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A FABRICACAO DO CORPO
NA SOCIEDADE XINGUANA

Eduardo B. Viveiros de Castro
Museu Nacional — U.F.R.].

Esta Comunicagdo pretende especificar alguns dos pontos suge-
ridos no trabalho de Anthony Seeger, Roberto da Matta ¢ E. B.
Viveiros de Castro, “A construgdo da pessoa nas sociedades indi-
genas brasileiras”, a partir de dados Yawalapiti, grupo que par-
ticipa do sistema social alto-xinguano. O material € exclusivamen-
te Yawalapiti — foi nesta aldeia e nesta lingua que realizei minha
pesquisa (Viveiros de Castro 1977) —, mas assumo a hipétese
de que as idéias gerais aqui expostas estdo presentes na ideologia
e prética das demais aldeias do Alto Xingu. Tal pressuposigao en-
contra algum respaldo nas etnografias sobre a regido, embora elas
ndo se detenham sobre o problema aqui tematizado (ver Basso
1973, Agostinho 1974°, Monod-Becquelin 1975, Gregor 1977).

Umas das mencionadas idéias gerais, e centrais, no pensamen-
to Yawalapiti, é a de que o corpo humano' necessita ser subme-
tido a processos intencionais, periédicos, de fabricagdo. As rela-
¢Oes sexuais entre os genitores de um futuro individuo sdao apenas
o momento inicial desta tarefa. E tal fabricacao ¢ concebida do-
minante, mas nao exclusivamente, como um conjunto sistema-
tico de intervengles sobre as substdncias que comunicam o corpo
e o mundo: fluidos corporais, alimentos, eméticos, tabaco, dleos
e tinturas vegetais.

As mudangas corporais assim produzidas sdo a causa e o ins-
trumento de transformagOes em termos de identidade social. Isso

"1 Mina-tiji (fem. tapa-tiji), onde /tiji/ é um morfema reflexivo ou enfé-
tico. /Mina/ (/tapa/) é um conceito crucial na lingua Yawalapiti. Aqui
denotando a corporalidade, parece especificar uma nogdo mais geral, que
glosariamos por ‘da sustancia de” (substancialidade). Ver Viveiros de Cas-
tro 1978a.
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significa que nao ¢ possivel uma distingdo ontoldgica — tal co-
mo o fazemos — entre processos fisiolégicos e processos socio-
l6gicos, ao nivel do individuo. As mudangas corporais nao podem
ser consideradas nem como indices, nem como simbolos, das mu-
dangas de identidade social. Para os Yawalapiti, transformagoes
do corpo e da posi¢do social sdo uma e a mesma coisa. Desta for-
ma, a natureza humana ¢é literalmente fabricada, modelada, pela
cultura. O corpo é imaginado, em varios sentidos, pela sociedade.

Com esta proposi¢do inicial quero implicar que a persona Xxin-
guana nao parece ser facilmente redutivel a um dualismo — mes-
mo dialético — de tipo Jé (subsumido na matriz Natureza/Cul-
tura; ver Melatti 1976, da Matta 1976), e muito menos ao homo
duplex da metafisica durkheimiana. O social ndo se deposita so-
bre o corpo Yawalapiti como sobre um suporte inerte: ele cria
este corpo.

Esclarego que falo em ‘“fabricagdo do corpo” ao pé da letra:

traduzo o verbo /umd-/, “‘fazer”, “produzir”, enquanto atividade

humana, intervengdo consciente sobre a matéria.

Sugiro ainda que um exame da nogao do ‘“‘fazer” Yawalapiti
permite articuld-lo estruturalmente com outra nogao capital na
cosmologia desta sociedade: a metamorfose (/-yakd-/), processo
corriqueiro nos mitos e que também caracteriza certas formas da
doenga e do xamanismo xinguanos (ver Gregor 1977, p. 340 e
ss.). A fabricagdo subordina a Natureza informe ao designio da
Cultura: produz seres humanos. A metamorfose reintroduz o ex-
cesso € a imprevisibilidade na ordem humana; transforma os ho-
mens em animais ou espiritos. Ela é concebida como uma modi-
ficagdo de esséncia, que se manifesta desde o nivel da gestuali-
dade até, no limite, o nivel da mudanca de forma corporal.

