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A seguinte histéria foi relatada por Peter Gow, um etnélogo especialista nos Piro
da Amazonia peruana. Em uma missao em Santa Clara, uma professora preo-
cupada em inculcar nos Piro nocoes de higiene se esforcava em convencer uma
mulher a utilizar agua fervida para preparar o alimento de seu filho. A mulher
exclamou: “Se bebemos agua fervida, pegamos diarreia”. A professora repreendeu
amae: “Todos sabem que é o consumo de dgua nao fervida que provoca diarreia
infantil, e ndo o inverso”. Impassivel, a mulher piro retorquiu: “Talvez isso seja
verdade para as pessoas de Lima, mas, para as pessoas daqui, agua fervida da
diarreia. Nossos corpos sao diferentes dos seus”. Diferentes em que e por qué?

Na Melanésia, a formagao do corpo humano opera por subtracao e especializa-
cao: andrégino ou indiferenciado na origem, o corpo se torna humano adquirindo
um género a medida que ele se desfaz dos elementos que remetem ao outro sexo.
Nos modelos de representagio do corpo humano na Europa e na Africa, este é
pensado em funcao de um tipo ideal, do qual recebe de uma sé vez sua forma e seu
destino. Existe, entretanto, outra maneira de variar esse principio de incompletude
que faz com que um corpo nao se baste nunca a si mesmo. Trata-se de imaginar
que sua forma é determinada pelo olhar dirigido a ele, em funcao da relacao que se
estabelece com ele. Essa maneira de conceber o corpo é comum entre os povos in-
digenas das terras baixas da América do Sul. Dentre todas as configuragoes exami-
nadas até aqui, esta é aquela cujas implicacoes sao mais desconcertantes para um
espirito ocidental. Neste caso, o corpo humano nao mais ocupa um lugar tnico e
estavel no esquema do cosmos, ja que sua forma € inteiramente relativa a perspec-
tiva de um testemunho —humano ou nao humano —, fornecido pelo olhar do outro,

em vez de ela ser um atributo essencial de uma dada classe de seres.
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1 [Nota da Tradugao]

O presente texto foi
originalmente publicado em
francés como parte do catdlogo
da exposicao Qu'est-ce que un
corps? [O que é um corpo?],
realizada pelo Musée du Quai
Branly, em Paris, entre margo
de 2006 e setembro de 2007.
Tratou-se da primeira exposi¢ao
antropoldgica do entio recém
inaugurado museu, e teve
como mote a comparagao sobre
a maneira pela qual ‘corpo’

e ‘pessoa’ sdo representados
em quatro regides do mundo,
asaber, 0 oeste da Africa, a
Europa ocidental, a Nova Guiné
e a Amazonia. O texto “Corpo
Feito de Olhares” foi escrito

em coautoria por Eduardo
Viveiros de Castro e Anne
Christine Taylor, analisando

a sessdo amazonica da
exposi¢io, da qual ambos foram
organizadores. Taylor, a época,
também era diretora de ensino

e pesquisa no museu.”


http://dx.doi.org/10.11606/2179-0892.ra.2017.137323

ARQUIVO | Anne Christine Taylor e Eduardo Viveiros de Castro | Um corpo feito de olhares 770
(Amazonia)

As ontologias amazdnicas que concebem esse tipo de corpo tendem todas a Figura 1

atribuir uma posicao de sujeito— calcada naquela prépria aos humanos—a um

Jaguar, representando
aposicao de “predador”.

grande namero de seres nao humanos, sejam eles espiritos, animais, plantas ou Foto de Araquém Alcntara.

artefatos. Essa disposicao, comum ademais a numerosas culturas ndo ociden-

tais, é designada na antropologia pelo termo “animismo”. Ela se baseia ainda na

ideia de que a aparéncia manifestada por outro ser é uma questao de perspecti- Figura 2

va: a identidade do corpo percebido depende da natureza do corpo da “pessoa”

Queixada, representando
a posicao de “presa”.

que esta na origem do olhar. O corpo nao pode, portanto, ser considerado fora Foto de Nick Garbutt

de sua relacao necessaria com um observador em funcao de sujeito; mas, reci-

procamente, nenhum sujeito pode
ser concebido sem uma inscri¢ao
corporal determinada. Essa forma
de relativizar a identidade dos exis-
tentes é chamada “perspectivismo”
pelos etnélogos especialistas na
area amazonica.

Essas ontologias qualificam a
relacdo que faz a identidade do corpo
em funcao de um esquema geral,

a “predacao”, fundado sobre uma

(www.nickgarbutt.com).

%,
-
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amplificacdo metafisica da nocao de cadeia alimentar: para crescer e existir, todo Figura 3

ser deve se alimentar de outros seres. A pulsdo predadora é, portanto, inerente a Jovem casal arawete,
representando a posicio de

todas as entidades vivas, sejam humanos, animais, plantas ou espiritos. Seguindo “congénere” (1981-1983).

Foto de Eduardo Viveiros de Castro.

a grade de leitura das relagdes entre
os seres que decorre dessa intui-
a0, s6 é possivel ocupar, em face _
de outra criatura, uma destas trés : F o
posicoes: a de predador, a de presa, ¥\ N
e ade congénere. Assim, de acordo
com a posicao na qual se encontra
um outro do ponto de vista de um
sujeito qualquer, a natureza do corpo
por meio do qual esse outro aparece
varia. Se sou suscetivel de ser comido
por outro, este se manifesta com um
corpo de jaguar, de gavido real, oude
espirito canibal. Se, ao contrario, ele é
uma presa para mim, eu o vejo como
um pecari, ou um tatu, e tenho sobre
ele o ponto de vista de um jaguar. Se
ooutro é semelhantea mim—seele
come como eu e comigo —, ele oferece
a meus sentidos um corpo humano, e
é representado como tal (fig.1a3)2
Alinguagem visual utilizada para
falar dos corpos alheios descreve
relagoes entre seres animados. A mor-
fologia ndo da ao corpo identidade
especifica. Se eles falam em “ver” o
corpo do outro sob tal ou qual forma

—e eventualmente de fato assim o
vejam —, os povos indigenas da Ama-

zOnia fazem uso de uma imagem concreta para se referira uma nocao na realida- 2 [NotadaTradugio]
. ~ S . . ~ Asfi ilust
de muito abstrata: a percepcao, a0 mesmo tempo sintética e difusa, de intencdes sheurasiez que lustramas
posicdes de ‘presa’ e ‘predador’,
que cremos descobrir no corpo do outro de acordo com as atitudes —amigaveis, foram substituidas em relacio
. ~ . . o~ a d texto original, poi
sedutoras, ameacadoras —que ele adota no curso de uma interacio. As disposicoes ~ °°!sacas notextoonginal pois

estas nao tiveram autorizagao
afetivas inscritas nos signos corporais sao figuradas pelos comportamentos ou para publicacio.

pelas atitudes tipicas de diversos animais. Por metonimia, estes acabam por servir

de icone para as formas de relagao. Desse modo, dizer que “vemos um jaguar”

quando nos encontramos em situacao de eventual vitima é uma maneira concisa
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i . I B Figura 4
T d " e Py O 7 " TP Y . - Lo
:Mf'ﬁ"‘%ﬁf&? 3 o ol R - et A 4 Grupo de indios,
d ﬁnl}'w ;P;,‘ : S o : e o A : populagdo xikrin (198s).
L, -V ] ! e e

Foto de Lux Vidal (Acervo LISA).
“O corpo é a produgdo mais
valorizada na Amazonia, os
adornos e as pinturas corporais
manifestam seu carater

propriamente humano”.

de designar a sensacao experimentada por um corpo na presenca de outro corpo
motivado por intengOes agressivas contra si.

A atualizacdo das maneiras amazonicas de mobilizar os corpos depara-
se, entretanto, com uma dificuldade particular. Essas culturas se negam a dar
uma forma material, destacada do corpo, as relagdes que se estabelecem em
torno dele: diferentemente daquelas da Nova Guiné, da Africa Ocidental ou da
Europa, as sociedades da bacia amazonica produzem poucas imagens tangiveis
do corpo sob a forma de gravuras, esculturas ou pinturas. Elas nao fabricam
representacoes do corpo; elas fabricam antes de tudo corpos. Os utensilios
sao pensados, descritos e frequentemente decorados como corpos. A “obra de
arte” que importa na Amazonia é o corpo humano. Todo o imaginario formal
dessas culturas e as técnicas que ele alimenta sao orientados para esse corpo,
cuja ornamentacao espetacular contrasta com a sobriedade dos objetos com os
quais convivem os habitantes da Amazonia (fig. 4). Adornos, pinturas corporais
e mascaras nao tém sentido senao quando vestidos por um corpo vivo. Longe de
serem simples decoracoes, algum tipo de fantasia, esses artefatos sao literal-
mente prolongamentos ou elementos do corpo. Eles devem ser animados, no
sentido préprio do termo, ou nao sao nada.

Nessas condi¢oes, mais que mostrar as pecas como obras significativas em
si mesmas, optamos por evocar as praticas e as formas de representacao a que
elas remetem. Para manter fidelidade ao espirito da cultura visual dos povos da
Amazdnia—com o risco de afastamento da letra da etnografia—, ndo hesitamos
em associar desordenadamente objetos provenientes de sociedades distintas e
que estao associados a interpretacoes simbdlicas diferentes; recorremos tam-
bém varias vezes a imagens fotograficas de pessoas.
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1. CORPO DE CONGEN ERE, CORPO DE HUMANO

O que nesse universo amazonico justifica que um corpo possa ser apreendido ou
“visto” como humano? Um corpo de humano é a materializacao de uma relacao
de filiacao ou de aparentamento, ou seja, de uma relacao que nao é nem de pre-
dador nem de presa. O “humano” é a forma que toma um corpo de um parente
oude um congénere: de maneira mais geral, é a forma de toda criatura perce-
bida como semelhante, quer dizer, como sujeito. Se, por um lado, os jaguares
veem os (“verdadeiros”) humanos como queixadas (portanto como presas), por
outro lado eles se percebem como pessoas humanas, e este é o caso para todas
as espécies contextualmente dotadas de disposicoes relacionais. A humanidade
é dessa forma um modo de percepcao acessivel a todos os tipos de seres, e de
maneira nenhuma uma espécie natural.

A posicao que define o humano nao se situa no mesmo nivel que aquela
de predador e presa. A posicao de predador ou de presa, fundada sobre uma
presuncao de diferenca, é sempre primeira. Longe de a predacao ser um aciden-
te da relacio entre semelhantes, é, ao contrario, a relacao de identidade defi-
nidora do humano que se mostra um caso particular da relacao de predacio. A
humanidade deriva da suspensao ou da negacao da predacao, ela nao a prece-
de. Aiinimizade —designemos por esse nome a relacao de consumo agressivo
—é dada, ao passo que a humanidade é produzida: ela emerge de uma troca de
intencionalidades e se revela ou cristaliza progressivamente. A linguagem dos
Wari’ do Brasil oferece uma bela ilustragao dessa estrutura: “gostar ou pensar
em alguém com saudade” exprime-se por uma locucao que, literalmente, signi-
fica “deixar de sentir raiva”, em suma, “des-odiar”.

O que significa “ser humano”?

Esta claro que as duas palavras acima empregadas, “pessoa” e “humanidade”,
designam no¢oes amazdnicas muito diferentes daquelas de nossa prépria tradicao
cultural. Na conceptualizacao dessas nogoes, os amerindios mostram-se em certos
aspectos mais restritivos que nés. Os termos vernaculares que designam a pessoa
ou o ser humano sao antes de tudo etnénimos: eles denotam em primeiro lugar

os membros do grupo étnico ou tribal ao qual pertence o enunciador, ou ainda
apenas aqueles de seu grupo local, ou até mesmo exclusivamente os membros de
sua parentela. As (inicas verdadeiras pessoas sao portanto aquelas que o locutor
reconhece como “ndo outras”, seus semelhantes ou seus parentes. Nao obstante,
os termos indigenas tém também, por outro lado, uma acepcao mais abrangente
gue 0s nossos, pois incluem muitos outros seres além daqueles que nos classifi-
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camos como humanos. Os povos das terras baixas da América do Sul tendem a
antropomorfizar uma série de entidades nao humanas, a imagina-las e eventual-
mente representa-las sob uma forma humana. Assim, é comum ouvir os indigenas
afirmarem que tal planta selvagem ou doméstica é, ou foi outrora, um humano
particular, que os queixadas ou os macacos vivem em suas aldeias “como nés”, ou
que tal cesto, tal motivo de pintura corporal, tem uma boca, sentidos e uma inten-
cionalidade andlogos aos dos humanos®.

O mesmo termo pode designar tanto apenas os membros do circulo familiar do
enunciador, quanto o conjunto de entidades suscetiveis de dizerem “eu”, ou seja, a
classe de enunciadores em seu sentido mais amplo. Neste tltimo caso, o dominio
indigena do humano excede largamente o dominio ocidental; no primeiro caso,
inclui apenas uma infima parte dele. E a qualidade de pessoa reconhecida em um
animal ou planta pelo informante indigena pode ser negada no dia seguinte em
outro contexto, sem que essa labilidade seja considerada desconcertante. O perten-
cimento ao género humano é elastico na sua extensao e flutuante no tempo.

Mas, entdo, o que significa “ser humano” na Amazonia? Numa perspectiva
ocidental, é um tipo especifico de interioridade que define o humano—uma
alma, um espirito racional, uma faculdade linguistica ou uma disposi¢cao moral
—e ndo a natureza de seu corpo (muito pelo contrario, essa natureza o lanca em
direcao a animalidade). Para os povos indigenas, nao é a dimensao subjetiva que
forma o nicleo da “humanidade” tao generosamente distribuida entre os exis-
tentes do mundo. Dizer de uma entidade que ela é uma pessoa significa, antes
de tudo, atribuir a ela uma qualidade de membro de uma comunidade: o “hu-
mano” sé pode ser algo coletivo, e a “pessoa” representa um pedaco de sociedade
antes de ser um individuo com destino e carater individuais. Mas aqui também é
preciso compreender que, para as populacoes amazonicas, a ideia de sociedade
tem um sentido bem diferente do nosso. Para nés, a sociedade é um agrupamen-
to de individuos que, em consequéncia de um “contrato’, resolvem viver juntos.
A sociedade, ao menos na forma como gostamos de representa-la, resulta de
vontades autdnomas e separadas; seu modelo fundamental é a comunidade
livremente escolhida pelos seus membros. Nada disso é o caso para os povos da
Amazobnia: o modelo de coletivo ao qual se deve estar filiado para ser humano é
o da espécie natural, o principio é o de “quem se parece, se junta™. Toda espécie
—todo coletivo formado por existentes unidos pela aparéncia e pelo comporta-
mento —forma uma sociedade. Reciprocamente, toda sociedade —a comecar por
aquela a que pertence o enunciador indigena — constitui uma espécie.

