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Em vista dos dados apresentados, cremos po~er concluir 9ue 
as 0 osições entre nome e organismo e entre n~m1nado.r. e gen1tor 

ode1:n ser incluídas na longa lista de dicotomias admitidas pelos 
krahó. Tal oposição pode servir de apoio n,ão somente p~r~ entender 

· a concepção krahó de pessoa, como tambem para a analise de seu 
sistema de parentesco. 
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UMA RECONSIDERAÇÃO DA MORFOLOGIA 
SOCIAL APINA YÉ 

ROBERTO DA 1dATTA(*) 

Desde 1939, quando Curt Nlmuendajú publicou o seu clássico 
The Apinayé, os americanistas têm enfrentado dificuldades quando 
tentam relacionar esses Jê do Norte com seus vizinhos: os Kayapó a 
oeste do .Tocantins e os chamados Timbíra de Leste - os Krahó, 
Krjnkatí, Ramkokamekrá-Apaniekrá (Canelas) e Gaviões, situados 
à direíta do mesmo rio (Cf. Nimuendajú, 1946: 6). 

O ponto crítico das dificuldades para este relacionamento foi o 
sistema de quatro classes matrimoniais que, segundo Nimuendajú, go­
vernaria o casamento entre os Apinayé. Segundo Nimuendajú, os 
Apinayé (em contraste com os outros Jê e outros grupos da América 
do Sul) teriam desenvolvido um sistema de troca de mulheres com­
posto de quatro grupos (denominados kiyê). E isso não é tudo, 
porque a incorporação em cada uin desses grupos seria feita segundo 
um tipo de descendência muito raro, pois os filhos seriam incorpo­
rados ao grupo do seu pai, ao passo que as filhas seriam incluídas no 
grupo de sua mãe (Cf. Nimuendajú, 1939: 29 ss.). 

( • ) Versões preliminares deste trabalho foram apresentadas ao XXX\'111 Congresso 
Inte rnacional de Americanistas, realizado em Stuttgart e Munique, 1968, e à 59.ª Reunião 
da American Anthropological Association de Nova Orleans, 1969. Nesta oportunidade, 
desejo agradecer penhoradamente à Divisão de Antropolo~ia do Museu Nacional, espe­
cialmente ao seu Programa de Pós-Graduação (Fundação Ford - Museu Nacional), ao 
Conselho de Pesquisa da Universidade Federal do Rio de Janeiro e ao Harvard-central 
Brazil Research Project, pelos financiamentos de minhas estadas entre os Apinayé. O 
presente trabalho é o resultado parcial de cerca de 11 meses de campo entre os Apinayé, 
atualmente localizados em duas aldeias, ambas no Município de Tocant.inópolis, extremo 
norte do Estado de Goiás. 
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Desde que Nimuendajú publicou sua descrição dos Apinayé, vá­
rios eminentes antropólogos refletiram sobre esses chamados kiyê 
e seu curioso modo de incorporação de novos membros. Kroeber, 
Lowie, Murdock e Jules Henry analisaram esse sistema e Lévi-Strauss. 
o tomou em várias ocasiões como um exemplo clássico da relatividade 
dos conceitos fundamentais de exogamia e endo'gamia. Foram várias, 
por outro lado, as perspectivas em que os kiyê foram interpretados 
a partir da monografia de Curt Nimuendajú. Alguns, como Murdock, 
equacionaram essas classes com secções de tipo australiano; outros, 
como Jules Henry, chamaram atenção para os aspectos latentes de 
tal sistema matrimonial (a endogamia inter-kiyê ). Nenhum, porém, 
tentou realizar uma análise estrutural deste sistema, procurando es­
tudar todas as suas implicações sociológicas, até que Maybury-Lewis 
retolll:ou o problema precisamente nessa base, num artigo publicado 
em 1960 e significativamente intitulado "Parallel Des.cent and the 
Apinayé Anomaly" (1

). 

Neste artigo, Maybury-Lewis procura demonstrar, utilizando ar­
gumentos estatísticos e estruturais, que os kiyê jamais poderiam ter 
operado segundo a descrição de Nimuendajú, que a descendência 
paralela trazia como conseqüência a formação de grupos corporados 
não-funcionais (porque seriam grupos monossexuais por excelência) 
e, finalmente, que os kiyê, segundo a própria etnografia dos Jê-Tim­
bíra não seriam afinal uma instituição dominante da sociedade api­
nayé (Cf. Maybury-Lewis, 1960: 198). 

Embora Maybury-Lewis não tenha, a nosso ver, solucionado o 
sistema apinayé, acreditamos que ele estava basicamente correto em 
relação a pelo menos dois pontos: (a) que os kiyê seriam uma insti­
tuição secundária do sistema social apinayé; e (b) que esses grupos 
não regulariam o casamento como descreve Nimuend'ajú. 

Nesta comunicação, não apresentaremos um estudo detalhado de 
como esses kiyê operam na sociedade apinayé (2

) . Mas a nossa des­
crição certamente difere daquela de Nimuendajú. Numa palavra, 
nosso propósito aqui é estabelecer, com base em n~vos d.ados ~tno: 
gráficos, um esquema de referência para a morfologia so"c1al ap1n~ye 
capaz de integrar este grupo no contexto dos outros Je e tambem 
de dar conta da descrição de Nimuendajú. 