Cumpre observar, porém, que estes dois processos, sobre nao
serem simplesmente simétricos e inversos, comportam cada um
sua prépria dialética. A fabricagao é criagcdo do corpo; mas do
corpo humano (da pessoa, portanto) e, nesta medida, apdia-se
em uma negatividade: numa negagdo de possibilidades do corpo
“nao-humano”. A metamorfose é desordem, regressdo, transgres-
sa0 — mas nao se trata de uma volta, de uma recuperagao pela
Natureza daquilo que lhe foi roubado pela Cultura. Ela é tam-
bém criagdo; pois além de manifestar uma ordem do mundo que
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totaliza Natureza ¢ Cultura (ordem que retificamos, erradamen-
te, sob o rétulo de “Sobrenatural”), isto €, uma ordem que admite
aquilo que a fabricagdo nega, ela permite a reprodugao da Cul-
tura como transcendéncia.

Destes dois processos, examinarei sobretudo o de fabricagdo;
deve-se ter em mente, contudo, que ele sé adquire inteligibilidade
plena em conexao com o de metamorfose. Ambos sdo fundamen-
tais, porque permitem pensar o estatuto da pessoa humana em
sua raiz, isto €, em sua diferenga dentro da ordem das coisas;
eles envolvem passagens e mediagOes entre os subuniversos Yawa-
lapiti de significagao.

A expressdo “estou fazendo (meu filho)” é usada pelos Yawa-
lapm para explicar as agdes de um homem em certos contextos ',
cruciais de produgdo de novas identidades: (1) durante.o perio-
do em que o homem constréi, por relagdes sexuais repetidas, o
corpo da crianga no corpo da mae*; (2) durante a reclusao
pubertéria, sobretudo em seu momento inicial, quando os pais
devem-se abster de sexo, devem ministrar eméticos ao recluso e
cuidar de suas necessidades; (3) para descrever a relagao entre
um morto e seus pais, durante a ceriménia dos mortos. Usa-se
também a categoria do ‘““fazer” para designar 0 xama que inicia
um outro; ele é dito o “fazedor” (inumdotsori) deste outro, e sua
relagdo com o novigo em reclusdo inicidtica é assimilada a rela-
¢do do pai com o jovem em reclusdo pubertéria.

'Os trés momentos principais enumerados sdo as passagens cri-
ticas, social e ontologicamente, do ciclo vital: acesso a vida; ca-
pacidade de reproduzi-la (maturidade sexual); fim da vida. A
iniciagdo xamanistica pode ser, aqui, pensada como capacidade
de restaurar ou proteger a vida (cura).

Os momentos mencionados nao sdo, assim, vistos como ‘“na-
turais”, independentes da intervengao humana. Sua fase liminar
explica-se, para os Yawalapiti, como sendo o tempo da fabricagdo
do novo papel social por meio de uma tecnologia do corpo. Na
transicdo entre estados da pessoa, a sociedade intervém radical-

2 A mae, esta, usa a expressao apenas no plural (‘“estamos fazendo”) 0
que € coerente com a énfase Yawalapiti no papel formador do sémen. Ver
Bastos 1978, p. 34-36, para o conceito Kamayura de *“trabalhar™ a crianga,
onde a contribui¢do da mae parece ser mais elaborada.
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mente, submetendo o individuo e o “individual” (ver Pocock
1967) a uma normalizagao sécio-fisiolégica.

Vamos ao principio.

A fabricagdo primordial dos humanos, reza o mito?®, foi reali-
zada por um demiurgo (Kwamuty, Mavutsinin), que, soprando
fumaga de tabaco sobre toras de madeiras postas em um gabi-
nete de reclusdo, deu-lhes a vida: criou a mae dos gémeos Sol
e Lua, protétipos da humanidade atual. Ela foi a primeira mortal,
em cuja honra se celebrou a primeira festa dos mortos — um
“substituto” da impossivel ressurrei¢@o, esclarece o mito.

O demiurgo Kwamuty é designado, nos mitos, por um epiteto
— itsati — que também significa “festa”, “ritual”, e mais pro-
priamente a cerimdnia dos mortos. Este ritual, o mais importante
da sociedade xinguana, é, como mostrou Agostinho (1974a), uma
re-encenagdo da criagdo primordial — seu simbolo focal sdo to-
ras da mesma madeira primeva, verdadeiros duplos, colossoi dos
mortos (Vernant 1965) —, sendo o momento privilegiado de
apresentagdo puablica dos jovens recém-saidos da reclusio puber-
tria. Assim, ¢ um ritual que entretece a morte e a vida; as mogas
que saem da reclusdo sdo como as primeiras humanas: mae dos
homens (pois a saida da reclusdo coincide idealmente com o pri-
meiro casamento). _

