem no 
tecnônimo; é aos pais que se nomeia . Os Araweté definem a nominação de alguém 
com um nome ancestral como hekowinã, "substituição", "reposição" do · nome -
não há nenhuma ligação, social ou mística, entre portador atual e antigo do nome. 

(2lf) - Ver também as considerações de Varela (1979: 99-102) sobre as 
dicotomizações conceituais em biologia. 

(21) - Ecos do paoel ressuscitador dos urubus, inversão de seu valor necró­
fago, que Uvi-Strauss já analisou nas Mythologiques. 

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

(23) - Tiwáwi é uma divindade que pertence ao ciclo dos irmãos YãMâi e 
M ikif ra'f ( cf. nota 9) . 

(24) - Essa ''bacia das almas" encontra um análogo terrestre nas depressões 
redondas e profundas que há em muitas cachoeiras ao lon!?O do Ioixuna, aonde, 
na seca, os peixes se refugiam e são mortos a timbó. Schaden (1962: 143-44) 
anota uma crença Guarani análoga, mas com valor invertido: a panela do · diabo 
antropófago . , , , · 

(25) - Alguns Araweté afirmam que o esoírito dos Asuriní mortos têm seu 
lugar no céu, uma vez que estes índios seriam parentes (ãví) próximos dos Ara­
weté, há pouco separados . 

(26) - A palavra irapc.ira'i parece · ser um termo arcaico ou "sagrado'' · para 
irapã, arco ou arma, conforme um paradigma: iwãliwaraài (céu), arã/araài 
(arara). 
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Homens Araweté, na mata . 
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Kãyipayera descansando no acampamento de caça ( teyupã), durante caçada 
do cauin alcoólico (ju nho/8 J) . 
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