( 1) Como o leitor deve ter observa do, seguimo~ na parte acima o excelente histórico 
da etnografia dos kiyé, fornecido por M AYB URY- LEWtS no seu trabalho já mencionado (C f. 

M AVBU RY-L EW IS, 1960: 193 ss.). 

(2) Uma análise detalhada de tal sistema pode ser encontrada e m DA M ATTA, 1970. 
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Domínios básicos da sociedade apinayé 

Como ocorre com os outros Jê do Norte, o universo social dos 
Apinayé se divide em duas áreas antitéticas, complementares e fun­
damentais: 

Um domínio cotidiano, ou d:ário, cuja expressão em termos de 
grupos sociais são as famílias nucleares e extensas ma trilocais si-

' tuadas em grupos residenciais na periferia da aldeia; e um domínio 
cerimonial ou público, atualizado por grupos cerimoniais sempre 
bisseccionados e concebidos como antitéticos e complementares (as 
metades cerimoniais agâmicas) , grupos de homens maduros (homens 
iniciados, casados e com filhos), sempre associado ao centro da 
aldeia. 

As atividades da vida diária estão relacionadas a uma ênfase 
nos parentes próximos, ou, como dizem os Apinayé, nos parentes 
(kwóyá) que têm o mesmo sangue. Nesta área, o ponto fundamental 
para a orientação do comportamento é a família nuclear, a família 
extensa ou o grupo residencial como um todo e as relações fabri­
cadas e mantidas pela esfera doméstica. Assim, os Apinayé relacio­
nam a periferia da aldeia com a transformação de vegetais e carne 
de caça em comida e do sangue menstrual e esperma em crianças, 
numa concepção em que os genitores da criança contribuem para a 
formação do seu corpo de modo simétrico. Esta é a esfera onde 
predominam relações íntimas e intensas entre pessoas e sua expressão 
no sistema apinayé é dada pela focalização nos genitores e nos indi­
víduos feitos pelos mesmos genitores. Aqui, a família nuclear é 
sempre tomada como foco (este é o grupo que, segundo os Apinayé, 
têm o sangue mais próximo ·e mais forte) e as pessoas ligadas a este 
grupo central são classificadas como mais distantes e mais ambíguas 
em termos de obrigações. Por exemplo: um Apinayé é obrigado a 
fazer resguardo (piâm grí) quando nasce seu filho(a) ou quando seu 
pai, mãe ou irmão (filhos dos mesmos genitores) ficam doentes. 
Quando perguntados porque, dizem que são esses os parentes que têm 
o mesmo sangue, que moram (ou moraram) juntos e, conseqüente­
mente, que podem ser afeta dos como uma unidade em caso da doença 
de um deles. Para os outros parentes, e.g., pai do pai, pai da mãe, mãe 
da mãe, irmão da mãe, etc . . . , o resguardo pode ser feito somente 
quando a relação tornou-se suficientemente intensa para ser raciona­
lizada em termos de um elo de substância. Quando um Apinayé adota 
uma· criança, por exemplo, e esta criança dorme com seu pai adotivo 

· todos os dias, então é possível que tanto o pai quanto o filho adotivo 
façam resguardo um para o outro em caso de doença. Isso porque, 
como colocam os próprios índios, o "suor do homem ficou misturado 
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com o da criança", e a relação passa a ter uma infra-estrutura na­
tural ou física. 

Há, assim, um grupo focal (a família nuclear) em que as 
relações são vistas como possuindo uma forte inf ra-estrutura ou em­
basamento biológico, e relações periféricas que. na medida em que 
se distanciam da família nuclear, vão ficando mais difusas e mais 
abertas a escolhas e manipulações. 

A fundamentação biológica de certas relações tem dois signifi­
cados essenciais entre os Apinayé. 

O primeiro é que ela serve como meio para exprimir gradações 
entre laços sociais no plano da prática social, em oposição à classifi­
cação monolítica dos parentes no plano estritamente terminológico. 
Assim, todo filho de um pam (pai, irmão do pai, etc .. . ) é um tõ 
quando um Apinayé focaliza o plano da terminologia. Mas se ele 
pretende tomar uma decisão que implica a escolha de apenas um 
tõ num grupo de três (por exemplo, quando vai decidir a quem deve 
ajudar na derrubada de uma mata), ele pode imediatamente distinguir 
dentro da classe tõ aqueles que são seus tõ kumrendy (os " irmãos ver­
dadeiros" ou " pessoas formadas pelo mesmo genitor" ) e os tõ kaóg 
(os " irmãos" de imitação ou falsos irmãos, que podem ser filhos de 
irmãos classificatórios de seu pai, filhos do seu pai adotivo, etc ... ) . 

O segundo é que a fundamentação biológica serve como uma 
dimensão que bissecciona o sistema de relações apinayé em duas 
classes básicas : a ·das pessoas· ligadas a Ego biologicamente e a das 
pessoas ligadas a Ego não-biologicamente, isto é, parentes cujos laços 
de sangue com Ego são concebidos como afastados, fracos e, conse~ 
qüentemente, irrelevantes para servirem de ponto de referência para 
a tradução de obrigações mútuas. A essa classe de relações, entretanto, 
o sistema apinayé atribui obrigações essencialmente cerimoniais e pú­
blicas ( 3 ). Onde o sangue (ou a dimensão biológica) deixa de ser 
fundamental e ~omeça a permitir o estabelecimento de descontinui­
dades na rede bilateral de relações, uma continuidade é criada por 
meio de laços cerimoniais e públicos. 