O reconhecimento de uma identidade dos seus membros e entre seus mem-
bros, que se atualiza numa sociabilidade intrinseca as interacoes entre seres seme-
Ihantes, mantém unido esse tipo de coletivo, cujo modelo sao os distintos conjun-
tos presentes na natureza. A simpatia espontanea diante de um outro semelhante
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3 [Nota da Tradugdo]

O texto original faz mengdo
nesse ponto a figura “Lanca
cerimonial, populagao
munduruku”, presente no
acervo do Staatliches Museum
fiir Volkerkunde, de Viena. Nao
foi fornecida autorizacio para
publicagdo dessaimagem, de
modo que remetemos o leitor
ao texto original para acesso a
ela. Alegenda daimagem no
texto original dizia: “O rosto
esculpido sobre esta langa
cerimonial figura a qualidade
de pessoa revestida por elaem
certos contextos rituais”.

4 [Nota da Tradugao]

No original “qui se ressemble
s'assemble”, expressdo que pode
ser considerada equivalente a
“dize-me com quem andas e te
direi quem és”.
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a si mesmo se exprime em modos de acdo e em comportamen-
tos que pressupoem atitudes definidoras a um s6 tempo da
subjetividade e do corpo de um sujeito. Assim, antes de ser um
principio que justifica a posicao de sujeito, a corporeidade hu-
mana e a subjetividade ou interioridade derivam da qualidade
de membro de um grupo. Elas sdo o efeito deste atributo e nao
sua causa. Com efeito, ser uma pessoa, e portanto membro de
uma sociedade, é possuir por isso as disposicoes para se engajar
em diferentes formas de interacdo com outrem, e é também ter
0 corpo que se presta a isso. A intencionalidade e a forma por
meio das quais sao atribuidas as entidades-pessoas consistem
precisamente no conjunto dessas capacidades relacionais. Elas
representam o kit requerido para pertencer a um coletivo, mas
nao sao, enquanto tal, o critério principal de um estatuto de
pessoa ou de humano.

Do que é feito o conjunto de disposicdes que constitui a
subjetividade? Antes de mais nada, da possessao da “lin-
guagem”, no sentido amplo, ou seja, de uma ferramenta de
comunicacao com seus semelhantes e de acao sobre eles;
mas também de outras “faculdades”, especialmente a arte de
ornamentar e pintar o préprio corpo e o de seus proximos. Ocupar uma posicao
de sujeito supGe possuir, a0 menos virtualmente, as formas de conhecimento
do mundo reconhecidas em uma dada cultura: nao apenas os saberes técnicos e
sociais, mas também os saberes mais esotéricos, que dizem respeito aos aspec-
tos do mundo que nao sao imediatamente visiveis a todos — especialmente os
saberes depositados nos mitos, como, por exemplo, o conhecimento sobre a
aparéncia precisa de um animal quando ele assume a posicao de sujeito. Essas
diversas aptidGes inerentes a “personitude™ atribuida pelos indios a outros
humanos ou ndo humanos se acompanham de um correlato corporal: ser um
sujeito (portanto um sujeito social, portador de cultura) é dispor de um corpo
analogo ao dos humanos quanto a suas modalidades sensoriais, sua anatomia,
sua organizacao interna e, sob certas circunstancias, sua aparéncia. A aptidao de
interagir verbalmente, a consciéncia de ter (e de ver em seus semelhantes) um
corpo de tipo humano, dotado de adornos, pinturas e ornamentos, o saber agir
sobre outrem e sobre a matéria, o saber “metafisico’—tudo isso constitui uma
interioridade desse “membro de um coletivo” que é a “pessoa”, tal como ela é
concebida pelos povos amazénicos (fig. 5).

Um sujeito amazonico ou um humano, em resumo, é um ser que tem as pro-
priedades corporais, as disposicoes e as aptidoes necessarias para manter relagoes
com seus congéneres. A subjetividade nao tem grande coisa a ver com esse espago
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Figuras

Arakuni, o dono dos

motivos geométricos.

Desenho de Kamo Wauja,

2000, crayon sobre papel,
44x32cm. Colegdo Etnogrdfica
Aristoteles Barcelos Neto
(KAM.2000.041.112). Foto de A.
Barcelos Neto. “Este desenho
representa um corpo de pessoa-
serpente com todos os atributos
da pessoa (pinturas, adornos,
capacidade de dancar e cantar),
sendo, portanto, um corpo
humano”.

5 [Nota da Tradugao]
“Personitude” é a tradugao
adotada aqui e no original
francés para o termo inglés
“personhood”, que ndo possui
equivalente dicionarizado
exato em portugués.
Doravante escreveremos
personitude sem aspas.
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privado, opaco ao outro, anterior a toda forma cultural e social que associamos

a mente ou espirito. Sua interioridade é constituida precisamente por esse con-
junto de coisas que nés agrupamos sob o termo cultura—a esséncia, a0s N0ssos
olhos, de um dominio publico, partilhado por todos. Enquanto para nés a cultura
se associa ao dominio da convencao, da regra e do artificio—em uma palavra, da
variabilidade —, do ponto de vista indigena ela é um atributo natural da sociabi-
lidade intra-especifica e de maneira nenhuma uma questao de escolha coletiva,
de inconstancia histérica ou de determinismos oriundos do meio natural. Tudo o
que a compde é inerente a sociabilidade partilhada pelos individuos —sejam eles
animais desta ou daquela espécie, espiritos, ou simples humanos —que se reco-
nhecem e sao reconhecidos por outros como semelhantes.

Perspectivismo: o corpo como ponto de vista

Entretanto, o principio do animismo —tal como nés o caracterizamos para tratar

das sociedades das terras baixas da América do Sul —nao é capaz, por si sé, de

dar conta da inflexao prépria das cosmologias amazénicas, em particular das

suas representacoes sobre o corpo. Essas concep¢des manifestam um traco que a

tendéncia a atribuir personitude a nao humanos nao é o bastante para explicar:

trata-se do fato de que, se todos os sujeitos atual ou virtualmente reconheci-

dos no mundo tomam a forma da pessoa humana, esses sujeitos idénticos nao

veem necessariamente da mesma forma as coisas que compoem este mundo.

Assim, os queixadas percebem-se a si mesmos e se veem entre si com corpos de

humanos, da mesma maneira que os humanos propriamente ditos. Isso decorre

dojulgamento de identidade que eles aplicam sobre si mesmos, e uns sobre os

outros, e também da dinamica de sociabilidade suscitada pelo reconhecimento

de estar entre semelhantes. Esses mesmos sujeitos queixadas, porém, percebem

os (verdadeiros®) humanos com um corpo de jaguar e nao em forma humana. A 5 Verdadeiros para
primeira parte da proposicao — ver-se com um corpo humano, mesmo se somos Zf:éii:;;;e;::ii/?vg\ij::de
nao humanos —se inscreve na légica do principio do animismo. A segunda parte  castroa esta traduciol.
introduz nessa configuracdao um elemento de complexidade que estamos longe

de encontrar em todos os universos animistas. Se conferir uma posicao de sujeito

a nao humanos implica na atribuicao de um conjunto de disposicoes e de capaci-

dades de percepcao idénticas aquelas das quais gozam os humanos, seria légico

supor que o que é captado por essas faculdades comuns de percepcao é igual-

mente idéntico: todos os sujeitos devem compartilhar o mesmo ponto de vista.

Mas, justamente, ndo € isso que se passa: a homogeneidade do principio das

pessoas-sujeitos combina-se com uma heterogeneidade dos mundos percebi-

dos. Dito de outra forma, os sujeitos nao humanos podem considerar segundo

perspectivas diferentes um mundo composto do mesmo estoque de elementos,
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que mudam de natureza em funcdo da identidade do testemunho que esta na
origem da percepcao. Para um sujeito-jaguar, por exemplo, o sangue das presas
constitui (é visto como) cerveja de mandioca ou de milho, tal como essas sao
percebidas pelos humanos. Para as pessoas-colibri, por sua vez, é o néctar das
flores que funcionara como cerveja e lhes aparecerd como tal. O elemento esta-
vel dessa configuracao é a cerveja de mandioca. Em numerosas culturas ama-
zOnicas ela é de fato um componente essencial de sociabilidade. O conjunto de
relagOes afetivas, de gestos, de modos de fazer, de modos de viver que se associa
a esta bebida faz dela o indice por exceléncia da condicao humana. Intimamente
ligada ao estatuto de pessoa, a cerveja deriva da cultura e ndo da natureza: ela

Figura 6

Jovem mulher preparando

a cerveja de mandioca,
popula¢do araweté (1981-1983).
Foto de Eduardo Viveiros de Castro.
“Esta bebida representa as
relagdes, os gestos e os sabores

que fazem o humano”.
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é parte pressuposta do regime alimentar obrigatério de um sujeito, e é por isso
que ela se encontra sob uma ou outra forma em todas as “naturezas” (fig. 6).
Mas como sujeitos idénticos podem viver em naturezas distintas? Para com-
preendé-lo, devemos nos debrucar sobre as maneiras por meio das quais os po-
vos indigenas da Amazonia pensam a diferenca entre os corpos. Os membros de
cada uma das espécies que compoem o mundo tém, segundo entendem, uma
forma comum de “fazer sujeito” ou, dito de outro modo, de ser humano em face
de seus congéneres. Do ponto de vista dos papagaios, por exemplo, seus corpos,
seus pensamentos, suas emogoes e seu regime de vida—alimentar e social —sao
idénticos ao que os humanos percebem em si mesmos quando se observam. En-
tretanto, se ha apenas uma forma de ser uma pessoa, existe incontestavelmen-
te uma multidao de corpos: o das cotias, o dos mosquitos, o das araras, o dos
jaguares, em suma, o conjunto daqueles encarnados pelas diferentes espécies.
A diferenciacao fisica entre sujeitos virtuais — todos semelhantes por de-
finicdo—é o grande assunto da mitologia amerindia. Ela postula a existéncia,
no inicio, de uma tnica coletividade na qual se encontravam reunidos hu-
manos, animais e plantas, mais exatamente o conjunto de “pessoas” virtuais
antes de sua diferenciacdo corporal. Notemos, porém, que essas “pessoas” ja
possuiam algumas das caracteristicas de seu estado futuro enquanto animal
ou planta (por exemplo, tal passaro ja falava com uma voz cuja qualidade so-
nora evoca seu futuro canto), como se todos encobrissem ja em poténcia a sua
aparéncia e suas caracteristicas de espécie, em suma, seu corpo especifico.
Nao obstante, neste estado pré-natural encenado nos mitos, todos os exis-
tentes se acham ainda unificados por esse compartilhamento de uma huma-
nidade comum, “humanidade” sendo aqui sinénimo de cultura. As narrativas
contam como, na sequéncia, geralmente em razao de um incidente banal,
essa comunidade se fragmentou, a medida que as diferentes espécies foram
adquirindo sua forma e perfil etolégico e se fecharam em si mesmas sem
mais poder comunicar-se entre si e nem perceber-se como semelhantes, salvo
em circunstancias excepcionais. Apés a dissolucao desse coletivo primordial,
as “culturas” de cada espécie tornam-se incomensuraveis, 20 mesmo tempo
sendo, do ponto de vista dos membros de cada espécie, sempre semelhantes.
Elas se tornam herméticas umas as outras, porque estao associadas a regimes
corporais ou a habitus etolégicos distintos, isto é, a maneiras diferentes de
habitar o mundo e portanto de percebé-lo. A “natureza” a que um corpo da
acesso é assim determinada por sua prépria “fisicalidade”: cada corpo corres-
ponde a um ambiente ao mesmo tempo fisico e social —um mundo vivido —
qualitativamente diferente. Cada espécie vive em um meio configurado para
e pela sua dosagem de disposicoes, a qual depende, por sua vez, dos recursos
corporais criados pela especiacao. Em outras palavras, a sociabilidade carac-
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7 [Nota da Tradugdo]

No original francés, “faire sujet”,
que corresponde a algo como
“tornar-se sujeito”, “constituir-
se como sujeito” ou “ocupar a
posicdo de sujeito”.
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teristica de todo sujeito virtual se realiza de maneira diferente segundo as
propriedades do corpo de que ele dispoe.

Uma pessoa-jaguar vive em uma natureza diferente daquela de um sujeito-
cotia porque seu mundo é “colorido” pela maneira com que ela se articula a

seu ambiente e aos outros seres e, sobretudo, pela intensidade da disposicao
predadora inscrita em seu corpo. Esta é certamente comum a todos os sujeitos,
por principio —todos os sujeitos animados devem alimentar-se —, mas elanao é
distribuida de forma igual entre os existentes, variando em poténcia segundo a
natureza dos corpos.

No ponto mais baixo da escala dos animados, os povos indigenas situam
as espécies de pequeno tamanho, pobres em sangue e desprovidas de “ar-
mas”, isto é, de ferrao, veneno, garras ou caninos; frequentemente sao espé-
cies gregarias, que formam bandos de individuos pouco diferenciados — por
exemplo, um cardume de lambaris®, um enxame de borboletas, certas varie-
dades de tubérculos. Se nao sao poderosos predadores, os corpos dos animais
situados abaixo na escala tém todavia outras competéncias: em particular,

a capacidade de “fazer massa” de forma coordenada (o que os predispoem a
servir de modelo de certas formas de acao coletiva) ou, ainda, de “fazer fami-
lia™. E 0 caso, por exemplo, dos corpos das araras ou dos papagaios. O juizo
feito sobre a vida social destes passaros repousa sobre a observacao de carac-
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Figura 7

Grupo de indios, populagao
araweté (1981-1983).

Foto de Eduardo Viveiros de Castro.
“O grupo local é concebido
como uma espécie natural, e
cada espécie é uma familia.
Membros de coletivos
diferentes podem, entretanto,
mudar de ‘sociedade’ por
adocio ou familiarizacio. Eo
caso dessas araras, integradas
ao grupo indigena”.

8 [Nota da Tradugao]

A expressao francesa utilizada
no original, “le menu fretin”,
designa pequenos peixes que
o pescador geralmente rejeita
na agua, ou sao utilizados para
fritadas, como restos da pesca.

