










































































































































































































































































































































































calado quando os seus afins se aproveitavam dele. Como Xe-
rente, Moacyr ¢ membro de uma minoria € ndo tem ninguém
para defendé-lo. Mas, por outro lado, pode-se dizer que seus
problemas sdo causados porque Moacyr é um lider potencial. Um
outro homem também acusado, e significativamente acusado, era
o chefe da Aldeia de Sdo José, que também age como curador.

E possivel entdo, embora eu nio possa oferecer uma de-
monstracdo convincente agora, que as acusacdes de feiticaria te-
nham uma correspondéncia com o plano politico. Em muitos casos
elas podem estar divorciadas dele, jA que o feiticeiro entre os
Apinayé é um caso extremo ou patologico de egoismo e de ten-
déncias antigrupais. Mas é também muito provavel que a po-
larizacdo politica possa provocar o uso de recursos sobrenaturais
para propositos politicos, embora isso seja negado pelos Apinayé
de Sao José. NoOs sabemos, porém, que tal recurso ocorre entre
os Xavante e que nesta tribo o processo é duplo. Isto ¢, feiticos
sdo usados contra os fortes pelos fracos e contra os fracos pelos
grupos que estdo no poder (cf. Maybury-Lewis, 1967: 275).

A diferenga entre os Xavante e os outros Jé do Norte é que
na primeira tribo o processo politico € muito mais marcado pelos
grupos sociais que conduzem a vida cotidiana. Assim, acusagoes
de feiticaria entre pessoas relacionadas como afins sdo fregiien-
tes. Como o universo social dos Xavante estd marcado pela di-
cotomia parentes/afins, sendo uns concebidos em certo momento
como fortes e os outros como fracos (especialmente no inicio
do casamento), e como, além disso, essa dicotomiza¢do ¢ motivada
pela organizacdo dos Xavante em grupos unilineares de descen-
déncia patrilinear, a feiticaria nesta sociedade pode ser até certo
ponto prevista com certa facilidade. Assim, ela sempre cai sobre
as passoas e 0s grupos que estdo em posicdo oposta; os afins
e os grupos (clds e linhagens) fora do poder. Entre os Jé do
Norte, porém, esses grupos sdo formados por meio de principios
menos claros, j4 que essas sociedades ndao possuem grupos unili-
neares de descendéncia. Assim sendo, entre os Apinayé¢, os segmentos
residenciais sdo os grupos politicos por exceléncia e eles sao for-
mados por meio de aliancas entre homens que, em virtude do
matrimdnio matrilocal, vao residir em grupos domésticos proximos
ou contiguos. Assim sendo, os limites desses grupos sdo menos
nitidos, bem como a sua 4rea de poder. De modo concomitante
com isso, a feiticaria parece correr livremente, ndo sendo asso-
ciada diretamente aos problemas politicos. O fdnico grupo Jé
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do Norte, onde se poderia esperar uma associa¢io semelhante
a dos Xavante, entre feiticaria e o processo politico, seria entre
os Kayapé. Pois nesta sociedade o processo é atualizado por
grupos masculinos aparentemente bem determinados. Mas mesmo
entre os Kayap6 a feiticaria é considerada de modo semelhante
ao que descrevemos para os Apinayé (cf. Turner, 1966). Por
isso, € possivel dizer que a localizacdo destes poderes retalia-
tivos de ordem magica deve estar correlacionada aos modos pelos
quais uma sociedade define o poder de alguns dos seus segmentos.
No caso Xavante, o poder politico estd numa linhagem e num
cla e a linhagem tem limites precisos. O jogo politico é realizado
por meio de aliangas muito claras entre o cld que detém o poder
e os clds que querem compartilhar deste poder. Entre os Apinayé
e os Kayap6, entretanto, o poder politico é obtido de modo menos
claro e, como conseqiiéncia, ¢ muito menos determinado. Nessas
sociedades existe o mesmo problema para os grupos que detém
0 poder: os seus segmentos residenciais e as suas turmas mas-
culinas ndo podem ter limites bem definidos em virtude da na-
tureza do seu sistema de relagGes bilateral. Em outras palavras,
como os grupos que disputam o poder ndo sdo bem marcados,
0s Jé do Norte tém problemas muito sérios de legitimar o grupo
que esta no poder. |
Deste modo, eu gostaria de terminar este capitulo sugerindo
que entre os Jé do Norte o poder é livre e suas 4reas nio sio
bem marcadas. De modo coerente com isso, o poder magico é
também livre e ndo cai aprioristicamente numa categoria de pes-
soas. Ele s6 pode ser marcado com precisio, na medida em que
0 faccionalismo de uma comunidade se torna igualmente bem
marcado. Em ocasides normais, os feiticeiros sdo por exceléncia
0s marginais, € nao os afins ou os membros da outra facgdo.
Como os Jé do Norte ndo podem dicotomizar o seu universo
social em «nés e elesy, eles também nio podem demarcar pre-
cisamente quem serdo os seus feiticeiros. Isso s6 pode ser feito
de modo gradativo, na medida em que o faccionalismo de uma
aldeia degenera e subverte as regras do jogo social. Pois é so-
mente assim que os grupos que disputam o poder ficam total-
mente discretos e podem agir em detrimento das relacdes que
todos possuem, em certo sentido, com todos.
Nesta perspectiva, pode-se dizer que a feiticaria Xavante
se aproxima de um verdadeiro witchcraft®, isto é uma forma
6. .E evidente que estou usando a distingio classica enfre feiticaria e bruxaria