Esse afastamento biológico não é fácil de ser explicado de modo 
sumário, mas tudo indica que sua base repousa na distância entre 
gerações e na separação de sexos. Enquanto pessoas de gerações 
contíguas estão fortemente ligadas por laços biológicos, como ocorre 
entre pai e filhos, pessoas situadas em gerações alternadas ainda se 

(3) Como se observa, estamps se~uindo aqui a · formulação desenvolvida e elegante­
mente aplicada aos Krahó por Julio Cezar MEt.ATII (Cf. MELATII neste volume p. 139, e 
também, 1970). 
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relacionam biologicamente, mas os Apinayé mencionam que o san­
gue é mais fraco (4 ). É o que ocorre nas relações entre avós e netos. 

Um afastamento estruturalmente idêntico ocorre quando se 
trata de pessoas que possuem o mesmo genitor, mas sexo diferente, 
como é o .caso das relações entre o irmão e a irmã. A base desta 
distinção parece ser resultado da aplicação da oposição entre ho­
mem/ mulher, já que os Apinayé atribuem à mulher uma série de 
qualidades que contrastam com as do homem. Homem e mulher 
para eles se opõem social, política, cerimonial ( 5) e também fisica­
mente. A ssim, eles dizem que o homem é duro, a mulher é mole; o 
homem é leve, ao passo que a mulher é pesada porque seu corpo tem 
mais sangue (6 ) , daí ela estar sempre pronta a provocar conflitos. 

A passagem entre gerações, então, equivale estruturalmente à 
passagem de um sexo a outro e essa equivalência pode ser entendida 
e explicada se tomarmos a concepção apinayé do seu sistema de 
relações (7 ). 

( 4) Os Apinayé sempre dizem que os velhos são o " pé" ou a " raiz" (me 6 pó kráti ) 
da parentela. E um informante os comparou ao milho que, plantado, gera os caroços 
mais novos que surgem sempre na parte de cima do pé ou raiz, feitos dos caroços 
mais velhos que estão emba!xo. Na medida em que alguém se afasta do pé, o sangue 
vai ficando mais fraco. De um ponto ·de vista estritamente sociológico, o enfraquecimento 
do sangue nas gerações imediatamente superiores ou inferiores é, sem dúvida, uma 
expressão da oposição novo/ velho. 

(5) As mulheres não tomam parte explícita no sistema político, não possuem rituais 
de iniciação que marcam passagens entre classes de idade e mudança de status dentro 
do sistema social, têm papéis marcadamente diferentes em cerimoniais e sempre ficam 
na residência natal, sobre a qual têm direitos, em virtude da regra uxorilocal. Assim, 
irmã<? e irmã ficam separados por suas naturezas e suas posições dentro do sistema. 

(6) Essas distinções são fundament.ais porque, segundo os Apinayé, toda a ênfase 
da reclusão dos iniciados é marcada por exercícios . físicos (corridas), ingestão de 
carne de certos animais leves {como o veado, por exemplo) e pouco descanso, para 
que os meninos em vias de separação da esfera doméstica fiquem com pouco sangue 
e, conseqüentemente, mais ágeis, leves e distintos das mulheres e da periferia da aldeia. 

(7) Como o leitor pode notar, é justamente essa equivalência estrutural, dada 
no sistema apinayé em termos de uma ideologja de substância que vai explicar o rom· 
'pimento do chamado "princípio de geração", encontrado· no seu sistema terminológico. 
Isso significa . que a te rminologia Crow-Omaha dos Apinayé (e, por extensão, de todos 
os outros grupos Jê do Norte, os Timbíra), tepousaria numa equivalência estrutural 
entre uma passagem de sexos e gerações contínuas e, mais importante ainda, que 
os próprios nativos (ou melhor, o código ou ideologia dos seus grupos sociais) se· 
riam capares de traduzir na sua própria linguagem social esse rompimento. O estudo, 
então, das idéias nativas sobre anatomia e fisiologia é fundamental, porque essas idéias 
servem indiscutivelmente como ancoradouros ideológicos ou simbólicos do seu sistema 
de relações sociais. Infelizmente, porém, são poucos os antropólogos modernos que têm 
tirado prov~ito sociológico de tais concepções do corpo encontradas nas sociedades que 
estudam. Por outro lado, essa explicação apirrayé é muito mais simples e mais coe· 
rente com o seu sistema de valores do que as regras para explicar sistemas seme· 
lhantes propostas por alguns teóricos modernos de tais terminologias. Cf., por exemplo, 
LoUNsBURv, 1964, em contraste com o que acabamos de apresentar acima. 
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A conseqüência e expressão desses afastamentos biológicos no 
plano terminológico é que os irmãos cruzados (isto é, que têm sexo 
diferente) do pai e da mãe de Ego são identificados com seus avós, 
formando a classe geti-tui, que se opõe, em termos biológicos e so­
ciológicos, à classe pam ... nã, dos genitores. De modo coerente com 
essa distinção, os genitores não podem dar seus nomes aos seus 
filhos, nem servir como mediadores entre eles e grupos cerimoniais. 
Mesmo em casos de disputas em que os filhos verdadeiros (krá 
kumrendy) estejam implicados, os genitores (pam e nã kumrendy) 
não devem interferir. Os geti-tui, porém, distanciados biologi­
camente de Ego, dão a ele os seus nomes e assim servem 
como mediadores entre a área doméstica e a área pública. As duas 
dimensões do sistema de relações, deste modo, permitem o esta­
belecimento de continuidades. Mas um tipo de continuidade é con­
cebido pelos Apinayé em termos de sangue (a ênfase caindo na 
dimensão biológica do sistema e na possibilidade de estabelecer gra­
dações entre relações), ao passo que a outra é francamente jurídi­
ca e/ou pública. A ênfase aqui caindo nos nomes pessoais e em 
papéis cerimoniais que certas pessoas devem desempenhar. É o 
fato de o sistema ser constituído de duas dime.nsões que se comple­
mentam que permite uma grande flexibilidade, porque todo Apinayé 
pode utilizar (dependendo do contexto), uma ou outra dimensão 
(ou as duas) para clamar laços de parentesco com outra pessoa. 
É ainda esse dualismo do sistema de relações que impede que os 
Apinayé desenvolvam, a partir da residência matrilocal e das famí­
lias extensas, grupos unilineares de descendência. De fato, o siste­
ma é bilateral ao ponto de separar relações, pessoas e grupos de 
pessoas segundo o elemento que relaciona os seus membros mais 
velhos aos seus membros mais novos. Assim, os genitores dão o 
sangue e o corpo à criança, ao passo que os geti-tui dão os nomes e 
assim ampliam o campo de relacionamento de Ego dentro da co­
munidade. 