9 [Nota da Tradugdo]
No original francés, “faire
masse” e “faire famille”.
Conferir nota 6.
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teristicas etoldgicas dessa espécie: machos e fémeas formam casais insepa-
raveis e duraveis, voam sempre em par e se ocupam diligentemente de seus
filhotes. Esses tracos levam os indios a ver na vida social dos papagaios uma
“cultura” nao tao diferente da deles, mas simplesmente mais bem-sucedida
sob certos aspectos especificos ou certos dominios (fig. 7). Na outra extremi-
dade da cadeia das formas corporais se encontram os espiritos imortais, tais
como os deuses canibais dos Araweté, que se alimentam de humanos mas
sao eles mesmos invulneraveis e eternos. Logo abaixo desses devoradores
supremos vém os grandes predadores solitarios e fortemente individualiza-
dos —felinos, sucuris, aguias, serpentes venenosas — e 0s seres humanos, em
sua qualidade de cacadores e guerreiros. Certos seres encarnam por contraste
uma corporeidade patoldgica, ao mesmo tempo que ilustram pela negativa
ainvariancia da personitude cultural. Fruindo de certa forma de consciéncia,
essas criaturas estao condenadas a serem associais e solitarias, encarnando a
natureza aberrante de um ser animado “nao pessoa”, privado de lagos com um
coletivo. Isso é muito frequentemente associado aos mortos recentes.

Em resumo, se a configuracao relacional que constitui o humano é tni-
ca, os corpos suscetiveis de ocupar a posicao de humano sao multiplos. Os
amerindios dispoem como horizonte de pensamento um tempo e um lugar
em que todos os sujeitos tinham acesso a toda a gama de recursos corporais,
em que cada um dispunha de um corpo “totipotente” e consequentemente de
uma mesma Natureza. Veio a especiacao, e cada classe de seres herdou um
fragmento apenas desse corpo primordial todo-poderoso, fragmento con-
densado em um corpo de espécie particular, articulado a um mundo também
particular. Esse evento fundador do mundo atual, o da experiéncia corrente,
€ uma maldicao aos olhos dos amazdnicos, porque ele limita desde entao a
uma espécie apenas os recursos e as virtualidades de acao inerentes a tal ou
qual forma de corporeidade. Assim, desde o ponto de ruptura evocado nos
mitos, cada corpo de espécie representa apenas uma modalidade de ser-no-
mundo dentre todas aquelas possiveis. A perda que assombra o universo dos
povos indigenas é aquela das virtualidades de existéncia que |hes oferecia um
corpo mitico anterior a especiagao, um corpo que sintetizava as propriedades
de todos os corpos de existentes possiveis. Dai deriva seu apego fervoroso aos
adornos feitos de elementos de corpos de animais: adornar-se é reencontrar
uma parcela de uma experiéncia do mundo associada a tipos de corporeida-
de dos quais eles estao desde entao excluidos na vida ordinaria; coroar-se de
plumas é reconectar com as aptiddes especiais dos corpos de arara a exercer a
conjugalidade ou a vida doméstica; suspender no pescoco um colar de garras
ou dentes é dotar seu corpo de um eco dessa energia mortifera prépria de um
corpo de jaguar.
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Espécies fixas em niimero limitado, mas uma infinidade de imagens de espécies

Ainflexao particular que o perspectivismo imprime ao animismo amerindio tem
uma implicacao que deve ser sublinhada. Nao existem nesse mundo categorias
ontoldgicas fixas, a parte aquela de “sujeito de cultura”. O que aparece como um
queixada para tal tipo de sujeito aparece como um humano para outra classe de
sujeitos; o que é jaguar para uns, é animal de caga para outros; e assim por dian-
te. Na falta de um ponto de vista transcendente e de uma Natureza independen-
te da acao humana que permitissem fixar os existentes em uma identidade imu-
tavel, eles migram de forma e de identidade em fungao de quem os percebe. Por
exemplo, ndo existe o Rato de maneira absoluta, tal como ele seria fixado pelo
olhar de Deus ou da ciéncia. Certamente, a “roupa-rato”—a virtualidade de uma
atualizacdo de existéncia sob a forma de rato—é um dado do mundo presente
desde sempre. Os povos amazdnicos nao concebem uma Natureza suscetivel

de criar novas formas de ser sem nunca se esgotar; a variabilidade de naturezas
possiveis é, de direito, limitada.

A primeira vista, portanto, a maioria das sociedades dessa regido privilegia
uma concepcao fixista do universo, em que as particularidades das espécies exis-
tem desde sempre e nao necessitam explicacao quanto a sua origem. Certamen-
te, as araras eram no tempo mitico pessoas para os jaguares e vice-versa, mas a
forma “arara”ja existia, ela nao nasceu no momento no qual as araras tornaram-
se passaros aos olhos de outras espécies. Nao é tanto a aparicao das formas das
espécies (ao modo das Just So Stories, de Rudyard Kipling, que contam como cada
animal obteve sua morfologia) que deve ser explicada ou que mobiliza os mitos,
mas, antes, a ruptura do coletivo no qual todos os sujeitos se percebiam uns aos
outros como humanos e as consequéncias dessa fragmentacao: a perda de uma
linguagem comum, a percepc¢ao de outrem com um corpo de nao humano, a
diferenciacao das perspectivas. Os povos indigenas amazo6nicos nao concebem
que formas inéditas possam nascer, seja delas mesmas, seja de outras pré-exis-
tentes. Tudo que pode serja existe, com uma forma especifica. As “naturezas”
implicadas pelos diferentes corpos nao divergem senao pela distribuicao de seus
elementos, ndo pela caracteristica dos elementos eles proprios.

A gama de seres que se oferece a percepcao de maneira virtual ultrapassa lar-
gamente, entretanto, aquela que se oferece aos sentidos dos humanos em contex-
tos ordinarios. Essa disjuncao entre, por um lado, a ideia de um nimero finito de
formas de espécies e, por outro lado, a de uma proliferacao de formas percebidas
pode-se esclarecer por meio de uma analogia com o jogo de xadrez. No xadrez,
as pecas postas em movimento sao limitadas, e assim também os espagos susce-
tiveis de serem ocupados por cada figura. Em contrapartida, as combinagoes —as
relagbes — possiveis entre elas sao praticamente infinitas. Da mesma forma, existe
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um estoque fechado de espécies, mas as relagoes possiveis entre esses corpos—e,
portanto, as percepcoes (reciprocas ou nao) implicadas por essas relagoes —sao
inumeraveis. Ha apenas uma forma “rato”, mas um rato pode assumir, em face de
outrem, muitas formas de aparéncia corporal distintas em funcao do tipo de inte-
racao que se estabelece entre dois parceiros. Na “natureza” de um gafanhoto, um
rato (supondo que ele se alimente desses insetos) ocupara a funcao—e a aparéncia
—“jaguar”. Na natureza de umajaguatirica, ele sera “queixada”, e, na de um huma-
no, “rato”. Em relacao as populacgoes de espiritos com que coabitam numerosos
grupos amazonicos, estas possuem uma suprema capacidade de assumir corpos
diferentes: no minimo, a aparéncia sob a qual elas se manifestam aos humanos e
aquelasob a qual elas aparecem para si mesmas, a qual caberia ainda acrescentar
aaparéncia que elas tomam em face de outras classes de espiritos, que estes, por
sua vez, veem sob outras formas possiveis de encarnacao, e assim por diante™. Os
indios exprimem essa ideia falando dos corpos nao humanos como de “roupas”
que os existentes podem vestir ou despir em funcao das interacdes em que estao
envolvidos. Para retomar o exemplo do jaguar, ele se despe de seu corpo-roupa
para revelar um corpo humano quando se junta aos seus congéneres. Dito de ou-
tro modo, quando um jaguar se acha entre seus semelhantes, que lhes despertam
amistosidade, ele deixa de ter a corporeidade raivosa da forma-jaguar sob a qual
suas presas potenciais o apreendem. As imagens engendradas por perspectivas di-
ferentes daquelas ocupadas pelo observador na origem do olhar sdo parcialmente
visiveis por este observador. Elas aderem a forma percebida a maneira de uma
conotacao ou de um eco. Detectaveis na pupila, no reflexo ou na sombra de um
corpo, desveladas em sonho ou em outros estados alterados de consciéncia, essas
percepcoes oriundas de outros corpos representam uma dimensao “oculta” dos
seres. Enganados pela semelhanca superficial entre o dualismo perspectivista dos
indios —todo ser pode portar em si o fantasma do que ele é para um outro olhar—
e seu proprio dualismo da carne e do espirito, os missionarios (e, no seu encalco,
frequentemente os etnélogos) apressadamente assimilam essa dimensao a alma.
Na realidade, os termos indigenas que a designam remetem a algo totalmente
diferente de um principio espiritual interior, oposto ao corpo, tal como implicado
em nossa nocao de alma. Eles se referem, antes, a essa parte invisivel prépria de
todo existente, mais precisamente a aparéncia que o corpo de um sujeito tem
para um ser diferente do enunciador-testemunha. A forma (humana) sob a qual
um queixada se apresenta a outro queixada constitui, assim, do ponto de vista de
um humano, a “alma” do queixada; a0 mesmo tempo, a “alma” de um humano é a
imagem que ele oferece aos seus congéneres tal como ela seria vista por um pre-
dador de humano—espirito, animal ou, ainda, pela “alma” de um outro humano.
Compreende-se a partir disso por que a fotografia constitui um dispositivo descon-
certante para numerosos indigenas da Amazonia, na medida em que ela introduz
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10 [NotadaTradugdo]

O texto original faz mencdo
nesse ponto a figura “Mascara
de espirito, populagio
jurupixuna” presente

no acervo do Museu da
Universidade de Coimbra,
Colegao Rodrigues Ferreira.

NZo foi fornecida autorizagao
para publicagdo dessa imagem,
de modo que remetemos o
leitor ao texto original para
acessoaela. Alegendada
imagem no texto original dizia:
“Dependendo do ponto de vista,
o mesmo ser pode ser percebido
com um corpo diferente, como
ilustra esta mascara bifacial”.
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uma visao “terceira”—aquela da lente
focal —entre o sujeito da percepcao
e o corpo percebido. A fotografia ndo
€—nao seria isso senao em razao de
uma mudanca de escala—a visao
“natural” que tem de uma outra
pessoa aquela que fotografa; por isso,
ela convoca um fantasma, aquele do
sujeito indefinido e invisivel do qual
ela reflete um olhar “outro”.
Emsuma, a “alma” indigena é
formada pela perspectiva de ou-
trem. Dai a prevaléncia na Amazénia
de espiritos que se desdobram eles mesmos em “alma” e “corpo”, como é o caso
entre os Wauja do Xingu, em que os espiritos tém, ao mesmo tempo, “roupas”
que lhes permitem aparecer sob tal forma a certo tipo de observadores em de-
terminados contextos — por exemplo aos humanos, durante rituais —e um “corpo”
que constitui sua forma para outros observadores — por exemplo, seus congéne-
res (figs. 8 €9). O fato de que uma “alma” pode ter um corpo, ele mesmo multipli-
cado em um novo par de alma e de corpo, e assim por diante ad infinitum, mostra
bem que o que estd emjogo é a virtualidade sempre presente a partir de uma
perspectiva outra, e ndo uma entidade essencialmente distinta do corpo. Aos
olhos dos povos amazédnicos, de fato, o “corpo” é tdo imagem quanto a “alma’”, e
esta é tao material quanto aquele; essas duas dimensdes estao em uma relagao
reversivel, andloga aquela entre fundo e forma, e a (inica coisa que as distingue é
o ponto de vista incidente sobre elas.
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Figura 8

Kamalupo kuma3, casal de
panela antropomorfa canibal.
Desenho de Itsautaku Wauja,
1998, crayon sobre papel, 44x32cm.
Colegio Etnogrifica Aristoteles
Barcelos Neto (1TS.1998.058.326).
Foto de A. Barcelos Neto.

“Este desenho representa um
casal de espiritos ‘nus’, ou seja,
sem ‘roupa’ de espécie. O olhare
a boca dentada sao enfatizados,
enquanto o ‘corpo’ é indefinido”.

Figura 9

Mascaras dos espiritos
Ajatualu nau e Talau kuma.
Desenho de Ajoukuma Wauja,
1998, crayon sobre papel, 44x32cm.
Colegdo Etnogrifica Aristoteles
Barcelos Neto (AJ0.1998.028.393).
Foto de A. Barcelos Neto. “Este
desenho restitui a aparéncia
revestida por uma populagio
de ndo humanos. As ‘roupas’

de espiritos foram desenhadas
com muito mais precisao que os
seus ‘corpos”.
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Para inventariar todas as formas dos existentes, seria necessario, portanto, adi-
cionar as naturezas percebidas por todas as criaturas possiveis, uma totalizacao
na verdade inconcebivel, ja que nao é possivel fechar a lista dos sujeitos outros
capazes de engendrar novas perspectivas e, portanto, novos existentes. Assim,
0 perspectivismo constitui um tipo de criacionismo sem autor, combinando
uma visao fixista do universo—nenhuma nova forma pode nascer—com uma
concepgao que admite a proliferacdo de formas virtuais derivadas da extensao
infinita de pontos de vista possiveis.

Fabricar o corpo humano

O corpo humano é um efeito relacional: perceber o outro sob a forma de um ser
humano equivale a compartilhar com ele uma posicao de sujeito, o que supde o
reconhecimento de uma identidade entre si e o outro. O que tal julgamento de
identidade implica? Para os indios da Amazodnia, a resposta é simples: um corpo
de humano é a expressao material de uma relacao entre semelhantes; o corpo
humano nao é uma “roupa de espécie” como as outras; de fato, ele nao é nada
mais que a forma padrao de um sujeito enquanto membro de uma “sociedade”.
Nos mitos de cosmogénese, lembremos, o estado inicial dos sujeitos reunidos
no coletivo primordial inico—aquele que precede a especiacao—é o estado hu-
mano. A humanidade é uma modalidade de existéncia aberta a todos os seres
animados suscetiveis de fazerem sujeito, e ndo uma forma ligada de maneira
estavel e univoca a uma espécie particular. Entretanto, a visao amazonica da
humanidade como um efeito de perspectiva ligada a qualidade de uma relagao
—antes que como um atributo essencial —nao impede de maneira nenhuma

os grupos indigenas da Amazoénia de se conceberem como espécies, enquanto
tribos dotadas de uma identidade prépria. Se os “humanos” enquanto tais nao
constituem uma espécie, os indios reconhecem perfeitamente que, ainda que
os atributos de cultura sejam idénticos em toda parte, eles mesmos e outras
nacoes indigenas ou ndo indigenas praticam a arte natural de viver juntos de
maneira diferente. Essa variacao, segundo eles, se explica facilmente: assim
como as araras e os queixadas se alimentam e se comportam de forma distin-
ta, embora sejam humanos da mesma maneira, os indios de um dado povo e
aqueles de outro povo tém costumes divergentes porque pertencem a espécies
distintas (diriamos sociedades), ou, dito de outra forma, porque possuem cor-
pos diferentes. Essa variacao corporal se da a ver por meio das variagdes na ves-
timenta, nos adornos, nas marcas e pinturas corporais. Tais diferencas, que para
nés sao de ordem cultural, traduzem do ponto de vista indigena um processo
de especiacao. Assim, os membros de um dado coletivo vestem “por cima de”
sua forma humana, e em continuidade com ela, o equivalente a uma “roupa de
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espécie” composta de elementos que s3o a0 mesmo tempo marcas de identida-
de eindices de disposicoes relacionais valorizadas pelo coletivo.