(wi]:ch_craft_), estabelecida por Evans-Pritchard (1937: 387). De modo sucinto, o
feiticeiro € aquele que utiliza recursos magicos de modo consciente, ao passo que
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involuntaria de maleficio, pois basta que uma pessoa seja situada
na categoria «eles», para que ela seja suspeita de tal atitude. As
acusacoes de feiticaria entre os Xavante, assim, confirmam e,
como diz Mary Douglas, «enables guilt to be pinned on the source
of confusion and ambiguity» (1966: 106), pois elas ajudam a
manter separados «parentes e afins», bem como 0 «nosso grupo»
do grupo que conosco disputa o poder. Neste sentido, pode-se
dizer que os Xavante podem legitimar melhor o poder dos seus
segmentos politicos, o que deve estar correlacionado com a sua
clara formacdo e limites, por meio de um principio unilinear.
Mas entre os Jé do Norte a situagdo € mais ou menos inversa.
Primeiro, como ja apontamos muitas vezes, porque o poder nao €
dado a grupos ndo-ambiguos, em termos de formacdo e de limites.
Segundo, porque existem problemas mais graves para legitimar
esse poder. A histéria da chefia de Sdo José é uma prova viva
deste problema e eu estou certo de que o mesmo ocorre com
os outros Jé do Norte, para os quais se reportam aldeias com
dois ou mais chefes. Assim sendo, a feiticaria corre nas areas
marginais da sociedade, entre pessoas e grupos que estdo mar-
ginalizados do poder politico porque o poder politico € difuso.
Do mesmo modo que o poder politico é difuso, os poderes ma-
gicos também sdo. Eles estdo abertos, por assim dizer, a parentes
e aos afins, aos grupos e pessoas que estio no poder e também
as pessoas e grupos que estio fora dele.

A localizagdo dos feiticeiros entre os varios grupos Jé, por-
tanto, parece estar correlacionada ao tipo de estrutura social de
cada uma dessas sociedades. Quando os grupos dominantes sdo
bem demarcados, também é demarcada a area de onde um fei-
ticeiro devera sair (Xavante). Mas quando os grupos sdo mal
demarcados, os feiticeiros sdo vistos como pontos extremos da
vida comunal. Eles sio paradigma da marginalidade do mesmo
modo que sd3o as pessoas que se recusam a ser incorporadas na
teia de relagbes sociais daquelas sociedades.

a bruxaria (witchcraft) é uma atividade que independe da vontade do seu agente:
ela € inconsciente e iIncontrolada.
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CONCLUSOES:

e

As Licoes do Caso Apinayé

NOS CAPITULOS PRECEDENTES TENTEI MOSTRAR COMO A ESTRUTURA
social dos Apinayé estava ordenada por meio de certos principios
basicos. De fato, minha descricdo da estrutura social Apinayé
teve um contraponto, a saber: a relacdao dialética entre regras
sociais (ou os aspectos formais e mais conscientes da ordem so-
cial Apinayé) e sua aplicagio e implicacio em termos de um
certo conjunto de situagGes sociais concretas. Pois se é sabido que
todas as sociedades humanas podem ser interpretadas por meio
desta dicotomia, espero ter demonstrado que — no caso Apinayé
— os proprios indios distinguem claramente estas faces funda-
mentais da sua realidade social.

Assim, os Apinayé sempre iniciam suas descri¢oes tomando
como referéncia as oposi¢oes centro/periferia e/ou casa/pdtio;
distingbes que marcam de modo explicito o seu cosmos e se pro-
jetam na topografia de suas aldeias. E justamente a partir desta
dicotomia fisicamente fundamentada que se pode penetrar em
outras oposicoes binarias mais abstratas e mais relevantes numa
interpretacdo do sistema Apinayé. E aqui é preciso lembrar os
contrastes estruturais entre o publico e o privado e a separagio
que estruturalmente lhe corresponde: aquela entre o mundo ce-
rimonial e o mundo do cotidiano.