Por que itsati “€é” o demiurgo ¢ a festa mortudria? Itsati é um
qualificativo que se usa para exaltar individuos muito hibeis na
confec¢do de objetos culturalmente valorizados: bancos, mésca-
ras, adornos plumdrios, cestos, flautas. Neste sentido, ele refere
o artesdo ao modelo por exceléncia do criador: o demiurgo, que
produziu o artefato mais precioso — os humanos —, e inaugurou
o fazer: da Natureza, extraiu a Cultura, Ifsati, assim, designa a
produgdo cultural — e concebe os homens como produgdo cul-
tural. Sugere ainda a visdo do ritual como um fazer (Viveiros
de Castro 1978b). Além da fumaga de tabaco, instrumento dos
xamas e substancia que corresponde ao poder criativo do sémen,
na esfera sobrenatural, a fabricagdo dos humanos exigiu uma re-
clusdo. As mogas de pau transformam-se em gente depois de en-

3 VersGes deste mito em Villas Boas e Villas Boas 1972, Agostinho 1974b
Monod-Becqueblin 1975.
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cerradas no gabinete de palha (pdju) que abriga os reclusos den-
tro da casa de seus pais. Falemos da reclusdo.

Sugiro que todo o complexo xinguano da reclusdo — que in-
clui a couvade, a puberdade, a doenga (de modo mais brando),
a iniciagdo xamanistica, o luto, e de modo “simbélico”, a ges-
tagdo e¢ o sepultamento (este no periodo liminar entre o enter-
ramento ¢ a cerimdnia ifsati, um ano depois que libera a comu-
nidade da presenga do morto) — todo este complexo deve ser
reexaminado, em suas diversas manifestagdes, a luz desta idéia:
de que o corpo € corpo humano a partir de uma fabricagao
cultural.

Toda reclusao ¢ sempre concebida, para os Yawalapiti, como
uma mudanga substantiva do corpo. Fica-se recluso, dizem, para
“trocar o corpo”, “mudar o corpo”. Nao apenas para isso, é certo:
para formar, também, ou reformar, a personalidade ideal-adulta,
sobretudo no caso da reclusao pubertdria, a mais importante. Ad-
moestando-se os avarentos, interpela-se-0os: “vocé ndo ficou preso
(recluso) nao?” Vale notar, porém, que a personificagago do ho-
mem ideal depende de uma adesdo correta as regras ditadas pela
tecnologia do corpo na reclusdo. Aqueles que ndo seguiram as re-
gras alimentares e sexuais da reclus@o tornam-se ipufionori-mali,
“gente imprestdvel”, e sdo candidatos ideais a acusacoes de feiti-
caria, além de sofrerem “defeitos” fisicos tipicos dos feiticeiros:
“barriga inchada” (por actimulo de sangue, resultado de inconti-
néncia alimentar especifica, ou sexual), pequena estatura (incon-
tinéncia sexual do adolescente recluso), fraqueza, etc. A feidra
e a avareza refletem, assim, reclusdes mal sucedidas; ndo por
acaso, - os chefes (amulaw) sdao idealmente belos, fortes e ge-
nerosos ¢ devem ter ficado reclusos por periodos maiores na
adolescéncia. :

Essas ““trocas” e “mudangas” do corpo sdo marcadas pelo pa-
rikd, a “‘vergonha”, categoria bésica do ethos xinguano (ver Bas-
so 1973, para os Kalapalo). A transigdo social é uma mudanga .
corporal, esta é “vergonhosa” e deve ficar invisivel (a vergonha
¢ marcada por restrigdes a interagdo social: siléncio, invisibilida-
8e). O ser em fabricagdio estd “nu” — ndo usa pintura nem ador-
nos, que marcam estados, enquanto a focalizagao nos processos
de incorporagdo e excorporagdo marca o limen —, frégil, pois
depende de seu grupo de substincia (ver Seeger 1975, da Matta
1976, Viveiros de Castro 1977) para suas necessidades mais ele-
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mentares, € exposto a variados perigos fisicos e metafisicos. Os
reclusos, de fato, sdo freqiientemente comparados a recém-nasci-
dos — condigdo que parece fornecer o paradigma da reclusao,
além de sugerir uma metafora eficaz, a do nascimento, para des-
crever as passagens cruciais; € como o recém-nascido, e estd, como
este, exposto a muitos perigos fisicos e metafisicos. A categoria
“vergonha” Yawalapiti define relagdOes sociais ambiguas ou limi-
nares: reclusdo, relagao entre afins, entre as mulheres e os homens
(enquanto grupos). Ela fala a respeito do perigo (ver Douglas
1976) — e é por isso que se aplica aos reclusos. Embora possa
referir-se a uma experiéncia psicol6gica (como a interpreta Gre-
gor 1977: 220 e ss.), seu significado é propriamente -social.