A especificidade da corporeidade humana esta ligada aos procedimentos
pelos quais ela é fabricada: a carne e a forma do corpo sao a memoria literal-
mente encarnada das interacoes afetivas entre o sujeito e seu entorno. Ao invés
de serdada, como é o corpo de uma espécie natural, a forma humana do corpo
é inteiramente produzida: ela é o resultado de uma acgao intencional e coletiva.
Um individuo ndo vem ao mundo como humano; ele se torna humano por meio
da alimentacdo e dos cuidados dispensado por seus parentes, do zelo que estes
demonstram entre si. Ao participar do crescimento do feto pelo dom de ali-
mento na forma de seu esperma, um homem adquire em face de uma crianga o
estatuto de “pai”. Ele se torna literalmente seu pai a medida que a prépria crian-
case torna “filho” ou “filha” desse homem. Oferecer regularmente alimento a
outrem com sinais de afeicao é um comportamento tipico de congénere; é fonte
de umarelacao de parentesco. Isso exprime uma disposicao em pensar em seus
préximos, particularmente quando estdo ausentes, evocando-os por meio de
imagens mentais que suscitam ternura, desejo e saudade. Essa atitude mental,
alias, constitui a forma primeira da reflexdo nas culturas indigenas: “pensar” é
antes de mais nada pensar nos seus proximos, por oposicao ao exercicio es-
pecializado do pensamento especulativo, o qual remete ao saber. Em suma, o
parentesco nao é dado por um lago biolégico que lhe precederia: ele se constitui
na construcao mutua de uma corporeidade compartilhada, depositaria de uma
consciéncia corporal feita de uma memoria de interagdes com os seres, os luga-
res e os objetos familiares (fig. 10).

Figura1o

Uma crianca e seus avés,
populacio araweté (1981-1983).
Foto de Eduardo Viveiros de Castro.
“Trata-se de fabricar corpos
semelhantes e de tornarem-

se parentes pelo olhar e pela
atengao reciprocos”.
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O dom de alimento, mas também o olhar, desempenham um papel central nesse
processo, em funcao de uma légica que assimila estreitamente o alimento ofere-
cido, a relacao entre pessoa provedora e sujeito alimentado, e o olhar mituo, eixo
maior da relacdo de intersubjetividade. Comer é, portanto, incorporar uma relagao
—especialmente visual —ao mesmo tempo que se incorpora uma substancia; esta
assimilacao justifica a afirmacao desconcertante dos Waiwai, segundo a qual é
olhando suas criancas que eles as fazem crescer. Em outros grupos amazonicos, a
énfase se situa antes nas manipulacdes e nos contatos corporais: o corpo do bebé é
massageado e modelado segundo técnicas diversas, assim desenvolvendo uma car-
ne especificamente humana ao absorver as relacoes de proximidade afetiva pres-
supostas nessas praticas. A mesma légica subjaz a aplicacao de motivos de pintura
corporal sobre o corpo de um préximo, como um filho ou conjuge: na medida em
que remete a essas relacoes e a suas dimensoes qualitativas, o desenho é o icone de
uma carne socializada, modelada pelas relagdes com os congéneres (fig. 11).

A “humanidade” é, em suma, o atributo de um corpo produzido em conjunto
por um coletivo de individuos definidos como parentes, como semelhantes ou
como congéneres —aqui, os trés termos podem ser tomados como sinénimos em
virtude de seu engajamento nesse trabalho. Essa fabricacao conjunta da matéria e
da consciéncia corporais—ao mesmo tempo que de parentesco—é o que na Ama-

Figura11

Homem jovem pintado por sua
mae e sua esposa, populagao
wayana (1965).

Foto de Jean-Marcel Hurault.
“E-lhe dado um corpo humano
desenhando as marcas
especificas da sociabilidade”.

e
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zOnia se assemelha mais ou menos a uma atividade de producao, no sentido oci-
dental do termo. Em contraste com a manufatura de bens materiais (ou dos meios
de os produzir), que é para nés o modelo da acao valorizada, os amerindios inves-
tem seus esforcos em um outro trabalho: confeccionar pessoas. O corpo humano
é a coisa mais valorizada nesse universo porque ele materializa a sociabilidade e,
também, porque ele é testemunho de uma capacidade de acao —fabricar viventes
semelhantes ao fabricador— percebida como prépria do humano. As intencoes e
os afetos imbricados no trabalho parental de producao de corporeidade humana
estdo condensados nos adornos e nas pinturas que recobrem o corpo. Os orna-
mentos sao os atributos obrigatdrios das “pessoas verdadeiras”: eles assinalam a
presenca de um corpo plenamente humano, isto é, fartamente dotado de recursos
corporais variados e, portanto, de possibilidade de interacao com outrem.

Como essa aptidao para fabricar o humano se articula com a intencionali-
dade predadora prépria a todos os seres vivos? Ela é o inverso desta, sua face
positiva, da mesma maneira que
a troca matrimonial é o inverso
da proibicao do incesto. Longe de
se oporem, “pulsao predadora’ e
“pulsao parental” sdao indissocia-
veis: num mundo governado pelo
esquema da predacao, quanto
mais “amamos” Nossos parentes,
quanto mais os representamos
mentalmente, quanto mais partici-
pamos do seu crescimento e de seu
bem-estar corporal, mais intensas
também sao a “raiva” que experi-
mentamos contra aqueles que os
ameacam de predacao e a “fome”
por aqueles de que nosso préprio
coletivo se alimenta. Predacao e
producdo, disposicao de destruir o
outro e de engendrar semelhantes
se entrelacam tao bem que as duas
capacidades aparecem uma como a
condicao da outra (fig. 12): a fecun-
didade pressupGe a aptidao para a
predacao, o homicidio confere um
acréscimo de poténcia produtiva.
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Figura12

Homem com uma crianga entre
as pernas, populagao araweté
(1981-1983).

Foto de Eduardo Viveiros de Castro.
“A capacidade de predagio

e a capacidade de produzir
corpos de congéneres estao

estreitamente ligadas”.




ARQUIVO | Anne Christine Taylor e Eduardo Viveiros de Castro | Um corpo feito de olhares 788
(Amazonia)

“Os Bororo sao araras” Figura13
Dancadores executando uma
coreografiaritual, populagao

A ornamentacao corporal, que distingue simultaneamente o humano e o mem- kayapé (1996).

. . . . Foto de Gustaaf Verswijver.
bro de um coletivo especifico, empresta seus signos principalmente do mundo otode Gustaaf Verswijver.
“Um corpo verdadeiramente

animal. Ela privilegia trés tipos de materiais: plumas; superficies irisadas; dentes humano nos é dado ao nos
e garras. Cobrindo seus corpos de plumas, homens e mulheres mostram que vestirmos de passaros’.
possuem as aptidoes para a conjugalidade ou a “parentalidade” tal como certos

passaros a manifestam: dancando coletivamente com uma mesma “roupa de

espécie” feita de penas de arara, esses Kayapo do Brasil Central (fig. 13) cele-

bram sua capacidade de formar uma comunidade de semelhantes; ao escolher

plumas amarelas em vez de vermelhas ou azuis, esses mesmo indios afirmam:

“Aqui estao os corpos de tal espécie”, por oposicao aqueles da sociedade vizinha.

Igualmente, ao ornar o peito dos homens com colares feitos de garras de jaguar,

um dado povo torna visivel a disposicao, caracteristica do ideal de masculinidade,

em adotar a corporeidade de um predador. Assim, um corpo humano plenamen-

te constituido aparece como um artefato hibrido feito de pedacos de corpos de

espécies naturais, cada elemento condensando qualidades préprias a roupa parti-

cular da qual foi tirado. Esse corpo reline aspectos de todos os corpos possiveis

sem remeter ao de uma espécie em particular. Os cocares, os adornos de penas ou

de dentes ndo tém somente uma funcao expressiva, a de evocar por metonimia os

tipos de comportamentos emprestados dos animais, eles permitem igualmente
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dotar os humanos da funcao de exi-
bicao e, sobretudo, de individuacao
que uma plumagem reluzente tem
para muitas espécies de passaros
—especialmente para os machos.
Centrada nas combinacoes de cor,
naregularidade e na delicadeza do
trabalho de composicao, no aspecto
furta-cor das penas e dos élitros,

no brilho da penugem branca e das
particulas de cascas de ovos coladas
sobre a face, a estética é convocada
para exibir a importancia do indivi-
duo (e, por extensao, a do coletivo ao
qual ele se liga) e, a0 mesmo tempo,
seu carater tnico e singular. As super-
ficies peroladas ou transltcidas como
0 quartzo, as conchas ou as micangas,
iridescentes como as plumas ou as
asas de besouros, sao particularmen-
te procuradas para evocar o brilho de
um corpo (figs. 14 e 15). Combinados
com diademas de penas brilhan-

tes, esses adornos multicores sao o
equivalente a auréola dos santos na
pintura crista, exceto por remeterem
a um estado extraordinario do corpo
antes que a uma “interioridade” (uma
alma) fora do comum.

Os atributos sensiveis das plumas
—abundancia de cores, dimensdes e
formas que elas oferecem —as predis-
poem também a um uso simbélico
(figs.16 €17). Assim, certos grandes
cocares circulares figuram a organiza-
cao social de uma aldeia de “humanos
verdadeiros” vista do alto—do ponto
de vista de uma aguia—, ao mesmo
tempo que eles evocam a influéncia
da “pessoa” detentora dessa perspec-
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Figura14

Colarde néacar,

populacgao kayapd.
L.73cm. Inv. 71.196419.23.
Acervo Musée Du quai Branly
(Paris).

Figura1s

Brincos de orelhaem

cascas de besouro. Equador.
L.30cm. Inv. 71.1908.22.1380.1-2.
Acervo Musée Du quai Branly
(Paris).
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tiva celeste™. Igualmente, o estranho capacete de cera (chamado kutop) coroado, na
extremidade de uma haste, por um pequeno diadema de penas de arara, utilizado
pelos homens kayapd mekragnoti durante certos rituais, representa a vista que
tém sobre as aldeias kayap6 —e, de modo mais geral, sobre o mundo terreste —os
Mekragnoti que ficaram no céu desde os tempos miticos. A haste simboliza a corda
pela qual os Mekragnoti desceram na terra. Os cocares utilizados pelos diferentes
grupos kayap6 sao, além disso, utilizados como brasao: cada grupo cerimonial,

cla, metade ou classe etaria possui um adorno especifico—mais precisamente, o
modelo exclusivo desse adorno —, e tal ornamento, a0 mesmo tempo expressivo

e produtor de uma corporeidade comum aos membros do coletivo, constitui um
patrimonio ciosamente guardado. As coroas de plumas das sociedades do Norde-
ste amazdnico também evocam corpos, neste caso os corpos dos seres primordiais.
O grande cocar orok dos Wayana-Apalai é na realidade uma mascara antes que um
adorno: considerado como a roupa—ou seja, o corpo—de um ser criador do tempo
mitico, ele ndo é utilizado sendo durante alguns rituais. Vestir tal traje significa de
fato assumir uma parte da corporeidade de um ser sobrenatural, assim como as
faculdades e as capacidades que lhe sao proprias (fig. 33).
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11 [NotadaTraducdo]:

O texto original faz mengdo
nesse ponto a figura “Cocar,
populagio karaja. A. 124

cm. Colegdo Cid. Inv. 922"
presente no acervo do Instituto
Cultural Banco Santos. Nao

foi fornecida autorizagio para
publicagdo dessaimagem,

de modo que remetemos o
leitor ao texto original para
acessoaela. Alegendada
imagem no texto original
dizia: “Este cocar é a0 mesmo
tempo uma ‘roupa’ de espécie,
um brasio, uma figuragio
simplificada da organizagio
espacial e social e um emblema
de identidade pessoal”.

Figura16

Perfurador labial,
populagao bororo.

A. 48cm. Inv.1936.48.248.
Acervo Musée Du quai Branly
(Pais).

Figura17

Cocar, populagdo kayapé.
L.180 cm. Inv. 70.2003.2.5.
Acervo Musée Du quai Branly
(Paris).



ARQUIVO | Anne Christine Taylor e Eduardo Viveiros de Castro | Um corpo feito de olhares

(Amazonia)

A pintura corporal: os corpos
de espécie vistos do interior

A pintura corporal é onipresente

nas terras baixas da América do Sul.
Utilizada de modo tanto cotidiano
como em contextos rituais, tanto na
paz como na guerra, sua aplicacao

e conceitualizacao sdo variaveis
quanto ao grau de elaboragaoe

de refinamento. Certos grupos
ornam seus corpos combinando,
segundo regras préprias, até cerca
de quarenta motivos geométricos
distintos, todos nomeados e reco-
nhecidos (fig. 18). As combinacdes
de desenhos e cores podem ser co-
locadas a servico de uma sinalética
social bem precisa: elas indicam nao
apenas os pertencimentos tribais,
clanicos, de classe etaria, de grupo
cerimonial (como podem igualmen-
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Figura18

Jovem mulher revestida

de pinturas, populagao
kayapé (1996).

Foto de Custaaf Verswijver.

“A pintura e o adorno de cabega
branco sdo a ‘roupa’ de espécie
que designa e modela o corpo
de certa classe de seres”.

Figura19

Crianca revestida de pinturas,
populagao parakana (1985).
Foto de Lux Vidal. Acervo LISA.
“Os motivos com os quais esta
mae adorna o rosto deste
bebé fardo para ele um corpo
feroz aos olhos de predadores

invisiveis, mas um corpo de
humano aos olhos de seus

te fazé-lo os adornos plumarios),
mas também o estado relacional no semelhantes .
qual se encontra aquele que porta a
pintura: vivo ha seis meses, pai de
uma segunda crianca com menos de
2 anos de idade, convalescente de
uma doenca de tal ou qual nature-
za, e assim por diante.