De acordo com a minha interpreta¢do, o mundo social Apinayé
seria um mundo dividido por meio dessas oposicGes criticas.
Mas sua divisdo é de um tipo especial. Ela ndo seria marcada
por uma esséncia historicamente dada onde se toma como ponto
de partida uma situagdo ideal de desigualdade. Muito ao con-
trario, as oposi¢cbes Apinayé sdo complementares e concebidas
como absolutas, isto €, sem uma a outra nio pode ter significado.
Como conseqiiéncia, os Apinayé (como seus irmios Jé-Timbira)
jamais se referem a um momento inicial marcado pelo mundo do-
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méstico da casa e do cotidiano como sendo mais importante e
sobre o qual foi adicionado um segundo mundo secunddrio ou
conseqiiente, o universo da praca, dos cerimoniais e da vida pi-
blica. Tal visdo processualistica (e histérica) é muito adequada
e importante para a nossa sociedade, mas para eles deixa de ser
relevante. Pois o que interessa ao Apinayé é mostrar a con-
gruéncia das coisas em suas relagdes basicas umas com as outras.
Nido tendo uma idéia de que um grupo, uma pessoa ou uma
categoria social nasceu primeiro e é mais importante, eles também
nio jogam num mundo onde as diferencas implicam em pri-
vilégios e na possibilidade de exploracdo de um homem pelo outro.

O mundo social Apinayé é, pois, um mundo dividido mas
onde as divisdes ndo implicam em privilégios. Ao contrario, nele,
dividir é fundamentalmente ordenar de tal modo que o dualismo
Apinayé implica numa absoluta igualdade ou simetria de termos.
Enquanto o nosso dualismo estd sempre fundado numa oposicao e
numa assimetria (Deus é superior ao seu adversario, o Diabo; do
mesmo modo que as classes dominadas sdo moralmente supe-
riores as classes dominantes; e a mulher, no fundo, € superior
ao homem); o dualismo Apinayé é absoluto e em vez de con-
denar certas categorias sociais, acoes, grupos € personagens como
inferiores, ele os eleva e os situa como simétricos e criticos para
a construcdo do mundo.

A expressdo mais acabada desta mundivisdo é o ciclo das
aventuras do Sol e da Lua, os dois herdis geradores do universo
Timbira e Apinayé. Realmente, nestes universos sociais, Sol e
Lua sdo dois homens que, mantendo relacées de amizade for-
malizada, resolvem descer a terra para estabelecer a criagdo. Vem,
pois, do céu e do alto para «corrigirs o mundo e inventa-lo. E
assim provocam uma série de epis6dios onde suas relacdes dia-
leticamente engendram n3o s6 o seu préprio cardter diferenciado
e oposto, como também a natureza oposta e complementar das
coisas deste mundo.

Deste modo, as aventuras do Sol e da Lua Apinayé revelam
como o Sol fez os animais, mas a Lua complementarmente in-
ventou as ongas, as cobras venenosas e os marimbondos. Vendo
sua criacdao, o Sol reclama dizendo que, no futuro, os filhos de
ambos iriam ser mortos pela onca, pelas cobras e mordidos pelos
marimbondos terriveis que a Lua havia inventado. A Lua, porém,
responde hegelianamente que era assim mesmo que as coisas
tinham que ser. Pois se ndo existissem animais como a onca e as
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cobras venenosas, os homens jamais voltariam para as suas al-
deias, ja que nao teriam medo do mato. Em outras palavras, a Lua
responde que sem tragos distintivos significativos e bem salientes,
jamais os homens seriam capazes de dividir a natureza da cultura.
E mais, o mito implica — pela interacdo dialética dos seus dois
personagens — que a natureza é inventada na medida em que
se inventa a cultura. Pois é na medida em que o Sol cria os
«animais culturais» (animais que serdo presas do homem e aju-
dardo na sua manutencdo enquanto membro de uma sociedade) que
a Lua inventa os «animais naturais», isto €, os animais que
sao competidores dos homens, como a onca (carnivora e cacadora
e, ainda, «armada» de dentes e garras. Dona do fogo na mi-
tologia Timbira) e as cobras venenosas.

Em outro episodio, a Lua divide os animais entre si, pois os
animais inventados pelo Sol ndo tinham medo do homem; inventa
o trabalho; cria os homens fems pretos e aleijados e, finalmente,
engendra a morte.