Visto como uma totalidade, portanto, o sistema de relações dos 
Apinayé engloba .tanto relações dadas por laços biológicos, quanto 
por laços sociais, como nomes, residência e contatos freqüentes entre 
indivíduos (8). Assim, é sempre possível a um Apinayé focalizar 

(8) O leitor deve ter notado que as categorias definidas com ajuda das dimensões 
acima só determinam algumas, posições do sistema terminológico. Assim, pam-nã = 
pai, irmão do pai e mãe e irmã da mãe, respectivamente. O recíproco é krá. E geti-tui 
= pai do pai, pai da mãe, irmão da mãe e marido da irmã do pai; mãe da mãe, mãe 
do pai, irmã do pai e esposa do irmão da mãe; recíproco : tamtxúa. Restam, evidente­
mente, os primos cruzados matri e patrilaterais. Mas é justamente na definição destas 
posições genealógicas que os nomes e o uso do contexto permitem soluções múltiplas 
entre os Apinayé (aliás, ilsso ocorre também entre os K.rabó e K.rinkatí, Cf. MELATTI, 1970, 
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tanto uma como outra dimensão para racionalizar obrigações ou 
fundamentar escolhas no campo social. E ainda, para transformar 
estranhos em parentes (como ocorre no caso dos afins quando o 
casamento se estabiliza depois que o casal tem filhos e fica, segundo 
os índios, "com o sangue misturado"), e parentes em não-parentes, 
pois os laços sociais agem dialeticamente sobre os biológicos e vice­
versa. :f:. esta possibilidade de passar do domínio da natureza 
(quando os parentes são definidos biologicamente, o paradigma 
destas relações sendo dado pela família nuclear) ao domínio da 
cultura (parentes definidos em termos de relações cerimoniais o 
paradigma sendo dado pelo sistema de nominação) que confere ~ma 
grande manipulabilidade ao sistema e permite que ele seja a verda­
deira ponte conceituai entre os dois domínios do universo social 
apinayé que estamos procurando descrever. 

Além disso, o domínio doméstico ou privado se relacioµa inti­
mamente ao que os Apinayé chamam de "trabalho pesado" ( cons­
trução de casas, derrubada de m~tas, construção de cercas para suas 
roças, atividades que marcam de modo claro o status de casado), 
ª?s períodos difíceis e cruciais da vida de casado, aos fuxicos, feitiço, 
disputas internas e lutas faccionais. Deste modo, o domínio privado 
liga-se às diferenças de poder e prestígio existente entre grupos e 
indivíduos que a vida cotidiana invariavelmente conduz. 

Em contraste com o que acabamos de examinar, os Apinayé 
associam o dominio público e cerimonial aos aspect9s comunitários 
da sua ordem social. De fato, a esfera pública é dominada pela 
praça ou centro , da aldeia ( ngo, me-i-ngo, ipôgo) e pela mais abso­
luta igualdade entre grupos sociais, já que eles são se.mpre dois e 
ambos são necessários para qualquer atividade coletiva. Esta é a 
área onde, por assi!TI. dizer, cudo faz sentido na sociedade apinayé, 
isto é, onde tudo é estereotipado, formal, integrado e teórico. Na 
verdade, lendo-se as descrições de Curt Nimuendajú para os Canelas 
e Apinayé (Nimuendajú, 1946, 1939-1956), não cabe dúvidas que 
aquele antropólogo apenas tomou este domínio e o descreveu e pri­
vilegiou ·como sendo a própria "estrutura social" de ambas as tribos, 
como sugerimos em outro lugar (Cf. Da Matta, 1967). Aqui, o 