Mas a pintura corporal ndo é o

apandagio dos Unicos (verdadeiros)

humanos. Do ponto de vista indi-
gena, todos os seres suscetiveis de
“fazer sujeito”? inscrevem desenhos sobre o corpo: a pintura corporal faz parte 12 [Notada Tradugo]
da panéplia do humano. Assim, o que aparece aos humanos como a pele man- ~ conferirnetac.
chada de umjaguar é visto pelos congéneres do jaguar como motivos de pintu-

ra corporal humana. Se a constituicao de uma carne e a percep¢ao de uma forma

humana se enraizam em uma relacao de identidade entre congéneres —que é o

mesmo que dizer em uma relacao de parentesco —, a pintura corporal constitui,
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juntamente com os adornos, a pele visivel de um sujeito enquanto membro de
um coletivo ou de uma espécie determinada. Todos os seres animados, poten-
cialmente sujeitos, lembremo-nos, pertencem presumivelmente a um coletivo,
a uma “espécie” necessariamente singular, dotada de uma “cultura-etograma”
elatambém singular; a pintura, e, de modo mais geral, a ornamentacao cor-
poral, é o condensado visual dessa cultura prépria a espécie. Para retomar o
exemplo dojaguar, o pelo manchado forma a roupa de espécie dojaguar da
perspectiva “presa”, isto é, tal como ele é visto por aqueles que come, enquanto
as pinturas corporais sobre uma pele “humana” formam sua roupa de espécie na
perspectiva “congénere”. Elas s3o seu traje de sujeito-jaguar visto “de dentro’, tal
como ele é percebido pelos membros de seu coletivo (fig. 19).

De resto, os mesmos motivos estao presentes nos artefatos: a decoragao geo-
métrica das ceramicas, da cestaria, dos tecidos pintados ou bordados representa
quase sempre, de forma mais ou menos estilizada, as pinturas corporais dos espiri-
tos ou dos animais (fig. 20). Mas esses
motivos nao reproduzem exatamente
as pinturas corporais; fiéis a seu viés
antifigurativo, os artistas indigenas
buscam antes evoca-las por outros
desenhos (e, as vezes, por meio de
um nome ligado a um motivo) que
copia-las a partir de uma repre-
sentacao mental. O papel da arte
“decorativa” associada aos objetos
funcionais é sobretudo o de desen-
cadear processos de visualizacdo: a
imagem que conta é aquela que cada
um faz mentalmente parasi, nao
aquela materializada no grafismo.
Este ndo é sendo um meio de acionar
uma forma de imaginagao dedicada
a representacao de corpos sob todas
as facetas possiveis. Uma funcao
idéntica é atribuida ao traje de alguns
animais: o carater abstrato e labirint-
ico dos desenhos formados pela pele
das serpentes, a plumagem de tal ave
de rapina, a pelagem dos felinos faz
dessas criaturas repertdrios ambulan-
tes de pinturas corporais virtuais.
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Figura 20

Grande cesto de carga,
populagio wayana.

Acervo Museu Goeldi

(Belém do Para).

“Como a maioria dos motivos
geométricos que adornam

os artefatos amazonicos, os
desenhos deste cesto sdo uma
representacdo estilizada, ou,
melhor ainda, uma evocagdo
de pinturas corporais de seres
sobrenaturais”.
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Conhecer as pinturas corporais proprias a outros coletivos é, portanto, conhe-
cer a aparéncia especifica que oferecem os outros aos seus préprios paren-
tes, conhecer, em suma, sua face oculta. Assim, esse tipo de saber forma um
componente essencial da “ciéncia” indigena. Além disso, portar os motivos

de certa espécie permite identificar-se com essa sociedade especifica, e de
assinalar o seu ndo pertencimento, em um contexto e por um dado momento,
a seu proprio coletivo. Se as mulheres achuar (um dos subgrupos do conjunto
jivaro) pintam certos motivos no rosto quando vao trabalhar na roca é para se
assimilar as populagoes vegetais com as quais interagem e aparecer-lhes sob
um aspecto familiar. Essa l6gica encontra-se também em contextos rituais,
quando se trata de fazer vir os espiritos (ou de figura-los) para interagir com
eles. Pintando-se, ornamentando-se, ou vestindo mascaras em funcao de
certo modelo de aparéncia, o grupo que realiza o ritual diz essencialmente aos
espiritos: “vejam, ndo somos estrangeiros para vocés, outros; usamos as suas
roupas, somos portanto seus parentes”.

Entretanto, a pintura corporal ndo remete sempre ao mundo da sociabi-
lidade e da proximidade parental. Ela pode também, inclusive por omissao,
sintetizar outras condicdes relacionais. A falta de pintura é tao expressiva
quanto a presenca de motivos elaborados, na medida em que ela indica um
estado de “invisibilidade cosmolégica”. Esse estado pode ser buscado quan-
do uma pessoa se sente ameacada por tentativas de afiliacio emanadas de
um coletivo inimigo — por exemplo, em caso de doenca. Nessa situacao, ela
percebe o olhar de outros sobre si, outros que ameacam fazé-la deslocar-se
para uma posicao de presa. Ela tenta entdo tornar-se invisivel abstendo-se
de ostentar sua roupa de espécie para que nao possa ser reconhecida nem
categorizada. A invisibilidade garantida pela nudez da pele equivale a uma
condicao voluntaria de isolamento social, eventualmente reforcado pela re-
clusao em um espaco separado do universo doméstico do parentesco (fig. 21).
Uma outra maneira de tornar(-se) invisivel é cobrir inteiramente o corpo com
uma camada de pintura negra. A cor faz papel de tela, escondendo o corpo
que reveste e tornando-o indetectavel aos Inimigos.

A outra modalidade de aparéncia a qual se opdem as pinturas que indi-
cam um estado de sujeito ou de parente é aquela associada as pinturas de
guerra. Esses motivos se distinguem dos “desenhos de humanos” por uma cor
diferente — por exemplo, o negro em contraste com o vermelho ou com o di-
cromatico—e por um traco distinto. A pintura de guerra assinala uma corpo-
reidade nao humana, integralmente predadora, tanto aos olhos das vitimas
perseguidas quanto aos dos parentes dos guerreiros.
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Figura 21

Jovens indigenas em uma

barraca de reclusdo (1965).

I11. CORPO DE PREDADOR Foto de Jean-Marcel Hurault.
“Os corpos destes jovens
indigenas reclusos ndo estdo

(o] esquema da predagﬁo: ver e comer pintados, de modo que eles nao
se tornem visiveis ao outro”.

Inscrita em um esquema de relagdes entre os seres segundo o qual toda entida-

de viva se alimenta de outras espécies, animais ou vegetais, e serve ela mesma

de alimento a outras espécies, a relacao constitutiva de identidade de um corpo

nao é neutra no plano qualitativo, e sua tonalidade afetiva ndo deve nada ao

acaso. Todas as criaturas sao habitadas por um desejo e uma capacidade de

agressdao em face de outras criaturas consumiveis. Esse apetite vital inerente a

todos os seres animados é o modelo da intencionalidade atribuida no proces-

so de subjetivacao, sem divida porque ele sintetiza de maneira imediata ao

mesmo tempo o desejo—a tensao em direcdo ao ter—e 0 juizo—a categorizacao

de uma coisa, sua identificacao enquanto elemento do mundo: a forma primei-

ra do “ser-no-mundo” de um sujeito é uma relacdo de apreensao—em todos os

sentidos do termo—de outrem.

Essa visao predadora das relagdes entre os seres justifica aimportancia que o

pensamento indigena confere 3 questdo do regime alimentar. E ele que constitui
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um dos principais critérios de classificacao dos seres animados; ele mede o grau de
identidade e de diferenca entre duas espécies ou dois exemplares de uma espécie.
Ou, para dizé-lo ao contrario: comensalidade equivale a comunidade, e esta equi-
vale aidentidade. Dai o peso atribuido aos gestos de oferenda —ou de recusa—de
alimentos, especialmente entre casais e entre pais e filhos. Dai também a forca e
a multiplicidade das restricoes e prescricoes alimentares observadas pelos indige-
nas de toda a Amazonia. Modificar seu regime é marcar tanto um movimento de
afiliacao e de identificacdo a uma outra classe de seres cuja alimentacao costu-
meira se distingue daquela dos humanos, quanto, ao contrario, um movimento
de desafiliacdo e de diferenciagao em relagao a uma espécie cujo regime seria an-
ti-humano (fig. 22). Assim, os guerreiros homicidas sao submetidos longamente a
um regime draconiano que visa a afasta-los do gosto pela carne de “caga” humana
que lhes é atribuido. Suspeitamos que o canibalismo de guerra praticado outrora
por numerosas sociedades amazonicas se inscreve na mesma légica. Tratando o
corpo de um humano inimigo como carne de caca, o canibal se lanca a uma dupla
operagao: por um lado, ele se associa a um predador supremo, por exemplo, a um
dos espiritos imortais que se alimentam justamente de humanos; por outro lado,
ele marca uma distancia ontolégica—a nao identidade —entre ele (e o coletivo ao
qual ele pertence) e o inimigo (e o coletivo ao qual este pertence).
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Figura 22

Cabeca em ceramica,
populacao piro.

A.28cm. Inv. IVc16946. Acervo
Museum Der Kulturen (Béle).

“E o retrato de um ‘predador’
provido de dentes, de um olhar,
um rosto humano, e elementos
de corporeidade animal”
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O esquema da predacao imprime também sua marca sobre as relagoes entre
homens e mulheres, de duas formas distintas. Por um lado, a comunidade de
regime alimentar faz com que a diferenca entre os sexos seja minimizada em
relacdo aquela entre humanos e nao humanos, sendo a heterogeneidade de
regime o principal critério de discriminacao entre essas duas categorias. Por
outro lado, a diferenca anatémica e sobretudo comportamental entre homens
e mulheres — primodialmente, o fato de que sao as mulheres e apenas elas

que carregam e dao a luz aos membros da espécie — predispde a considerar o
conjunto dos homens e o conjunto das mulheres como coletivos distintos, pelo
menos como subespécies diferentes (os indios falantes do espanhol costumam
mesmo utilizar o termo “raca” para designar cada um dos dois sexos). Essa diver-
géncia, quando combinada com a diferenca atribuida em principio aos paren-
tes por casamento ou afins — em outras palavras, quando se trata de pessoas
desposaveis —, resulta em comportamentos “predadores” estilizados. Assim,
0 casamento amazonico, 1a onde ele é ritualmente marcado, se enquadra de
maneira mais ou menos literal no esquema da captura ou rapto de uma mulher
de um grupo inimigo, mesmo quando se trata de uma parenta préxima. E que
uma mulher “consumivel” no plano sexual deve ser “outra”, ou a uniao comela
seria incestuosa; mas, a partir do momento que essa mulher é definida como
diferente de si, as relacoes com ela tendem a ser subsumidas pelo esquema da
predacao; e assim a presenca desses elementos de comportamento de cacador
ou guerreiro marca o inicio da coabita¢do conjugal.

O pensamento indigena nao confere quase nenhum lugar a nocao de género
no sentido de “sexo cultural”. Em funcao dos contextos e das esferas de socia-
bilidade emjogo, a diferenca entre homens e mulheres é ora dissolvida em
favor de uma diferenca mais pesada no plano ontolégico, aquela entre “nds” (os
humanos) e “os outros” (os nao humanos) —caso no qual a distancia entre os
dois sexos é anulada —, ora exagerada e exacerbada pela assimilacdo da relagao
homem-mulher a uma relagao entre espécies distintas, tomada no sentido da
complementaridade entre presa e predador. Isso explica porque as mulheres
tém frequentemente um papel de primeiro plano nos rituais canibais ou guer-
reiros, em que elas sao encarregadas de encarnar os Inimigos e falar por eles ou,
ao contrario, de tomar o lugar dos homens ao dar corpo ao “N6s” —de ambos os
sexos —enquanto os homens ocupam a posicao de Outros —as vezes inclusive
parodiando as mulheres. Em suma, homens e mulheres sao ora demasiado se-
melhantes, ora demasiado diferentes para constituirem cada qual um “género”.
Eles nao podem formar, um face ao outro, ou variedades da mesma espécie, ou
espécies distintas. Cabe sublinhar também que o papel determinante desem-
penhado pelo esquema da predacio na conceitualizacao indigena das relacoes
entre os seres ndo implica que estas tomem sempre e necessariamente a forma
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da agressao devoradora. A incorporagao de outrem constitui certamente o
pano de fundo do mundo dos viventes, a tendéncia de base que governa suas
relagdes. Entretanto, o “desejo do outro” pode afirmar-se em toda uma gama de
relacoes afetivas, até atingir o extremo oposto da predacao, a saber, a piedade.
Esta é uma suspensao daquela animosidade canibal que faz de outrem uma
carne consumivel. A compaixao —afeto muito frequentemente evocado, sob
nomes variados, no discurso amoroso ou nos enunciados dirigidos aos espiritos
—traduz a percepcao, as vezes involuntaria, de uma identidade possivel entre o
sujeito e o outro. A piedade implica portanto também uma transformacao na
apreensao da forma do corpo do outro: em vez de ver sua caga com um corpo de
animal, o cacador ou o guerreiro invadido pela compaixao toma subitamente
consciéncia de estar diante de um corpo de humano.

Em um corpo de jaguar

Dotar-se de um corpo com capacidades de predacao intensificadas, analogas a
dojaguar, é um objetivo perseguido pelos homens em quase todas as socieda-
des amazodnicas. Entretanto, essa busca de poténcia implica um distanciamento
dos seus semelhantes e, por consequéncia, um abandono ao menos parcial do
estado de humanidade. Essa condicao é perigosa para os proximos, porque eles
correm o risco de ndo serem mais reconhecidos como congéneres. E ela é em si
mesma dificil de suportar, pois esta associada por principio a solidao. Ao mes-
mo tempo, o regime corporal do jaguar fascina porque ele ilustra uma condicao
suprema de autonomia e individuagao. Em razao de sua energia predadora, o
grande felino é aimagem mesma da poténcia de ser.