O complexo da reclusao €, na verdade, um aparelho de cons-
trucdo da pessoa xinguana: € através dele que os papéis sociais
sdao -assumidos. Portanto, que o idioma da reclusdo seja sobre-
tudo um idioma da corporalidade, isso nos indica o papel cen-
tral que a imagem do corpo desempenha na elaboragao da per-
sona xinguana.

Com isto quero dizer que se deve levar a sério a teoria Yawa-
lapiti a respeito da reclusao, como sendo uma fabricagdo do
corpo*. Teorias como a de Gregor (1977: cap. 14), que interpre-
tam a reclusio como método de manutengao do equilibrio psico-
social, por garantir uma privacidade e um momento de relaxa-
mento dos desempenhos publicos, ndo permitem que se perceba o
significado (versus a fungdo imposta & instituicdo pelo observa-
dor) da reclusdo dentro da ideologia xinguana; ndo permitem que
se veja, por exemplo, que a morte é pensada como reclusao® (e
que o Xingu apresenta um sistema de duplas exéquias disfarga-
do), e assim também a doenga, a gestacdo. Sobretudo, a teoria

4 Assim como a fabricagao do corpo se faz no gabinete de reclusdo (uma
hipbstase do espago doméstico-privado), as metamorfoses se dao sobretudo
fora da aldeid, no mato, quando os individuos estio sds, isolados da socie-
dade. A reclusdo-fabricagao isola o individuo para poder “incorporé-lo” (em
duplo sentido); a metamorfose expele o individuo para além das fronteiras
do grupo e da forma corporal humana.

5 Como reclusdo pubertdria; aqueles que morrem pré-piiberes chegam ao
céu j& pOs-reclusos. Basso (1973: 58) diz que a alma recém-chegada aos
céus entra em reclusdo para recuperar suas forcas apés a longa e perigosa
viagem. Ni#o hé criangas, como ndo hé sexo, afinidade ou trabalho, na al-
deia dos mortos — mundo congelado, sucessdo eterna de festas e rituais.
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de Gregor — a unica até agora formulada sobre a reclusdo xin-
guana — desqualifica a interpretagdo nativa da instituigdo, o
que é uma opgao teérica que recuso. Se os Yawalapiti dizem que
a reclusdo é “para” se mudar o corpo, esta afirmativa ndo pode
ser tomada como ‘“‘metafora”; ela deve ser ouvida ao pé da letra,
desde que se entenda que o ‘“‘corpo”, para os Yawalapiti, ¢ algo
diverso do que assim chamamos®.

A tecnologia de elaboragao do corpo em reclusao se exerce por
meio de intervengdes sobre os canais de contato entre o corpo e
o mundo. Trata-se da manipulagdo de algumas substincias que,
devendo ou na@o entrar/sair do corpo, colaboram para seu cres-
cimento e fortalecimento: sangue, sémen, alimentos, eméticos ve-
getais, tabaco.

A perda de sémen enfraquece — e por isso, 0s jovens em re-
clusao pubertdria devem-se abster de sexo, sob pena de ficarem
baixos. Por outro lado, a produgdo de um filho exige um gasto
continuo de sémen, sendo assim vista como um esforgo € um tra-
balho, pelo homem. A reten¢do de sangue — de sangue que deve
sair — enfraquece igualmente. Por isso, a escarificagdo € técnica
de fortalecimento. O sangue tende freqiientemente, se ndo forem
tomados eméticos vegetais e se praticar a escarificagdo, a acumu-
lar-se na barriga, com efeitos deletérios. Isto pode ocorrer aos pais
(ambos) de um recém-nascido — e a couvade, para o homem,
consiste em tomar eméticos e jejuar para eliminar o sangue (da
mulher) que fica na barriga do pai — ou ao executor de um fei-
ticeiro, «cujo sangue tem o mesmo destino. O alimento que mais
afinidades apresenta com o sangue é o peixe. O peixe, base pro-
teinica da alimenta¢do xinguana, é sempre proscrito para os in-
dividuos cujo estado envolve perigo de retengdo de sangue —
pais em couvade, mulheres menstruadas, assassinos de feiticeiros,
meninos que furaram a orelha no pihikd. O jejum do peixe se
desdobra na utilizagdio intensiva de eméticos vegetais, que tém a
dupla fungdo de purificar o organismo das substéncias “peixe”
¢ “sangue”, e de produzir sémen (especialmente no caso do ado-
lescente recluso). O uso de eméticos se faz em toda situacdo de