Cap. VI e LAVE, 1967). Assim, se a ênfase for dada aos nomes, Ego pode se identificar 
estruturalmente com o irmão de sua mãe ( assumindo aqui que ele tenha sido o nomina­
dor) e chamar os seus filhos de ikrá (filhos); mas se a ênfase for dada na relação 
de· sangue entre pai e filho, Ego pode se identificar estruturalnM!nte com seu pai e chamar 
os seus primos patrilaterais (os cruzado~) de tamtxúa ("sobrinhos"), 1;rnma solução oposta 
para os primos cruzados. ~ o jogo dessas duas dimensões em situações concretas que 
provoca, a nosso ver, as terminologias fora do comum apresentadas por Nimuendajú 
nas versões americana e brasileira do seu livro sobre os Apinayé. (Cf. NIMUENDAJÚ, 1939: 
111-112 e 1956: 141-142.) 
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sistema é sempre visto como composto de grupos descontínuos cuja 
incorporação se realiza por meio de . princípios muito bem definidos. 
Assim, enquanto no domínio privado um indivíduo encontra dificul­
dades para dizer onde termina o seu grupo de parentes, pois "o 
sangue se espalha por toda a aldeia", no domínio público não há 
dúvidas quanto às distinções e à composição dos grupos cerimo­
niais, já que o contraste entre eles é parte essencial da sua própria 
concepção como unidades. Por exemplo: dado o nome de certo 
indivíduo, os Apinayé dizem com segurança a que metade ceri­
monial pertence o seu portador; ao passo que é muito mais difícil 
separar nitidamente as parentelas da mesma aldeia. 

Realmente, na área doméstica o que parece distinguir um grupo 
de parentes de outro é a prática social, pois em certos períodos, 
grupos de pessoas se associam a outros e assim formam o que Lave 
chama de "domestic clusters" (Cf. Lave, 1967). Esses clusters são 
particularmente visíveis no plano da produção e distribuição de ali­
mentos. Em teoria, porém, como já apontamos · na parte anterior, é 
sempre possível relacionar um grupo a outro desde que se tome 
como referência um "parente pivô" e/ou o sistema de relações. No 
caso das unidades públicas, porém, os grupos são distintos con~ei­
tual e praticamente, não havendo gradações entre eles e a passagem 
de um a outro se fazendo somente quando se muda de nomes (9 ). 

O domínio público e cerimoniar da sociedade apinayé se divide 
em dois pares de metades e são duas as relações que permitem o 
recrutamento para esses pares de unidades sociais. 

A) As metades Kol-ti e Kol-re, associadas respectivamente 
ao Sol/Lua, estação seca/estação das chuvas, nascente/ poente, ver­
melho/preto, etc ... , são transmitidas com os nomes que cada in­
divíduo apinayé recebe logo que nasce. 

Os nomes apinayé são conjuntos de três a, às vezes, sete pala­
vras, cada qual possuindo tradução e associaçõe$ diversas. Assim, 
alguns nomes são traduzíveis (como, por exemplo, Krã Kambreg = 
cabeça vermelha) enquanto outros parecem se associar e remeter 
a outros nomes (Cf. Nimuendajú, 1939, 24). É importante, porém, 
observar que, quando os Apinayé falam dos seus nomes, eles distin­
guem aqueles que são (ou foram) usados dentro da área doméstica, 
dos nomes que lhes dão direitos de associações com certos grupos 
ou papéis cerimoniais (1°). São esses nomes que trazem consigo 

(9) As implicações dessas diferenças são fundamentais no entendimento do sistema 
político apinayé, que parece operar entre .a esfera pública e privada. Infelizmente isso não 
será desenvolvido nesta comunicação. Cf. DA MATIA, 1970. 

(10) A distinção é fundamental porque os Apinayé podem possuir sete nomes, mas 
são conhecidos apenas por um deles. Ass;m , nos casos em que este nome é um nome 
que não permite uma associação direta com uma metade, é preciso mencionar o restante 
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a noção de continuidade entre gerações, porque são eles que forma-
. lizam as relações entre um geti/tamtxúa que, após a transmissão, 
passa a se chamar de Krã-tum/Krã-duw ( = cabeça velha/ cabeça 
nova), numa fórmula terminológica que certamente expressa a iden­
tidade das pessoas assim relacionadas. Assim, o repertório de no­
mes Apinayé pode ser dividido segundo as metades Kol-ti e Kol-re. 
Aliás, certos nomes, dado o papel conspícuo que desempenham seus 
portadores em certos cerimoniais, são tomados como paradigmas 
das próprias metades. É o que ocorre com os nomes Katam e 
Wanmé, sistematicamente identificados às metades e que parecem 
ser cognatos das metades krahó, Katamye e Wakmenye (Cf. Me­
latti, neste volume). De qualquer modo, todos os nomes formais 
podem ser equacionados a um ou outro grupo cerimonial que inclui 
homens e mulheres (Cf. Nimuendajú, 1939, 21). 

A transmissão de nomes entre os Apinayé, porém, não implica 
somente nominador e nominado, como acontece entre os outros 
Timbíra (Cf. Nimuendajú, 1946: 77-78; Lave, 1967, e Melatti, 
neste volume), mas em nominador, nominado e numa terceira po­
sição: a daquele que vai buscar um nominador. ôs nomes, entre­
tanto, passam sempre entre as categorias geti/tamtxúa no e.aso 
masculino e tui/ tamtxúa no caso feminino. A diferença entre o sis­
tema apinayé e o dos outros Timbíra reside, portanto, na figura de 
um "arranjador de nomes" que, primeiro, adota a criança e, depois, 
busca para ela um nominador. Assim, quando se pergunta aos Api­
nayé quem deu nomes para tal menino, eles sempre se referem ao 
arranjador de nomes, que é o pai adotivo (pam kaog no caso 
masculino, nã kaog no caso feminino) da criança. É claro que a · 
ênfase nos pais adotivos tende a confundir e a conseqüência é dizer 
que o sistema de transmissão de nomes entre os Apinayé é atuali­
zado por mecanismos inteiramente diversos daqueles que operam 
entre os Timbíra de Leste ( 11 ). 