Colocar-se em situacao de predador permite situar-se em face do outro em
uma relacao de objetivacdo: em lugar de perceber o outro sob o dngulo de sua
subjetividade, o predador vé o outro apenas como animal de caca, carne despro-
vida de uma subjetividade que poderia lhe dizer respeito. Essa atitude é aquela
que os indios emprestam aos predadores em relacao as espécies das quais se
alimentam. Entretanto, mesmo que pratiquem cotidianamente a caca e valori-
zem ao extremo essa pratica, os amazonicos nao consideram que seus animais
de caca sdo “naturalmente” desprovidos de subjetividade, nem que a morte de
animais com fins de consumo seja uma a¢ao banal e sem consequéncias para
aquele que a realiza. Ao mesmo tempo que se alimentam deles, os amazénicos
tratam os animais de caca como pessoas. A maioria dos animais de caca é sujei-
to por exceléncia para certos indios, como os Wari, que consideram que apenas
os animais dotados de uma “alma” sao dignos de serem mortos e consumidos.
Na maioria dos casos, os animais cacados sao, portanto, tratados como sujeito
até o instante em que sao mortos. Enquanto o cacador rastreia sua caca, ele fala
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com ela como falaria com um humano, dirigindo a ela encantacées silenciosas
destinadas a influencia-la e aprisiona-la; ele procura atrai-la pela seducao, como
faria com uma mulher. Ademais, o tratamento respeitoso reservado a carcaca
do animal morto mostra bem que a subjetividade do bicho vivo permanece
presente. Assim, seu cadaver é submetido a diversos procedimentos visando a
separa-lo da “pessoa” que o habitava e a remeter sua “alma” ou sua imagem ao
seu coletivo de origem. Essa operacao permite transformar seu corpo em carne,
para que ele possa ser consumido sem perigo.
A objetivacao ligada a morte de um animal na caca é, portanto, fortemente
atenuada pela relagao de seducdo ou de respeito manifestada na subjetivacao
dos comportamentos do animal que se persegue. De modo paradoxal, enquan-
to o0 abate dos animais de caca é “eufemizado”, a guerra contra humanos nao o
é de maneira nenhuma. Assimilada a uma agressao animal, a acao guerreira Figura 23
Colar de dentes de jaguar.

€, ao contrario, celebrada, cantada, arremedada, ritualizada, e seus aspectos
L21cm. Inv. 71.1878.32.45. Acervo

sanguinarios sao valorizados. De fato, a guerra é identificada a uma forma Musée du quai Branly (Paris).

de caca com fins de consumo tal qual ela é praticada, nio pelos (verdadeiros) Atribuimo-nos disposigaes
predatdrias nos adornando com

humanos, mas pelos animais, mais precisamente pelos grandes carnivoros, as‘armas’ dos animais: dentes,
como o jaguar, a dguia ou o urubu. Se na caca o “predador” (humano) trata sua caninos e garras”
presa de maneira bem humanae
deve se forcar para animalizar sua
vitima, na guerra se produz exata-
mente o inverso: o guerreiro perde
sua humanidade e se transforma
em animal. Eis o que exprimia com
concisao a proposicao do chefe tu-
pinamba Cunhambebe, registrada
no século XVI, ao afirmar para Hans
Staden seu gosto por carne huma-
na: “Sou um jaguar. E esta gostoso”.
A predilecao dos indios por orna-
mentos feitos com “armas” extraidas
dos corpos de animais, sobretudo os
dentes e as garras (fig. 23), remete a
mesma ideia: ornando-se de sig-
nos de uma aptidao carnivora, os
indios demonstram e ressaltam sua
prépria disposicao a tornarem-se

“jaguarescos” —disposicao indis-
sociavel da vontade de produzir o
parentesco e de fazer corpos con-
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géneres. Nos rituais associados a guerra, a assimilacdo dos guerreiros—e em

particular dos homens responsaveis por mortes —a grandes predadores animais
é constante e por isso, entre outras razoes, o homicidio é frequentemente conce-

bido como um ato de devoracao. O matador é geralmente submetido, apés seu
feito, a toda uma série de proibicoes alimentares visando a lhe desabituar de
seu gosto por carne crua e a lhe reacostumar a um regime alimentar humano.
Do mesmo modo, a aplicacao sobre o corpo do guerreiro de pinturas corporais

distintas daquelas que exprimem e refletem a condicao de humanidade visam a
dota-lo de atributos de animalidade — ou, em todo caso, de nao humanidade. A

identificacao a propriedades corporais animais, assinalada por seus emblemas
de disposicoes predadoras (os ornamentos de garras e dentes), é aqui radicali-
zada até formar uma corporeidade integralmente predadora. Antes que disfar-
ce de humano emjaguar, a pintura corporal de guerra é uma roupa de espirito-
jaguar, a vestimenta de uma entidade que reunird, a maneira de uma esséncia,
todas as qualidades predadoras do animal e apenas estas®.
A assimilacao do guerreiro a um carniceiro devorador de carne humana

confere a guerra amazonica um forte aroma de canibalismo, mesmo nas areas

culturais em que nunca foram registrados vestigios de praticas antropofagicas.

Isso posto, os canibais amazonicos incontestes — tais como os Tupinamba do
século XVI—ficariam horrorizados pela acusacao de comerem seus semelhan-
tes. Na verdade, o canibalismo indigena afirmava justamente uma diferenca
radical entre o matador e sua vitima. Eles projetavam ambos para fora da sua
comunidade humana: o matador
emdirecao a umaidentidade de
predador animal ou divino, a vitima
(a0 menos seu corpo) em direcao
ade um animal de caca. Falarde
antropofagia nesse caso é portanto,
a rigor, um contrassenso: o que é
comido é certamente humano, mas
como o canibal, ele mesmo, ndo é
humano, o que ele consome é dife-
rente dele, ou seja, é carne que se
come, como a carne de caca (fig. 24).
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13 [Notada Tradugdo]

O texto original faz mengdo
nesse ponto a figura “Guerreiro
em ‘roupa’ de jaguar, populagdo
yanomami (inicio dos anos
1970)”, uma foto de Napoleon
Chagnon. N3o foi fornecida
autorizacao para publicagao
dessaimagem, de modo

que remetemos o leitor ao
texto original para acesso a
ela. Alegenda daimagem

no texto original dizia:
“Vestimos voluntariamente
um ‘corpo’ de jaguar, como o
faz este guerreiro cuja pintura
corporal evoca as manchas

da roupa desse felino”.

Figura 24

Macaco cozido, prato muito
apreciado e quase humano.
Foto de Philippe Erikson.
“Eusouumjaguar, e esta
gostoso’ disse em 1557 o chefe
tupinamba Cunhambebe a
Hans Staden, seu cativo, por
ocasido de um festim canibal”.
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Devirinimigo Figura 25
Cinto de cabelo humano,
populagdo aguarana.

O consumo (real ouimaginario) de L81cm. Inv. 71.1930.39.77.

uma vitima de guerra relaciona-se, Acervo Musce du
quai Branly (Paris).
entretanto, a apenas um aspecto da
pessoa do inimigo. Outros aspectos,
inerentes a sua qualidade de sujei-
to, sao destacados de seu corpo-ob-
jeto para formar novas entidades
antropomorfizadas, que podem ser
adotadas, familiarizadas, ousero
objeto de uma gestacao no corpo
do matador. Esses elementos de
personitude associados ao corpo
de um individuo cuja identidade
“inimiga” acaba de serabolida
terminam, portanto, por ser inte-
grados ao coletivo dos matadores,
sob a forma de uma pessoa virtual
suplementar ou sob a forma de
uma capacidade de procriacao in-
tensificada, promessa de um futuro
aumento do coletivo.
Frequentemente, esses elemen-
tos de subjetividade oriundos do
inimigo sao figurados em troféus.
Assim, as cabecas reduzidas jivaro
remetem, por seutamanho, ao
bebé que o inimigo assassinado se
tornara ou engendrard; mas elas
encarnam também, de maneira
simultanea, outras posicoes estru-
turais, especialmente a de Inimigo
e a de Parente consanguineo, uma
e outra igualmente abstratas (fig.
26). O inimigo humano recebe,
assim, um tratamento analogo
aquele aplicado a um animal de
caca: sua subjetividade portadora
de identidade e seu corpo porta-
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dor de alteridade sao dissociados, para que a primeira se vincule a uma nova

silhueta de congénere e o segundo se transforme em objeto de consumo.

Figura 26

Cabeg¢a humana reduzida,
populagdojivaro.

A70cm. Inv. 71.1880.7.170.
Acervo Musée du quai Branly
(Paris).

“Cindida no seu perfil, ela
apresenta um rosto que
pertence a dois sujeitos
virtuais: um inimigo e um
parente, um homem e uma
mulher, um consanguineo
e um afim, um morto e um
embrio, todos convocados

ao tempo de um ritual”.
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O porte ostentatorio, notadamente em contexto ritual, de ornamentos fabri-
cados com restos humanos —dentes, cabelos, peles, ossos diversos (fig. 25)™*
—obedece a uma légica similar (mas inversa) aquela que preside a exibicao de
elementos de corporeidade animal. Do mesmo modo que os humanos assina-
lam, pelo uso de garras e de dentes animais, disposicoes predadoras, corolario
da capacidade de fabricar corpos de parentes, ao vestir-se de pedacos de corpos
de humano o guerreiro manifesta sua capacidade de assumir uma corporeidade
nao humana, e portanto —e sobretudo —, a perspectiva inerente a essa forma

de corporeidade. O porte desse género de ornamento significa: “Atencao, sob
minha aparéncia de humano ha um corpo (e um olhar) de jaguar pronto para o
salto”. A corporeidade ambigua do guerreiro se combina com uma perspectiva
igualmente equivoca: embora congénere, o guerreiro dedicado ao homicidio
esta sempre em risco de ver os corpos de seus semelhantes como se animais

de caga, ou, 0 que da na mesma, de tomar subitamente seus préprios parentes
como inimigos e trata-los como tal por consequéncia. A fascinacao pelo “pon-

to de vista do inimigo” se exprime de modo espetacular em numerosos rituais
amazodnicos organizados em torno da perspectiva do predador de humanos. As
mascaras tapirapé, chamadas cara grande ou ype, por exemplo, figuram a alma de
um inimigo kayapé abatido durante um enfrentamento armado (fig. 27). O “ator”
que porta a mascara é o protagonista da cerimonia, e é a partir de seu ponto de
vista que toda a acdo ritual se desdobra. Uma funcao similar é atribuida a mas-
cara kayap6 em cera coroada com um diadema (fig. 28) ou, ainda, aos cranios
decorados munduruku. Esses artefatos macabros nao figuram unicamente, e
nem de maneira privilegiada, o inimigo singular abatido durante um ataque
especifico; sao, antes, como coringas do baralho, chamados a encarnarao longo
de um ciclo ritual diferentes formas de uma identidade estrutural —aquela do
Outro ou do Inimigo—e as perspectivas que essa identidade assume. Os ritos que
se efetuam em torno desses “objetos-sujeitos” operam uma inversao progressiva
da relacao que une o matador a sua vitima—ao menos a parte desta que nao foi
transformada em carne da caca—, de tal modo que o matador termina por tomar
o lugar davitima. Esta, por sua vez, transformada em assassina de seu matador,
narra—frequentemente pela voz das mulheres que participam do ritual — seus
feitos de guerra, como ela exterminou os homens do grupo de vencedores, como
ela seduziu e fecundou suas mulheres. Em suma, tudo se passa como se fossem
os inimigos que efetuassem o ritual e nao aqueles que efetivamente os vence-
ram (fig. 29). Essa configuracao se torna menos estranha se imaginamos que, na
relacao de homicidio, a vitima ocupa o polo do humano e o matador, aquele do
animal; ora, produzir um contexto ritual € uma atividade de humanos. O objeti-
vo das praticas rituais que o matador observa ao longo de meses apés o homici-
dio é, justamente, o de retornar a sua posi¢cao humana inicial.
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14 [Notada Tradugao]

O texto original também

faz mengdo nesse ponto a
figura “Tapa-sexo feminino
com dentes humanos,
populagdoyagua. L32 cm. Inv.
3335” presente no acervo do
Museo Nazionale Preistorico
Etnografico Luigi Pigorini,
em Roma. N3o foi fornecida
autorizagdo para publicacido
dessaimagem, de modo que
remetemos o leitor ao texto
original paraacessoaela. A
legenda da imagem no texto
original dizia: “O barulho deste
antigo ornamento, produzido
ao longo doritual, é evocado
nos cantos e nas narrativas
associados a guerra”.
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Rostos do inumano

Essa desconcertante inversao de
papéis nos rituais guerreiros ama-
zOnicos se explica sem davida pela
objetivacao do corpo social produ-
zida pela perspectiva de um outro
sobre si—de um outro diferente de
si. A objetivacdao é uma condicao para
fundar as identidades tanto coletivas
quanto individuais, mas isso nao é
possivel sendo pelo recurso ao ponto
de vista de um outro. Ora, no mundo
amazonico, o outro estd inserido no
esquema da predacao.Jaqueeleé
por definicao diferente do sujeito,
arelacao com ele necessariamente
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Figura 27

Mascara cara grande ou ype,
populagao tapirapé.

A.80cm. Inv.70.2003.2.4.
Acervo Musée du

quai Branly (Paris).

“Vestida com um longo adorno
de cabeca e uma capa de fibras,
esta mascara figura o espirito
de um guerreiro inimigo
assassinado, que é convocado
ao longo de rituais destinados
a favorecer a caca e durante os
quais é evocado um combate
vitorioso entre os Tapirapé e
seus inimigos Kayapd ou Karaja”.

Figura 28
Mascara em cera coroada com
umdiadema de penas de arara,

serd de presa ou de predador. Esse .“_.,._.;-i . '*..g.;:_ populacio kayapé.
ponto de vista do outro de que o Eu - s{\\\‘\}\ w/ A-156cm. Inv. 70.2003.2.6.
3 o,y - - Acervo Musée du

precisa para experimentar-se como
tal é, portanto, representado como
uma perspectiva de predador sobre
o Eu, quer dizer, sobre o humano.
Entende-se assim por que, nessas
condicOes, aimensa maioria das
mascaras amazodnicas é provida de
bocas com dentes. A funcao das
mascaras € a de representar nao
humanos: sejam eles inimigos, ani-
mais ou entidades sobrenaturais, sdo
sempre espiritos —imagens —que sao
figurados. Esses tltimos sao neces-
sariamente predadores de humanos,
mesmo aqueles que tém um valor
positivo, e que se poderia mesmo
chamar de deuses (por exemplo, es-
ses Imortais que se tornam os mortos
araweté). Os espiritos sdo aqueles
nao humanos que ocupam, na maio-
ria das vezes, uma posicao superior a
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“Ela representa sem ddvida
um espirito de inimigo, como a
mascara ype tapirapé. Trata-se
talvez de uma criagio isolada,
inspirada no exemplo de um
grupo vizinho”.

Figura 29

Cabe¢a mumificada
representando um inimigo
transformado em congénere,
populag¢io munduruku.
A30cm. Inv. 71.1950.87.1.