Todos esses episodios obedecem aos mesmos principios de
uma «dialética hegeliana nativa», com o Sol estabelecendo um obje-
tivo inicial, a Lua engendrando sua antitese e, num terceiro e
ultimo movimento, a Lua desenvolvendo um argumento capaz de
sintetizar todo o episodio, fazendo calar as diividas e objecdes do
Sol. E assim que a Lua explica a separacido entre animais com
medo do homem e animais sem medo do homem (quando an-
teriormente todos os animais viviam com o homem) por meio do
argumento do canibalismo. Assim, diz a Lua: se os animais como
a paca, o veado, o tatu, o porco, o caitetu, etc. ndo tém medo e
fogem do homem, eles matariam logo todos os animais e aca-
bariam comendo uns aos outros.

O mesmo argumento é usado para justificar a criacio da
morte, pois se os homens ndo morressem, como seria possivel a
substituicdo de uma geragdo pela outra? A Lua, deste modo, re-
vela-se o defensor dos mecanismos anti-histéricos da sociedade Api-
nayé. Zelando pelo equilibrio entre os homens e a natureza, a
Lua procura impedir a invencdo do lixo (ou do residuo) como
categoria social. E nds sabemos que os sistemas historicamente di-
ferenciados com as distingGes internas de classes sdo sistemas
onde o lixo (humano e cultural) foi finalmente inventado. Em
outras palavras, e num outro plano, a Lua 1mpede a consuma-
¢do da abundincia no sistema Apinayé. Ele, assim, revela toda
a ingenuidade do Sol que, no mito em questao, desempenha 0
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papel de um personagem cego pela regularidade e pela certeza.
O Sol representa a tranqiiilidade da natureza, incapaz de ques-
tionar-se a si propria: objeto puro e inerte. A Lua € o ser que
questiona e por meio deste questionamento introduz distin¢des
e divisdes, engendrando uma logica humana que, na medida em
que se estabelece, gera simultaneamente, por meio de um mo-
vimento circular e reflexivo, a légica da natureza.

E por isso que o mito do Sol e da Lua permite deduzir a
dialética da complementaridade, fonte de toda a l6gica do mundo
dividido dos Apinayé. Este mito, pois, codifica — conforme de-
monstra essa anélise superficial — um tipo de dualismo que Lévi-
Strauss chamou de diametral, fundado que estd em simetrias, como
os didmetros de um circulo. A sociedade Apinayé serve assim
como um exemplo da operacio deste dualismo em vérios niveis.

Mas como esse «dualismo» se manifesta no mundo das re-
gras e praticas sociais? A pergunta é, sem divida, crucial. Por-
que na literatura antropolégica o dualismo — ou melhor, a orga-
nizagdo dualista — tem sido abordado com poucos dados a
respeito das ideologias nativas. Tendo sido detectado pelo pes-
quisador, o dualismo ndo é demonstrado como uma concepgao
aborigine e isso tem limitado as discussdes teéricas a respeito
do fendmeno. Aqui, procurei justamente desenvolver a teoria do
dualismo pari passu as concepcdes nativas, de tal modo que a
ideologia nativa assumiu sempre uma importancia crescente neste
livro.

No caso dos Jé-Timbira em geral e dos Apinayé em par-
ticular, o problema era o de saber como essas sociedades imple-
mentavam na sua pratica social a estrutura dual manifesta na
sua cosmologia, mitologia e ordem cerimonial. O problema, para
situd-lo de modo sucinto, resumia-se aos seguintes pontos, todos
considerados nos artigos classicos de Lévi-Strauss de 1952 e 1956
(cf. Lévi-Strauss, 1970):

a. Organizacdes dualistas devem atualizar-se na pratica social por
meio de sistemas matrimoniais prescritivos (ou preferenciais) com as primas
cruzadas bilaterais. Esta é uma das descobertas de Rivers (1968), am-
pliada posteriormente por Lévi-Strauss ([1949], 1969).

b. O casamento com a prima cruzada bilateral é o modo mais logico
e mais econdmico de implementar na pratica social uma organizagdo
dualista. A aldeia ficaria dividida em metades e os membros destas me-
tades trocariam suas irmds. Dada uma regra de residéncia unilateral e
uma regra de descendéncia unilineal, este sistema seria o mais <¢simples»
e 0 mais «perfeitos.
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c. Entre os Timbira, porém, existiam divisbes em metades, mas
tais metades ndo regulavam o matrimoénio. Por outro lado, o casamento
com a prima cruzada era vedado ou proibido. Foi por isso que Lévi-