As implicações desse sistema de transmissão de nomes é im- · 
portante. Em primeiro lugar, o processo de incorporação de um 
menino (ou menina) nas metades Kol-ti e Kol-re não se realiza dire-

do conjunto de nomes para deter!'Oinar os grupos cerimoniais. Mas nos rituais em que 
tal indivíduo toma parte. ele é referido sempre pelo seu nome "formal" . A implicação 
dessa distinção e associação nomes = contextos na lóaica da nominação apinayé e tim· 
bíra, em geral, foi desenvolvida em DA MATIA, 1970. 

( 11) Nós não temos dúvida que foi a falta de entendimento do papel dos pais 
adotivos na transmissão de nomes que fez Nimuendajú descrever um sistema totalmente 
discrepante para os Apinayé (Cf. NIMUENDAJÚ, 1939 : 22 e 1946: 78) . Um outro erro 
recorrente em NJMUENDAJÚ é tomar i>osições genealógicas, çm vez de categorias, para 
interpretar as i~plicações sociais da nomiriação. Cf. DA MATIA, 1967b, para uma consi­
deração desse último ponto. 

157 



tamente, pelo seu relacionamento -com um parente situado na ca­
tegoria geti ou tui ligado aos genitores. Isso ocorre entre os Krahó, 
Canelas e Krinkatí, mas entre os Apinayé, os geti e tui estão rela­
cionados diretamente aos pais adotivos da criança e isso traz uma 
grande possibilidade de escolhas e variabilidade de relacionamento. 
Porque os pais adotivos podem ser irmãos biológicos, classificató­
rios ou fictícios dos genitores. Entre os Apinayé, deste modo, há 
uma troca de filhos (ou de pais) , como · se, após a ênfase nos ge­
nitores, houvesse um deslocamento para os aspectos sociológicos da 
paternidade e, finalmente, depois da transmissão de nomes, outro 
deslocamento para uma pessoa situada numa categoria marginal, 
um geti ou uma tui. Entre os Apinayé, os buscadores de nomes e 
os nominadores se relacionam à criança por toda a vida. Os pri­
meiros são encarregados de fazer pagamentos de indenizações em 
casos· de defloramento ou divórcios e os segundos são responsáveis 
por ela especialmente nos ritos de passagem. Os pais verdadeiros, 
isto é, os genitores, estão proibidos de dar os seus nomes aos seus 
próprios filhos porque, como dizem alguns informantes:· "eles já 
fizeram ô menino". Laços biológicos, assim, dão lugar a laços 
sociais (ou rituais) e uma das razões por que os pais adotivos devem 
ser os principais intermediários em disputas é porque, segundo os 
Apinayé, assim todo o processo de pacificação de conflitos pode se 
desenrolar com calma. Os pais adotivos e rituais, portanto, operam 
numa área semipública (ou semiprivada) , enquanto os nomi­
nadores (geti-tui) operam numa área eminentemente cerimonial. De 
modo consistente com o sistema de relações, o sistema de nomina­
ção também evita a contaminação de uma relação social por outra. 

Com os nomes, os Apinayé criam uma considerável ampliação 
da rede social de cada indivíduo e dividem suas referências sociais. 
De fato, após a passagem dos nomes, cada Apinayé se relaciona a 
pelo menos três posições, cada qual indicativa de úm grupo: (a) 
a dos genitores que lhe deram sangue e corpo = família nuclear, 
( b) a dos pais adotivos que lhe conseguiram um nome = um grupo 
doméstico diferente do grupo natal e ( c) a dos nominadores que 
lhe deram papéis sociais = metades cerimoniais Kol-ti ou Kol-re. 

B) O segundo par de metades a que todo Apinayé pertence 
é transmitido .pelos amigos formais (krã-gety), através de um me­
canismo de filiação mais ou menos semelhante ao que vimos linhas 
atrás. 

Essas metades são denominadas Ipôgnotxóine e Krénotxóine e 
significam, respectivamente, "gente do centro ou pátio" e "gente da 
casa ou periferia". A oposição aqui é, portanto, marcada pela 
relação de cada grupo com uma posição mais próxima da parte 

158 

considerada como mais pública (ou social) da aldeia, o seu centro. 
Poderíamos, então, dizer que o dualismo das metades Kol-ti/ Kol-re 
é do tipo diametral (a ênfase sendo colocada na simetria e comple­
mentaridade dos grupos em oposição); ao passo que a dos Ipôgno­
txóine/ Krénotxóine é do tipo concêntrico, com ênfase na assimetria 
e hierarquia que marca as relações entre os grupos em oposição. 
Assim, os Apinayé dizem que os lpôgnotxóine são mentirosos, dissi­
mulados e inconseqüentes, ligando-se assim à Lua, noite, chuvas, 
mulheres e outros elementos marcados pela irregularidade e im­
previsibilidade, e os Krénotxóine se caracterizam pela associação · 
com elementos opostos: Sol, dia, homens etc. . . . Quando se observa 
que há uma inversão, pois os lpôgnotxóine deveriam estar relaciona­
dos às coisas sérias e regulares, como os homens, Sol, etc .. . , os 
Apinayé dizem que isso é certo, mas que foi assim que 0. Sol e a 
Lua deixaram para os homens ( 12 ) • 

Mas deixemos o simbolismo dos .grupos cerimoniais apinayé 
para observar que as metades Ipôgnotxóine e Krénotxóine corres­
pondem a dois dos grupos chamados kiyê por Curt Nimuendajú. 
Junto çom dois outros, os kiyê Krã-ô-mbédy ( = cabelo bonito) e 
Kré'kára ( = goteira da casa), eles formam para o referido etnólogo 
os quatro grupos matrimoniais da sociedade Apinayé. Notemos, 
primeiramente, as relações entre os dois últimos grupos e os dois 
primeiros, chamados por nós de metades. 