Acervo Musée du

quai Branly (Paris).
“Independente do sexo da

vitima, a cabeca é considerada
como masculina. O matador
acompanha os cacadores com seu
troféu, transformado em ‘mae dos
queixadas’ para atingir a caga”.
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dos humanos, na escala dos existen-
tes animados de intencionalidade
predadora. Isso basta para torna-los
“canibais”, comedores de homens,
um traco invariavelmente represen-
tado nas figuracdes dos espiritos, a
tal ponto que seu retrato pode, em
alguns casos, se reduzir ao esboco
de um rosto envolvendo um buraco
com dentes. Mas os tragos formais
das mascaras amazonicas remetem
em geral a muitos outros aspectos
do corpo dos espiritos. A maior parte
dessas mascaras pertence a conjun-
tos, formando “familias”. Isso indica
que os espiritos sao populagoes, ou
em outras palavras, espécies. Além
disso, as mascaras nao reproduzem
o corpo dos espiritos; elas represen-
tam, antes, suas “roupas’, ou seja,
seus adornos, pinturas e ornamen-
tos: s30, em suma, mascaras de mas-
caras (figs. 31a33). Muito frequente-
mente, elas sdo amarradas a tlnicas
de entrecasca ou a longas saias de
fibras vegetais. Esses apéndices ser-
vem tanto para esconder o corpo da
pessoa humana que veste a mascara,
emprestando sua intencionalidade
ao corpo de espirito, quanto para
figurar o carater amorfo desse corpo
estranho do outro, isto é, sua aparén-
cia ao mesmo tempo indefinida, nao
humana e antropomorfa (fig. 30).

O carater ameacador dos espiritos
nao significa que seja impossivel aos
humanos desenvolver com eles rela-
¢Oes nao predadoras. Pelo contrario,
a maioria das sociedades amazo-
nicas inclui em seu efetivo grandes
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Figura 3o
Méscara em casca

batida, populagao tikuna.
A.42cm.Inv.Vb11607.

Acervo Museum fiir

Vilkerkunde (Berlim).

“Se o corpo dos espiritos é
disforme, representa-se,
entretanto, suas extraordinarias
capacidades, como a de ouvir,
figurada aqui por grandes
orelhas”.

Figura 31

Mascara, vestimenta do
jurupari, regido do rio Madeira.
A.140 cm. Inv. 71.1904.4.1.

Acervo Musée du quai Branly (Paris).
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populacoes de espiritos que coabi-
tam pacificamente com os viventes,
mantendo relacdes de parentesco
com estes. Todavia, essas relagoes
amistosas supdem uma aproxima-

¢ao ontoldgica entre humanos e nao Figura 32

e Méscara, populagio k 4,
humanos, uma “familiarizacdo” que ascara, poptiacao kamayura
regidao do Xingu.

toma frequentemente a forma de um A131¢m. Inv. 70.2003.2.1.

amansamento, seja do espirito pelo Acervo Musée du
quai Branly (Paris).

humano (o exemplo mais conhecido “Esta mascara representa

. .. . | 30 usadas pel

é aquele dos espiritos auxiliares dos aquelas quesao usadas pelos
espiritos enquanto eles ocupam

xamas), seja do humano pelos espi- aposicio de humanos. Ela

. . . igual te,

ritos, sejam —e este é de fato o caso evocatguaimente, porsua
forma e sua ‘barba’ de fibras,

mais frequente —ambas as coisas o carater irrepresentavel dos

ao mesmo tempo. Esses exercicios corpos’de ndo humanos™
de socializagao reciproca sao feitos
em rituais dos quais as mulheres sao

frequentemente excluidas. As vezes,

trata-se simplesmente de fazer vir os
espiritos para festeja-los, a maneira
de um convite entre vizinhos, com

a finalidade de estabelecer boas
relacbes. Em outros casos, trata-se
também e sobretudo de se identificar
aos seres sobrenaturais vestindo suas
roupas, assimiladas aquelas dos “cor-
pos primigénios”, préprios do tempo
do mito. A experiéncia repetida dessa
corporeidade extra-humana—e dos
afetos inumanos que a animam,
provado pela vontade manifesta dos

seres mascarados de amedrontare Figura 33

Cocar orok,
populagdo wayana.

maltratar as criangas —é frequente-

mente julgada necessaria a formacao A160 cm. Inv. 70.2004.6.1.

Acervo Musée d

de uma pessoa adulta. (fig. 34). corvo Husee du

quai Branly (Paris).

A capacidade de ligar, individual “ cocar orok é uma méscara
. - ~ t d

ou coletivamente, relacdes nao pre- antes que umacorno

humano; é a ‘roupa’ de um

dadoras com a alteridade —aptidao ser dos tempos originarios”.
cuja forma mais elementar é a arte de

amansar pequenos animais selva-
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gens—é indispensavel para se atingir
o0 estatuto de pessoa completa, e isso
nao concerne apenas aos xamas. O su-
cesso de um bom nimero de proces-
sos técnicos “profanos” —caca, pesca,
producao de artefatos —depende

das relacGes que um individuo logra
consolidar com coletivos de espiritos,
sem falar das relagdes, a0 mesmo
tempo de identificacdo e de enfren-
tamento, que um guerreiro amazo-
nico deve desenvolver com espiritos
“inimigos” para adquirir a poténcia
necessaria a realizacao de um homici-
dio. Em contrapartida, se a predacao
dos humanos pelos espiritos nao é
transformada em relacdo positiva
pela familiarizacao e identificacdo
reciproca, os primeiros correm forte
risco de se ver na posicao da caca: eles
se tornam a presa de um predador
mais forte que eles, que vé seu corpo
sob a forma de um animal de caca.

I1l. CORPO DE PRESA

A posicao de presa esta logicamente associada a doenca e a morte que resultam Figura 34
de uma agressio exercida de forma direta, por um inimigo em carne e 0ss0, ou Homem portando
uma mascara mariwin,
indireta, por espiritos que agem a mando de um xama inimigo ou de um nao populagio matis (1982).

Foto de Philippe Erikson.
“As disposicoes emprestadas
assimilam a doenca e a morte a um ato de devoracao, prova suplementar, se ainda dos corpos dos espiritos

convocados pelas

humano — por exemplo, um espirito dono de um animal de caca. Os amazdnicos

faltasse alguma, do papel desempenhado pelo esquema da predacao. Assim, eles ) .
mascaras se manifestam

dizem correntemente de um morto ou de um moribundo que ele “foi comido”, no sofrimento e no medo que
seja qual for a causa de sua agonia. De resto, os povos indigenas ndo costumam elasinfligem nas criancas”
fazer uma distincao clara entre um assassinato ostensivo, uma morte causada por

uma agressao xamanica e uma morte que qualificariamos de natural. Em todos os

casos, o falecimento ou o mal-estar é causado pela acao predadora do outro, seja

um outro humano, uma dada variedade de espiritos, ou uma classe de animais,

notadamente os animais de caca. Em guerra contra os humanos da mesma forma

que os humanos estao em guerra contra eles (ja que aqueles os cacam para se ali-
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mentar), os animais se vingam dos humanos enviando-lhes doencas para “comé-
los”. Dai o dilema evocado pelo informante de Knud Rasmussen —um inuit, no
caso, mas poderia certamente ter sido um indigena amazdnico: “o maior perigo
davida é que o alimento humano constitui-se inteiramente de almas™. Mesmo
uma morte acidental pode se inscrever nessa légica, com os indios postulando
que, na origem da cadeia de causas imediatas que levaram a morte —queda de
uma arvore, afogamento em uma cachoeira—, ha uma fome que exige ser apa-
ziguada. A morte e os estados patoldégicos que a prefiguram nao sao “fatos da
natureza”, acidentes biolégicos necessarios: trata-se antes de acidentes da vida
relacional, ligados a coexisténcia de coletivos em luta continua uns contra os
outros para se alimentar e manter seu efetivo por meio da captura de individuos
oriundos de outras populacoes ou espécies (fig. 35).

Os agentes nocivos responsa-
veis pelos estados de mal-estar, de
sofrimento psiquico ou moral, e
sobretudo por uma doenca grave ou
pela morte operam de duas manei-
ras principais: seja introduzindo
no corpo da vitima “objetos anima-
dos” —frequentemente concebidos
como mindsculas armas vivas, como
dardos de zarabatana ou anzbis
vivos, organizados em “bandos”
ou mesmo espécies distintas, que
devoram a vitima por dentro—,
seja, ao contrario, apossando-se da
“alma” da vitima, impedindo-a de
voltar ao corpo, o que pode levar a
consumicao deste tltimo. Os execu-
tores dessas acoes sao distinguidos
do “mandante”, que controla os seus
pacotes de dardos e estabelece com
eles relacoes de filiacao parental ou
quase parental. O modo de ope-
racao atribuido aos agentes pato-
génicos responsaveis pela doenca
justifica que os indios ndo atribuam
quase nenhum peso a distin¢ao en-
tre uma morte feita com uma arma
visivel e um assassinato a distancia
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15 [Notada Tradugio]
Traducao literal do

original eminglés.

Figura 35

Jovem mulher carregando seu
filho. Populagio araweté (1981-
1983). Foto de Eduardo Viveiros de
Castro. “Os bebés nao podem ser
impedidos de interagir com os
n3o humanos, que os vigiam e

entretanto os fazem de presa”.
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perpetrado por um inimigo por meio de sua parentela de “micrébios” hostis.
Entretanto, a predacao exercida por nao humanos sobre o coletivo dos
humanos vivos nao é necessaria ou exclusivamente animada pela raiva ou
pela “fome” prépria ao guerreiro.
Da mesma forma que os indios

- FPE
. . -
amansam animais selvagens ou :
convertem espiritos em congéne- L' '@

. . L. ) .
res para incorpora-los ao préprio N -
coletivo, os ndo humanos buscam =) & - ‘ |
as vezes amansar um humano —as ' 2 @ Lo

. ~ . . - e ~
criancas sao particularmente visa- % -

das (fig. 36) —a fim de atrai-lo para
sua sociedade, com consequéncias
na maioria das vezes letais para a
vitima, exceto no caso dos xamas.

e —— Figura 36
d Crianca carregando a marca
r 4 de urucum de uma mao sobre

" , suas costas (1981-1983).

fl

| 4 il I Foto de Eduardo Viveiros de Castro.

[{

’ “As criangas pequenas atraem
-

j. £

A

os predadores invisiveis e s3o

frequentemente suas presas”.
€

s

o

Figura 37

Velhaindigenaem

uma rede (1981-1983).

Foto de Eduardo Viveiros de Castro.
“A morte e a doenga trazem uma
alienagdo corporal que nunca é

acidental”.
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Seja a predacao contra os humanos violenta e agressiva, animada por uma
fome assassina, ou ditada pela saudade, pela necessidade de companhia ou
pela preocupacao de enriquecer e aumentar seu préprio coletivo, o resultado é
o mesmo: uma alienacao que transforma os semelhantes em nao humanos —
espiritos, deuses, animais de caca, inimigos, as vezes tudo isso a0 mesmo tempo
—e desencadeia a morte e a subtraciao de um membro do coletivo dos viventes
(fig. 37). Adoenca e a morte resultam em uma transformacao corporal sofrida,
imposta por um outro hostil. E uma versio negativa da metamorfose — buscada

e assumida pelo sujeito —na direcdo de estados de superpoténcia corporal.
Aliado de seus predadores: o xama

Os estados patolégicos provocados pelas pequenas armas animadas que devo-
ram desde o interior e de maneira invisivel a carne dos humanos, infligindo-lhes
um afeto corporal involuntario e doloroso, exigem a intervencao terapéutica de
um xama, por pouco que se prolonguem ou se agravem.

A aptidao do xama em curar as vitimas de uma predacao invisivel relaciona-
se com a natureza particular de seu corpo—e do saber a ele associado. O xama
é um ser bifronte, capaz de aparecer como congénere a duas espécies ordina-
riamente estrangeiras uma para a outra e ligadas por uma relacao de predacao:
por exemplo, a dos humanos e a dos animais de caga, ou, ainda, a dos humanos
e ade uma dada categoria de espiritos canibais. O xama adquiriu esse desdobra-
mento corporal ao cultivar uma relagao amistosa—uma relacao de congénere
ou de parente —com nao humanos, frequentemente gragas a um encontro
fortuito. Tais encontros costumam tomar a forma de uma seducao do humano
por um nao humano do sexo oposto, culminando em uma relacao estavel de
conjugalidade. A “dupla nacionalidade” ontolégica do xama pode igualmente
resultar de uma adogdo por um animal-espirito — frequentemente um jaguar—
encontrado em sonho ou na solidao da floresta, e que se tomou de compaixao
pelo humano em sofrimento. Enquanto para a maioria dos humanos o comércio
acidental com nao humanos termina tragicamente no consumo de um pelo
outro, 0 xama consegue aparentar-se com os nao humanos.

Essa aptidao lhe confere a capacidade de ver a alma desses outros, isto é,
de percebé-los tal como sao vistos por seus préprios congéneres. Por possui-
rem esse tipo de saber, os xamas tém frequentemente um estatuto social
equivalente ao do sabio ou ao do intelectual, e exercem as vezes funcoes simi-
lares as de um sacerdote. Sua capacidade de serem vistos como congéneres
tanto por seus aliados invisiveis quanto por seus préprios parentes humanos
os predispoe a agir como diplomatas entre as duas populacdes, monitoran-
do e intermediando suas relagdes. Assim, ao recuperar um doente que esta
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em vias de passar a afiliar-se a um
outro coletivo—ou seja, que esta
morrendo —, 0 xama negocia uma
troca com seus aliados nao huma-
nos: propde que estes entreguem
o doente aos humanos em troca de
uma compensagao, por exemplo,

o corpo de um inimigo; ou, ain-

da, que autorizem uma extracao
moderada dos animais de caca

sob o cuidado desses aliados, em
troca de alguns humanos que estes
adoecerao para fazer deles sua
prépria caca (fig. 38). No mesmo
sentido, para interromper a consu-
macao de um doente pelos espi-
ritos, visto por eles como presa, o
xama se esfor¢a—cobrindo o corpo
do doente com pinturas corporais,
por exemplo—para fazé-lo apare-
cer como um congénere aos espiri-
tos. O xama busca persuadir os nao
humanos de que eles se enganam
de alimento: o doente é um huma-
no, como eles, e n3o uma presa a
disposicao de seu apetite.