Strauss mencionou no seu artigo de 1952 que os Canela (Timbira) se
automistificavam. Postulavam um sistema de metades, mas deveriam ca-

sar-se segundo outros principios. Como os Apinayé descritos por Nimuen-
daju surgiam com um sistema matrimonial prescritivo a quatro classes
(veja Cap. 1V), eles serviram para reforcar os palpites e argumentos
de Lévi-Strauss. Isto é, os Timbira tinham sistemas de metades, mas tais
metades ndo regulavam o matriménio. Mas, entdo, o que regulava o
matriménio nestas tribos? -

d. Note-se que a pergunta é crucial. Para muitos antropdlogos, a pra-
tica social de sociedades tribais se atualizam em sistemas matrimoniais
que sdo, de fato, sistemas totais, Isto é, tais sistemas possuem uma face
politica, econdmica, familiar, mitica e cosmolégica. De tal modo que
estudar estruturalmente uma terminologia de parentesco de um sistema ma-
trimonial preferencial permitiria decodificar todo o sistema social de modo
totalizante e simultineo. E precisamente essa a mensagem tedrica e
metodologica de Claude Lévi-Strauss no seu Estruturas Elementares do

I(’arentesco ([1949], 1969), de acordo com as ligoes de Marcel Mauss
1950). N

_e. Pois bem. Mas como ficavam tais premissas em termos dos Jé-
Timbira? Aqui, as sociedades efetivamente tinham um dualismo incom-
pleto? Ou um dualismo mistificador? (como queria Lévi-Strauss). Ou seria

possivel discernir em outros principios as raizes do dualismo Jé-Timbira
e Apinayé?

Minha resposta neste livro é que as raizes do dualismo Api-
nayé — que procuro estender aos outros grupos Timbira e Jé
— estd fundado em principios diferentes. Ndo é ele um fe-
nomeno associado a um sistema matrimonial exogimico que
necessariamente resulta no casamento com a prima cruzada bi-
lateral e num certo tipo de terminologia de parentesco, mas é um
fendmeno associado a uma certa concepgdo do mundo que pro-
curei tornar explicita neste livro.

Mas como se pode resumir tais resultados? Creio que um
dos caminhos possiveis é chamando aten¢io para o seguinte.

1. AS RAIZES DO DUALISMO JE-TIMBIRA

Na analise do sistema Apinayé procurei revelar * que a raiz do
dualismo Apinayé e Timbira estava fundada numa separagio ra-
dical entre dois tipos de relagdes sociais: relacdes concebidas
como genéticas ou fisiologicas, implicadas na reproducio fisica,

* Desenvolvendo uma idéla crucial de Julio Cezar Melatti (19‘70}.
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na produgdo de alimentos e na vida cotidiana; e relagbes cerimo-
niais, implicadas na transmissdao de sfafus de uma para outra
geragdo, na nominagdo e na «amizade formalizada» (veja Cap.
I1 e 1II). A cada uma dessas relagdes encontramos uma ideologia
correspondente, explicitada pelos Apinayé e Timbira.

As relagdes fisiologicas se desenvolvem a partir de um grupo
social definido pelos Apinayé como um grupo de substancia. A
familia nuclear é o paradigma de tais elos e a idéia de mistura
substancial, de identificacdo fisica e de supressdo de fronteiras
entre categorias tem sua marca ideolégica mais patente. De fato,
a «couvade» ou as prescricdes e precaugdes alimentares e de com-
portamento, como coloquei no Cap. II, constituem a melhor de-
monstracao pratica destas relagoes.

Relacdes de substincia, assim, implicam numa leitura fisica
ou fisiologicamente ancorada das relagbes sociais na sociedade
Apinayé. Ou seja: no uso da linguagem fisiolégica Apinayé para
definir e ancorar (isto é, justificar e reificar) um certo conjunto
de relacdes individuais. E justamente por meio desta linguagem do
corpo que os Apinayé institucionalizam um certo conjunto de elos
sociais e, ainda, demarcam uma «regidao» fundamental do seu sis-
tema social. A l6gica das relagdes deste dominio (ou regido) é
pois a logica da mistura e da geracdo fisica, sendo seus com-
ponentes basicos o sangue, o esperma, 0 Suor, a carne € 0s 0SSOS.
E as qualidades essenciais (e sensiveis, diriamos com Lévi-Strauss)
dos alimentos, dos liquidos e dos individuos.

Ja as relacoes cerimoniais sao marcadas por lagos de troca
que se iniciam com a passagem dos nomes de uma pessoa do
mesmo sexo para outra, de acordo com regras explicitas, sendo
sua ideologia baseada numa légica dualista, j& que os nomes
remetem a divisdes absolutas dos membros da sociedade Apinayé.
Em outras palavras, os nomes — como chamei atencdo no Cap.
III — sdo instrumentos de classificacdo nas sociedades Timbira e
Apinayé. Eles ndo marcam posicdes individuais, dividindo grupos
sociais e pessoas (como ocorre na nossa sociedade), mas servem
como veiculos para a transmissdo de sfafus de uma para outra
geragdo, pois ¢ através dos nomes que os membros da sociedade
Apinayé sdo incorporados num sistema de metades cerimoniais e,
ainda, em um conjunto de papéis rituais. Como as metades e os
papéis rituais sdao absolutamente complementares, pode-se dizer que
as relagbes cerimoniais sdo relagGes onde o foco é a reciprocidade
e a complementaridade. Relagbes cerimoniais sdo, pois, elos que
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correm num campo explicitamente marcado por uma légica pu-
blica, tendo aspectos juridicos e politicos. O paradigma aqui nao
€ mais um grupo que opera no mundo cotidiano (familia nuclear),
mas grupos cerimoniais que sdo o suporte dos rituais mais im-
portantes da sociedade.