Quando se focalizam os nomes desses kiyê, nota-se imedia­
tamente uma discrepância, pois os Krã-ô-mbédy e Kré'kára, de modo 
contrastante com os Ipôgnotxóine e Krénotxóine, se referem a en­
feites usados pelos seus supostos membros e não aos grupos mes­
mos. Outro ponto a ser notado é que os enfeites se referem respecti­
vamente à cabeça e à goteira da casa. Ora, uma associação feita 
pelos Apinayé é aquela entre cabeça = centro, pátio e casa = peri­
feria . Isso foi observado por nós inúmeras vezes, mas mesmo no 
livro de Nimuendajú é possível suspeitar tais associações, desde que 
se tenha em mente que há várias .relações em que o termo krâ ( = 
cabeça) é fundamental, como ocorre entre nominador/nominado e 
entre amigos formais (krã-gety/ pákrã). Como temos observado, o 
que marca essas relações é o seu conteúdo cerimonial, sempre re­
m·etendo ao centro da aldeia. Assim, essas associações nos levam a 
considerar os dois nomes discrepantes como sendo referências a 
enfeites dos dois primeiros grupos, relação que se confirma no 
campo de modo absoluto. Entre os Apinayé não vimos em nenhuma 
ocasião a menção dos nomes Krã-ô-mbédy ou Kré'kára como grupos 

( 12 ) Estamos usando concêntrico e diametral, segundo LtVI-SnAuss. Cf. Uv1-S11lAUSS, 
1963 : Cap. vm. 
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e espontaneamente. Quando citamos esses nomes, os informantes in­
dicaram que eles eram enfeites dos grupos Ipôg e Ikré, respectiva­
mente ( 1ª). E mesmo quando realizamos o recenseamento das duas 
aldeias Apinayé, incluindo nos dados as filiações de cada indivíduo, 
esses dois grupos nunca foram citados, ao passo que os Kol .... ti e Kol-re, 
e Ipôg e Ikré estão invariavelmente presentes. O problema de 
exphcar por que Nimuendajú descreveu quatro grupos, então, pode 
ser resolvido do seguinte modo: Nimuendajú provavelmente descre­
veu nomes de enfeites como se fossem grupos. E o erro foi per­
petuado porque ele nunca procurou confirmar suas informações com 
outros informantes, desde que sabemos que, entre os Apinayé, Ni­
muendajú apenas trabalhou com o Chefe e o Conselheiro. Por 
outro lado, o próprio nome kiyê nada diz aos modernos Ap:nayé, a 
palavra para "partido", "grupo'', sendo pikiyêre. 

Vejamos agora como se pode explicar o modo de incorpora­
ção nesses grupos descritos por Nimuendajú e também por que ele 
associou esses kiyê com um tipo de prescrição matrimonial. 

Logo que uma criança atinge a idade de mais ou menos 1 O 
anos (isto é, quando ela começa a "entender as coisas"), seus pais 
adotivos (pam e nã-kaog) escolhem para ela um "amigo formal" 
( krã-gety, masc., krã-gedy, fem.; recíproco pá-krã), do qual ela re­
cebe as "marcas" de uma das metades a que irá ser incorporada. 
O seu krã-gety é sempre, segundo a regra, um pá-krã de um dos 
seus pam ou nã-kaog, de modo que o menino ou menina acaba por 
pertencer ao mesmo grupo cerimonial do seu pai ou mãe cerimonial 
ou adotiva, a qual - ·por sua vez - passou as marcas de sua 
metade cerimonial para um filho ou filha adotiva de um dos seus 
krã-gety. Todos os casos obtidos entre os modernosApinayé seguem 
rigorosamente esta regra aparentemente complicada e as variações 
estatísticas são insignificantes. Um menino tanto pode ter um "amigo 
formal" do sexo mascuEno como do feminino, a recíproca· sendo igual­
mente verdadeira. Idealmente, porém, os Apinayé dão ênfase às rela­
ções entre amigos formais do mesmo ·sexo, a forma preferida. 