6 Ver Whitherspoon 1977: 86, sobre a necessidade de saber distinguir o
que ¢ metéfora do que é afirmagdo literal nos termos da cultura do grupo
estudado e nao, da cultura do pesquisador.
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transigdo social ou de perigo mistico ou nisicu. Sdo tomados pelos
xamas iniciantes, pelos lutadores antes de um confronto inter-
aldeias e constituem a técnica principal da primeira fase da re-
clusao pubertaria (quando o adolescente € dito ataya étsori, “to-
mador de eméticos”).

O tabaco é a substidncia xamanistica por exceléncia, quase o
emblema do xama, e tem fungbes criadoras e transformadoras:
induz o transe, cura doengas, “benze” objetos e pessoas. E uma
substdncia que caracteriza, igualmente, os espiritos. Na verdade,
o tabaco ¢ a substincia mediadora entre 0 mundo atual ¢ o mun-
do espiritual: abre ou fecha as portas entre os dois mundos. Sua
funcao criadora pode ser vista no mito da criagdo, quando da
vida as toras de madeira primeva. Ele vai desempenhar papel
anédlogo ao do sémen e ao dos eméticos, em outro registro — no
registro em que fabricacdo e metamorfose se misturam e con-
fundem.

Toda esta légica da incorporagdo/excorporacdo de substincias
criticas constitui o corpo xinguano em sua trajetéria do nasci-
mento & morte ¢ se manifesta com mais forca nos riomentos de
reclusdo; momentos em que o corpo é manipulado segundo esta
l6gica. Assim, o que se passa ‘“dentro” do corpo é de interesse
imediato para a sociedade, que ndo se limita a inscrever & super-
ficie do corpo suas marcas gréaficas. Pode-se dizer que a fabrica-
¢80 do corpo — a manipulagdo de suas entradas e saidas — de-
fine o dominio da casa, da periferia da aldeia, do privado e do
secreto (o gabinete de reclusdo); e que a exibicdo do corpo, seu
uso como tela onde se depositam as marcas de status (sexo,
idade, papel cerimonial) caracteriza o pétio da aldeia, a vida pi-
blica, o confronto com as outras aldeias da regido, o cerimonial.
Fabrica¢do/reclusdo opde-se, assim, & decoragdo/exibig¢do; os se-
res em reclusdo ndo se pintam nem se adornam, estio “nus”.
Tal oposicdo marca a vida xinguana em elevado grau, que se
desenrola como oscilagdo entre estes dois momentos complemen-
tares e necessdrios. Esta dialética ilumina os modos de emergén-
cia da individualidade (em sentido lato) na sociedade xinguana.
O pitio, a fala do patio, a luta corporal, a danga, a exibigdo
(tipicamente . masculina) da prépria singularidade no centro da
aldeia s6 existem articulados com o gabinete de reclusdo, seu
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siléencio e seu segredo, a fabricag@o demorada do corpo, subm‘e-
tido a regras de continéncia alimentar e sexual. Aquilo que dis-
tingue os individuos — seus corpos — transforman-se, na reclu-

sdo, naquilo que os identifica.”

7 Como se vé, portanto, h4 um sistema de trés termos: a fabricagéo do
corpo, a decoracéo, exibi¢do do corpo, € as mgtamorfoses- A m:'n:i m& l:a-
rece que estes trés processos poderiam ser ar.uculadf)s_ com a triade Natu-
reza/Cultura/Sobrenatureza desde que com 1ss0 nao se retire deles seu
cariter fundamental — o de serem processos, que, na verdade, fazem
mediacdes entre os dominios da triade mencionada. Acrescente-se ainda
que, & decoragdo do corpo “‘cotidiana”, que caracteriza o homem*(ou mu-
lher) “xinguano” ideal, sobrepde-se &s pinturas e ornamentos cerimoniais,
que muitas vezes representam espiritos (apapalu-tépa) que ameacam, fora
do contexto do ritual (e fora da aldeia), os homens — pogﬂendq transfor-
mé-los (metamorfosed-los) em seres néo-humanos. O referido mstem_af re-
corta ainda o espaco social em 3 dominios: exterior (metamorfose), periieria

(fabricacao) e praca (decoragdo).
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