Tomando esses dois conjuntos de relagGes nas suas inter-rela-
¢oes e de modo comparativo, sugeri que a ideologia que ancorava
a familia nuclear era a idéia da unidade e da comunicagdo subs-
tantiva; numa palavra, a idéia da communitas; enquanto que a
ideologia que sustentava as relagdes estabelecidas por nominagao
era a ideologia da estrutura (cf. Victor Turner, 1969, [1974]).
Assim, no campo doméstico (isto é, no dominio da familia nu-
clear), as distingdes de sexo e de idade sdo canceladas por meio
de regras de abstinéncia de alimentos e comportamento (os res-
guardos); ao passo que, nas relagdes cerimoniais, o traco dis-
tintivo é a separagido de papéis rituais fixos e bem demarcados.

A dialética de tais conjuntos de relagdes, vistos de modo abs-
trato, daria conta da dindmica da vida social Apinayé e, por
extensdo, da dos outros Jé do Norte. A raiz do dualismo J&, por-
tanto, seria uma oposicdo axiomatica entre relacdes fisiologicas e
relacoes cerimoniais. Tal perspectiva permitiria um tratamento ade-
quado do sistema terminolégico (cf. Cap. IV) e também uma
maior integracao tedrica dos varios dominios dos sistemas so-
ciais destas sociedades. Visto por este prisma, entdo o dualismo
dos Jé do Norte nao seria tdo estranho ou problematico. De fato,
essa oposicdo complementar entre os «formadores do corpo» e
os «formadores da mascara social» (ou da pessoa), que as so-
ciedades Timbira atualizam com os lagos de substancia e os lagos
de nominag¢do, ocorre também na chamada sociedade Ocidental
com o0 contraste entre os parentes e os padrinhos (compadres)
e/ou entre os parentes pelo sangue e os parentes pela «lei», isto
é, os afins (para este tltimo ponto, veja-se Schneider, 1969).

Pode-se dizer, entdo, que a sociedade Apinayé enraiza o
seu dualismo em duas perspectivas possiveis da sua realidade so-
cial. Numa delas, as relagdes sociais sao colocadas em foco por
meio de um codigo fisiolégico e, deve-se destacar, tal cédigo
permite o estabelecimento de gradacdes entre os que tém mais
substincia e os que estdo situados no outro pélo do continuum:
isto €, os que n3o tém substincia comum. Na outra, as relacoes
sociais sdo situadas em termos de um idioma cerimonial que se
funda na transmissio de nomes. E aqui, como vimos no Cap. III,
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os nomes s3o instrumentos de classificagio social: mdiscaras im-
pessoais que passam de uma para outra geragdo. Estas perspec-
tivas sao complementares e ambas sdo essenciais para o enten-
dimento da visdo do mundo Apinayé. Serd, entdo, importante
discernir quais as suas implicagdes.

2. DUALISMO E DISJUNGOES

O universo dual dos Apinayé (e Timbira), portanto, nio esti
ancorado por um sistema de metades exogamicas, codificado num
sistema, terminol6gico de duas sec¢gbes — como faziam esperar
e até certo ponto prever as teorias correntes (cf. Maybury-Lewis,
1960) — mas estd fundado numa concep¢io do mundo social,
onde — em nltima andlise — existe uma oposi¢cdo radical entre
natureza e cultura. Assim, nio se concebe o mundo humano como
contido na natureza, ou como contendo a natureza. Ao contréario,
coisas naturais e coisas culturais se complementam e fornecem dois
modos, ainda que opostos, de «ler» o universo humano e nio-
humano.

No mundo Apinayé, como conseqiiéncia, é possivel efetuar
uma leitura das relages sociais tomando como ponto de par-
tida a natureza fisiol6gica destas relagdes ou tomando como prin-
cipio ordenador as relagbes cerimoniais: que nascem com a troca
de nomes e com a troca de bens e/ou servicos. O resultado é a
possibilidade de uma visdo disjuntiva da realidade social de tal
modo que é possivel um alto grau de manipulagdo social e, assim,
um alto nivel de incerteza no campo politico (cf. Cap. V).