Há, desse modo, uma continuidade formal entre a incorporação 
nesse segundo par de metades, e as ligações entre um homem e seu 
pá-krã e o filTho adotivo deste e o seu futuro pá-krã. A conseqüên­
cia disto é que temos sempre um mínimo de duas "linhas". Uma é 
constituída de um homem e seu filho adotivo e a outra ·de seu krã-gety 

(13) Há, ainda, outros nomes para os enfeites usados por membros destas metades 
cerimoniais, bem como para os portadores de certos nomes pessoais que têm direito a 
formarem grupos e desempenharem certos papéis sociais Estamos, pois, seguros de que 
N JMUENDAJÚ confundiu nomes de enfeites com arupos sociais. Para uma análise exaustiva 
desse ponto, cf. DA MATTA, 1970. 
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e seu filho adotivo. As duas linhas, como se pode deduzir num 
diagrama, trocam direitos de incorporação nesse segundo par de 
metades cerimoniais quando um pá-krã torna-se krã-gety do filho 
adotivo de seu krã-gety. Existe, pois, uma ênfase nítida em "linhas" 
que correm paralelamente e mais, nas relações entre pais adotivos e 
seus filhos que acabam por ser incorporados no mesmo grupo ceri­
monial a que pertencem de modo indireto. Mas é preciso que se 
acentue que es~as "linhas" só atuam como unidades nos cerimoniais 
e que elas são 'bsolutamente formais, não regulando a escolha de 
esposa (ou marido). O caráter corporativo dessas metades é, con­
seqüentemente, cerimonial e elas não norteiam nem a vida cotidiana, 
nem os arranjos matrimoniais dos Apinayé. 

Diante destes fatos é possível explicar de modo coerente os 
dados de Nimuendajú em pelo menos duas bases. Primeiro, obser­
vando que ele nunca compreendeu bem o significado sociológico dos 
pais adotivos entre os Apinayé. Pois ·são essas figuras que, no caso 
dos nomes, operam como mediadores entre nominador e nominado 
e são elas que servem como ponto de referência para a escolha dos 
"amigos formais" entre, esses índios. Segundo, há realmente uma 
ênfase nas relações entre pai-filho e mãe-filha, mas é preciso notar que 
essas pessoas são relacionadas apenas cerimonialmente. Os genitores 
de um dado Ego não podem de modo algum estabelecer com ele (ou 
ela) relações de amizade formalizada, que são próprias para colocar 
em relação pessoas "distantes'' e não aquelas já ligadas por laços de 
substância. Caracterizar, pois, essa sociedade .como possuindo "des­
cendência paralela" é dizer muito pouco dos verdadeiros mecanis­
mos que condicionam e atuam na sua vida social. 

A explicação da associação feita pelo informante de Nimuenda­
jú entre essas metades e uma prescrição matrimonial também tem 
sua explicação e suas razões. É que os krã-gety sempre se situam· do 
"outro lado da aldeia", já que esses "amigos formais" pautam suas 
relações mútuas por uma série de restrições de conduta. De fato, 
eles só ficam juntos nos cerimoniais em que seus grupos aparecem. 
Fora disso, devem se evitar, não pronunciam seus nomes pessoais 
quando se chamam, não se falam e, em casos sérios de conflitos ou 
de extrema marginalidade (como na morte), é um krã-gety (ou um 
pá-krã) a pessoa sempre indicada a trazer o seu "amigo" de volta à 
sociedade e à normalidade. Ora, é precisamente essa a situação dos 
afins entre os Apinayé, especialmente nos primeiros anos de casamen­
to. Além disso, é do outro lado da aldeia que um homem vai buscar 
sua esposa e é com seus afins (viz., pais e irmãos da sua mulher) que 
um Apinayé estabelece relações marcadas por um extremo formalismo. 
Assim sendo, a equação entre casamento e as metades Ipôgnotxóine e 
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Krénotxóine é plenamente concebível aos olhos dos índios num plano 
formal. 

Os chamados kiyê, deste modo, são metades cerimon1a1s que 
fazem sua aparição em festivais - hoje em dia desaparecendo, junto 
com os ritos de passagem. Sua relação com casamento só pode, como 
vimos, ser estabelecida formal e indiretamente. No plano da prática 
social, nenhum Apinayé toma esses grupos como ponto de referência 
quando fala no seu próprio casamento, ou no casamento dos seus 
filhos. Na realidade, eles negam resolutamente quaisquer sugestões 
de que suas esposas devem ser de tais ou tais grupos, ou mesmo de 
tais ou tais casas. Como ocorre com os sistemas complexos, os Api­
nayé, como nós, sabem com quem não podem casar, mas não sabem 
com que·m se devem casar. O engano de Nimuendajú (ou de seu in­
formante) foi motivado pelo que acabamos de sumariamente de­
monstrar. 

Conclusões 

A lição dos kiyê é, portanto, dupla. Ela primeiro nos diz que 
entre os Apinayé (como entre os outros Jê do Norte), a vida social 
se desenrola numa área formal e numa outra esfera onde sempre é 
possível um grande número de escolhas. Não se quer dizer com isso 
que, entre o plano do código e o da mensagem, exista um divórcio. 
Ao contrário, sabemos que eles estão relacionados e que as variações 
e escolhas feitas pelos índios no plano da prática social estão rela­
cionadas basicamente a um código que é muito simples e, talvez por 
isso, permita tantas variações. O erro do informante de Nimuendajú 
foi o de ter tomado uma dessas esferas e apresentado a mesma ao 
antropólogo como sendo a realidade irredutível de sua vida social. 
O erro de Nimuendajú foi o ter tomado essa área formalizada como 
sendo a própria estrutura social dos Apinayé. 

A segunda lição,· conseqüência direta da primeira, é que, pouco 
a pouco, os antropólogos sociais verificam que o fundamental não é 
descrever os aspectos formais dos sistemas sociais que estudam, mas 
especialmente a aplicação destas regras em contextos específicos, 
onde elas se abrem a variações e transformações. É somente tomando 
esses dois aspectos que se pode chegar a uma descrição adequada 
e o caso dos kiyê apinayé parece apontar nesta direção. 
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