Quando os Apinayé ordenam o mundo social por meio das
ligagdes substantivas entre as pessoas (= sangue, suor, carne,
etc.) penetra-se num universo regido por gradacbes. Existem
0s que t€m o mesmo sangue que eu e os que tém sangue diferente
do meu em maior ou menor grau. Deste modo, o continuum
fisiologico permite uma hierarquizagdo de relagdes sociais con-
forme nossa sugestdo de que ele se situava no eixo de um dua-
lismo concéntrico — ou seja, no limite entre a hierarquia e a de-
sigualdade plenas e a simetria absoluta; conforme sugeriu Lévi-
Strauss, 1956 (1970). E 6bvio que, neste nivel e com esta logica,
se pode facilmente institucionalizar um triadismo. No caso dos
Apinayé e Timbira, & nesse eixo «naturals que se distribuem al-
gumas relacGes sociais basicas e as classes de idade podem de

fato ficar entre uma hierarquizagdo que é complementada por
uma simetria como demonstra o caso Canela.
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A conclusdo é que no eixo das relagdes fisiolégicas, ou melhor,
no plano de uma visao do social onde as relagdes sociais sdo
definidas por meio do eixo fisiolégico, a gradagdo e a hierarquia
encontram seu campo apropriado de manifestagao.

E precisamente 0 oposto a que ocorre com as relagbes so-
ciais marcadas pela transmissio de nomes. Ou, em outras pa-
lavras, quando os Timbira ordenam o seu mundo tomando como
ponto de referéncia as relacGes cerimoniais. Pois quando isso
ocorre, 0 universo social é colocado em perspectiva tomando-se
como base relagdes simétricas, de igualdade e de identidade. Os
nomes, assim, incorporam as pessoas a uma das metades ceri-
moniais. Nao é possivel dizer que alguém seja mais ou menos
membro de um par de metades. Uma pessoa é ou ndo é membro
destes grupos. E esses grupos sdo vistos como simétricos e como
tendo o mesmo peso social. E este, supomos, o nivel do universo
cerimonial (ou ritual) Timbira e é aqui que tudo faz sentido, por-
que aqui tudo é complementar e estd em equilibrio.

Mas seria um erro tomar o universo cerimonial como sendo
a realidade Apinayé (ou Timbira); do mesmo modo que seria
errbneo tomar o mundo dos elos naturais como sua tnica reali-
dade. E enganoso, ainda, seria postular uma incompatibilidade de
raiz entre esses dois mundos. Realmente, se a herarquia tende a
excluir a simetria (conforme acentuou Lévi-Strauss, 1952, 1956,
[1970]) e os dois se mantém num equilibrio precario, é precisa-
mente esse equilibrio que promove o dinamismo do mundo social
Apinayé (e Timbira).

Um dos resultados mais importantes deste trabalho seria pois
o de revelar que o mundo dos Jé do Norte ¢ um mundo dis-
juntivo e que uma ideologia dual permite leituras miiltiplas da
realidade social. Assim, em vez de consagrar a visdo classica da
sociedade tribal como sendo altamente coerente e funcional, nossa
pesquisa permite e autoriza uma perspectiva onde uma realidade
pode ser interpretada de modo miltiplo. Ora como um todo fun-
dada num continuum e obedecendo a l6gica do mais ou menos;
ora como uma totalidade dividida de modo igual e absoluto, como
os didmetros de um circulo. Viver nestes sistemas &, pois, viver
num perene jogo entre uma visdo hierarquizada e uma visdo si-
métrica do sistema social. Nao parece, pois, dificil entender por
que todos os Jé do Norte sdo capazes de manter um fantastico
complexo de rituais, mesmo depois do contato esmagador com
frentes pioneiras da sociedade nacional. E que sem este complexo
sua vida social perderia certamente muito de sua dindmica.
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- Os sistemas Jé-Timbira-Apinayé exemplificam, por outro lado,

como ocorre também nas chamadas «sociedades primitivas», um

uso de multiplos cddigos, de tal modo que a realidade nunca é
um todo acabado onde o «costume é o Rei». Pois tudo indica
que mesmo na 4rea do sistema de parentesco, onde a oposicio

entre genitores (os parentes de substdncia) e nominadores (os.

parentes cerimoniais) encontra o seu niicleo, existem manipula-
¢coes. Foi isso que demonstramos no Cap. V e que agora podemos
observar ser um dos elementos basicos destes sistemas sociais.

De fato, os dados Jé do Norte permitem sugerir que os cha-
mados sistemas Crow-Omaha sdo sistemas de atitudes e de ter-
mos baseados na disjung¢do. De tal modo que eles podem surgir
em sociedades com linhagens unilineares e também em sociedades
com sistemas bilaterais e onde a descendéncia se realiza por meio
de outros eixos institucionais. Tal é o caso dos Jé do Norte. E
aqui os sistemas Crow-Omaha parecem expressar as possibilida-
des de leituras complementares que o sistema social oferece. Tanto
€ possivel ver as relacbes sociais baseadas nas relagdes entre
o lado paterno e os filhos, quanto é possivel salientar o lado
materno, através do nominador. Os Kayap6 dio énfase as rela-
¢Oes pai-filhos (adotivos); os Timbira fazem exatamente o oposto,
sublinhando os elos entre tio materno e sobrinho (filho da irm3d).
Mas os Kayap6 e Timbira fazem tais jogos de modo inverso, pois
na primeira sociedade os nominadores e nominados estabelecem
elos de franca e intensa solidariedade, correndo a relagio por
entre «linhagens patrilineares-simbolicas»; ao passo que entre os
Timbira, as relacdes entre filhos e genitores é que intensificam
sentimentos de communitas (cf. Cap. III, IV).

A sugestdo é que os sistemas Crow-Omaha expressam a
multiplicidade disjuntiva que possuem os sistemas sociais destas
sociedades servindo como um instrumento para reunir num plano
terminologico e ideolégico categorias que o sistema separou em
outros planos. Refiro-me especialmente a divisdo sexual (que
obedece a légica do dualismo concéntrico: homem = centro;
mulher = periferia e meninos = espago intermediirio) e a di-
visdo das idades. Assim, em sistemas onde homem e mulher se
separam rigidamente e onde as idades separam os pais dos filhos,
a passagem da meninice a maturidade é um passo equivalente
a saida do mundo feminino e a uma entrada no mundo masculino.
Donde, passagem de geracbes = separagdo dos sexos. Isso, con-
forme procurei mostrar em outro lugar, é o que parece caracte-
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rizar tais sistemas, ja que neles os homens acabam ficando mais
velhos conceitualmente do que suas irmis. A separacdo de um
irmao e de uma irma (que expressa o momento fundamental da
divisdo sexual do trabalho) quando o irmao é colocado num
grupo de idade para ser iniciado e tem seus lacos com sua fa-
milia natal segregados. A separa¢do dos sexos masculino e fe-
minino é entdo equivalente a uma mudanca no sfafus relativo a
idade, de tal modo que os meninos acabam ficando «mais velhos»
que as meninas e os homens mais velhos que as mulheres de
um ponto de vista simbdlico. A conseqiiéncia é que dois irmaos
do mesmo sexo concebem suas relagcdes como sendo mais proximas
do que as suas relacdoes com suas irmas; donde o termo para o
filho e filha da irmd ser o mesmo que usam para seus netos (cf.
Da Matta, s.d.). '

O que se pode entdo acrescentar é que os sistemas Crow-
Omaha foram sempre vistos como resultados ou expressdes de
principios sociais tnicos. Os primeiros tedricos os viram como
resultados de elos juridicos determinados pelos sistemas unilinea-
res de descendéncia. Depois, foram realizadas algumas tentativas
para demonstrar que tais sistemas eram produtos de certo tipo
de relacbes matrimoniais. O estudo dos grupos Jé, porém, vem
demonstrar que a existéncia de tais sistemas é possivel sem a
correlacio estabelecida anteriormente. Hoje, sabe-se que € possivel
a demonstracdao de que sistemas Crow-Omaha sdo produtos ou
expressoes. de sistemas marcados por principios multiplos, onde
relagdes sociais nunca contaminam o sistema social integralmente.

E precisamente isso que se observa com os Jé do Norte,
onde uma relacdo, que € basica num dominio, ndo opera com
o mesmo peso em outro. De modo que o resultado ¢ um con-
junto de elos que se entrecortam com base em vdrios principios
sociais. Nestas sociedades, das quais os Apinayé sdo um exemplo,
tudo € colocado de novo no lugar, ou totalizado novamente, por
meio de uma ideologia da complementaridade e da oposigdo. Assim,
o dualismo pode ser visto como um método que permite unir as
partes integrantes de um sistema altamente dividido. Enquanto
os teoricos do dualismo preferiram olhar para as suas divisoes,
€ o dualismo realmente tem um nivel onde a divisdo é realizada,
nds preferimos chamar atencdo para o inverso. Assim, em vez
de pensar o dualismo como o resultado da divisdo de um em dois,
preferimos pensa-lo — porque talvez esse seja um caminho fe-
cundo — como uma fécnica capaz de fazer de dois um. E & pre-
cisamente isso que parece revelar o estudo do caso Apinayé.
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