IV.INSTRUMENTOS DE TRANSFORMAQRO CORPORAL

A nocao de metamorfose esta no coracao da maneira indigena de conceitualizar
o corpo, como ilustram os dados evocados ao longo destas paginas. A metamor-
fose —a transformacao simultanea da forma, da substancia e do vivido corporal
em funcao da relagdo com o outro—é a contrapartida “experiencial” de uma
epistemologia perspectivista; é a experiéncia de uma alternancia de pontos de
vista. Uma mudanca na percepcao e na categorizacao de um alter supde uma
mudanca paralela de regime corporal; portanto, mudar de corpo é mudar de
ponto de vista. Vé-se entdo que os estados alterados de corporeidade podem
ser tanto estratégias de conhecimento, se forem deliberadamente provocados,
quanto sintomas patolégicos, se forem involuntarios. Por isso, os povos indi-
genas da Amazdnia desenvolveram uma vasta gama de praticas visando a agir
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Figura 38
Xama dando as costas em

respeito a chegada dos
espiritos descidos a terra para
comerjabuti (1981-1983).

Foto de Eduardo Viveiros de Castro.
“O maior perigo da vida é que

o alimento humano constitui-
se inteiramente de almas”,
confidenciava um xami inuita
Knud Rasmussen”.
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sobre a matéria corporal, modificar a consciéncia e a experiéncia do corpo, tanto
para produzir modificaces positivas como para evitar estados indesejaveis.

Antes de detalhar essa técnicas, algumas observacoes se impoem em rela-
cao a natureza geral da transformacao por elas visada. Nosso imaginario cultu-
ral, ilustrado pelos escritos de Ovidio ou de Kafka, pensa a metamorfose como
uma transformacao involuntaria do envelope corporal de um individuo, cujo
nlcleo central —a alma, a consciéncia— permanece, porém, humano. A forca
tragica dessas fabulas vem precisamente da descricao dos tormentos de uma
consciéncia humana sentindo sua prépria transfiguracao em uma existéncia
muda, ao se perder dentro de um corpo de um ser da natureza. A metamorfose,
tal como a concebem os indios, se refere a um processo inverso: € a interiori-
dade que se transforma primeiro e dita uma mudanca corporal mais ou menos
literalmente expressa. O “devirjaguar” do guerreiro amazonico nao consiste em
disfarcar-se de jaguar e dar curso a uma raiva completamente humana, imi-
tando eventualmente comportamentos de carniceiro. Trata-se, antes, de sofrer
uma modulacdo da subjetividade, uma intensificacao qualitativa da disposicao
predadora, de tal modo que o sujeito acessa por um tempo a interioridade de
um corpo de um jaguar. Essa metamorfose pode permanecer invisivel para os
congéneres do “jaguarizado”, sem resultar em uma transformacao paralela do
corpo humano em corpo de felino e sem se manifestar senao por sinais indiretos
(alteracao da fala, do comportamento social) —em suma, por sintomas, como
ocorre também no caso das doencas, essas metamorfoses involuntarias.

Modificar a experiéncia corporal para trocar de corpo

A mudanca que focaliza a atencdo dos indios concerne a subjetividade, ndo a
forma aparente. Entretanto, como a consciéncia é a imagem do corpo, o me-
Ilhor meio de agir sobre ela é o de modificar o corpo que ela reflete. A forma
mais elementar de efetuar essa modulacdo é a de variar o regime alimentar.
Este categoriza os seres, define sua identidade ou sua diferenca, abre a filia-
¢Oes inéditas ou, ao contrario, as previne. A atencdo obsessiva que os indige-
nas atribuem aquilo que comem se explica por essas funcGes. Proibir-se tal
tipo de alimento equivale a se desafiliar de um coletivo, definido por suas
maneiras de comer, a fim de ingressar em um outro. Obrigar-se a consumir tal
tipo de alimento, a provar tal tipo de sabor permite agregar a prépria carne
um agente de mudanca, um elemento do regime proprio a uma dada espécie,
humana ou ndo humana. Deve-se analisar a pratica da émese (vomito) volun-
taria, por vezes ritual e ocasional, por vezes cotidiana, na mesma perspectiva.
O vOmito visa a0 mesmo tempo a tornar o corpo mais leve, mais aéreo—como
0 é o dos espiritos—e a limpar o organismo de restos acumulados durante os

Rev. antropol. (S3o Paulo, Online) | v. 62 n.3: 769-818 | USP, 2019



ARQUIVO | Anne Christine Taylor e Eduardo Viveiros de Castro | Um corpo feito de olhares 812
(Amazonia)

festins noturnos, talvez duvidosos,
nos quais a “alma” teria eventual-
mente participado durante suas
errancias oniricas (fig. 39). Outra
maneira de fazer variar o regime
corporal consiste em mudar sutil-
mente a qualidade desses “amar-
ras” imediatas do corpo ao seu
entorno que sao a respiracaooua
percepcao do ambiente sonoro e

tatil. Uma das numerosas funcoes

do tabaco, essa planta tao prezada Figura 39

o, . Espétul itar,
pelos amerindios, é a de produzir, spatula para vomitar,
em madeira esculpida,

por sua fumaca, um “ar sensivel” populago taino.
. A7cm. Inv. 71.1939.41.190.
diferente daquele no qual o cor- 7em. v 711935.41.190
Acervo Musée du quai Branly (Paris).

po esta envolvido. Sao utilizados “Vomita-se para deixar leve o

2 torna-| Ihant
também, para este mesmo fim, os corpoetornario semenante
ao dos espiritos, para purgar

macgos de folhas com os quais oS os residuos de sombrias festas

xamas refrescam o corpo de seus oniricas, para passar de um
regime alimentara outro”.
pacientes, bem como os chocalhos,
gue servem para criar um meio
sonoro e tatil “outro”, préprio ao
ambiente de uma espécie nao
humana (figs. 40 e 41).

A dor, mais ou menos viva,
representa uma forma extrema de
modificacao da subjetividade pelo
viés do corpo. O sofrimento fisico
constitui uma das mais imediatas e
impressionantes vivéncias que per-
mitem experimentar uma mudan-
ca interna do corpo. Por essa razao,
numerosos rituais amazonicos, no-
tadamente aqueles relacionados a
iniciacao, constituem-se de provas
dolorosas, destinadas simultanea-
mente a fazer o neéfito passar por

uma perturbacao de sua natureza Figura 40

) Chocalho de xam.
corporal, tornar memoravel essa ocatho dexama
L29cm. Inv. 71.1937.11.30. Acervo

experiéncia de mudanga, edara Musée du quai Branly (Paris).
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ele a oportunidade de exibir sua capacidade de controlar tal experiéncia—e
portanto de se controlar a si mesmo. Os povos indigenas lancam mao de um
importante arsenal de instrumentos de dor e de medo, desde os trancados e
as luvas de cestaria nas quais eles fixam vespas ou tocandiras (figs. 42 e 43)
até os escarificadores destinados a fazer verter sangue e marcar a pele. Note-
mos de passagem que, se os amazonicos se dedicam de bom grado a formas
mais ou menos severas de automutilacao, eles nao se envolvem senao excep-
cionalmente em atos de tortura
praticados sobre outrem. Infligir
dor para destruir, humilhar ou
“desumanizar” nao tem nenhum
sentido para eles. Exercicio de
conhecimento antes que de puni-
¢ao, o sofrimento assume um valor
positivo, e nao é portanto imposto
senao aos semelhantes.
Aintroducao no organismo de
substancias que provocam sen-
sacoes mais ou menos fortes de
mal-estar permite modular a pro-
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Figura 41

Xama segurando um chocalho
e um charuto (1981-1983).

Foto de Eduardo Viveiros de Castro.
“Cria-se um ambiente sonoro

e olfativo diferente para

evocar a presenca de uma
natureza outra”.

Figura 42

Indigena da Guiana sofrendo
aaplicagao da peneiracom
formigas (1965).

Foto de Jean-Marcel Hurault.

“A experimentagdo de dor
permite uma transformacio
corporal”.
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Figura 43

Aplicador de formigas.
L94 cm. Inv. 70.2003.2.2.
Acervo Musée du

quai Branly (Paris).

Figura 44

Xama com um aplicador

de rapé alucinégeno,
populagio bara, grupo tukano
(inicio dos anos 1980).

Foto de Gerardo Reichel-Dolmatoff.
“Alteram-se os estados de

consciéncia para conhecer uma
corporeidade diferente”.

priocepcao, e a percepcao sensorial
em geral, de uma maneira menos
espetacular—mas, as vezes, mais
perigosa. Os rapazes cashinahua,
por exemplo, de vezem quan-

do injetam em si mesmos doses
infinitesimais de veneno de den-
drobata (essa pequena ra tropical
que secreta uma substancia alta-
mente tdxica) para endurecer seus
corpos, habituando-os a absorver o
“amargor”, o que os deixa violenta
e, as vezes, mortalmente doen-
tes. Da mesma forma, os efeitos
eméticos e angustiantes de nume-
rosos psicotrépicos amazonicos,
longe de serem “efeitos colaterais”
indesejaveis, como se pensou por
muito tempo, sao deliberadamente

4

procurados, pois eles assinalam e
simbolizam uma metamorfose cor-
poral paralela a alteracao da cons-
ciéncia. Uma versao “light” desse
trabalho sobre o corpo consiste em
orna-lo de “enfeites medicinais™:

assim, os Cashinahua adornam
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bracadeiras e jarreteiras com macos de plantas medicinais, cujo perfume se
insinua na carne e a transforma para torna-la mais apta a interagir com tal

ou qual espécie nao humana. Todos os enfeites tém uma funcao “performa-
tiva”: ao porta-los, absorvemos uma parte da intencionalidade investida no
corpo animal ou vegetal do qual eles provém (fig. 45). O fato de que em certas
linguas da familia Pano o mesmo vocabulo designa “plumas” e “remédio” nao
€ mero acidente. A pintura facial, técnica de modulagao da matéria corporal,
é combinada com “remédios” para dota-la de um odor, de uma poténcia de
atracao ou de repulsao. Na medida em que ela é uma “pele de espécie”, é 16gi-
co que ela deva liberar um perfume, ja que todas as espécies se caracterizam

por um odor particular.

Figura 45

Colar de dentes humanos. Peru.
A27cm. Inv. 71.1938.147.21. Acervo
Musée du quai Branly (Paris).
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Mudar de consciéncia para se dar um outro corpo

Aingestao—por decoccao, inalagao, mastigacao —de substancias que alteram
mais ou menos fortemente o estado normal da consciéncia constitui uma outra
técnica de modificacdo da subjetividade. Os indios utilizam um vasto inventario
de substancias psicotrépicas, cuja riqueza a farmacologia ocidental apenas co-
meca a avaliar. Além do tabaco e da coca, cujos efeitos de alteracao de conscién-
cia nao sdo sempre perceptiveis para um consumidor inexperiente, as drogas
mais correntemente utilizadas sao o yajé, também conhecido como ayahuasca
ou caapi (Banisteriopsis caapi), e as trombetas (Brugmansia sp.), ambas consumidas
na forma de uma bebida obtida por reducao da decoccao das cascas, e também
o rapé (inalado por meio de canudos) de Virola elongata ou de Anadenanthera
peregrina (fig. 44). Existem muitas outras substancias, a maioria composta de
muitas plantas, em funcao das sensacoes procuradas™. O desenvolvimento de
uma cultura da droga entre os indios da Amazoénia, que se mostra muito an-
tiga, ja que os instrumentos que lhe sdo associados (cachimbos, pranchetas e
inaladores) foram encontrados por arqueélogos em sitios de alta antiguidade,
se ajusta perfeitamente as noc¢oes indigenas sobre as relacdes entre o corpo e a
consciéncia e a representacao desse corpo. O objetivo visado pela ingestao de
psicotropicos é o mesmo que aquele perseguido nas operagoes sobre a carne:
ter acesso a experiéncia da metamorfose. Entretanto, a droga inverte a direcao
do processo evocado nos paragrafos precedentes: em lugar de trabalhar o corpo
para modificar a consciéncia, levando-a a experimentar sensacoes corporais
incomuns, a droga altera a consciéncia ou a percepgao corporal e permite fazer
a experiéncia de um corpo “outro” sem intervir diretamente no préprio corpo, e
sem que essa transformacao seja visivel nele. Um dos exemplos mais impres-
sionantes de uma metamorfose corporal vivida pela consciéncia, invisivel aos
espectadores, é aquele que experimentam os xamas yanomami sob o efeito do
p6 yakoana (resina de casca de Virola elongata). No decorrer de seu transe, eles se
tornam espiritos, mas seus corpos nao refletem essa transformacao sendo por
seu comportamento aberrante, sugestivo de uma “biologia” e de uma “fisica”
diferentes daquelas que prevalecem no mundo dos humanos.

Como a dor e outras experiéncias de perturbacao corporal, a alteracao deli-
berada da consciéncia obedece a uma vontade de conhecimento e, por conse-
guinte, de sociabilidade alargada: drogar-se de maneira controlada permite ver
a “outra face” de seres que em momentos normais nao aparecem, ou so apare-
cem sob uma forma nao humana; permite apresentar-se a eles com um corpo
de congénere e desenvolver com eles relacdes “humanas’, isto é, relagoes de
parentesco ou quase parentesco.
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16 Abebidaenteégena
conhecida como yajé ou santo
daime (ayahuasca, caapi,
mariri etc.) é uma mistura
onde entram a casca do cip6
Banisteriopsis e folhas do
arbusto Psychotria viridis.
[Nota de Viveiros de Castro
acrescentada a esta tradugdo.]



ARQUIVO | Anne Christine Taylor e Eduardo Viveiros de Castro | Um corpo feito de olhares
(Amazonia)

Cinco séculos atras, a mesma histéria

Claude Lévi-Strauss se refere varias vezes em sua obra a uma anedota retirada
de Histéria das Indias, de Gonzalo Fernandez de Oviedo: “Nas Grandes Antilhas,
alguns anos ap6s a descoberta da América, enquanto os espanhdis en-
viavam comissdes de inquérito para investigar se os indigenas tinham ou
nao uma alma, estes se dedicavam a afogar os brancos que aprisionavam,
a fim de verificar, por uma demorada observacao, se seus cadaveres eram
ou nao sujeitos a putrefacao”. A hist6ria vem assim ilustrar a tese de uma
natureza humana caracterizada pela negacao obstinada de sua prépria univer-
salidade: de fato, a humanidade do outro é colocada em questao tanto pelos
indios quanto pelos europeus. O etnocentrismo seria, portanto, a coisa mais
bem partilhada no mundo, mesmo se, “igualmente ignorante”, como diz Lévi-S-
trauss, a atitude dos indios era mais respeitavel: eles projetavam uma divindade
nos brancos enquanto estes tomavam os indios por animais. O episédio revela
sobretudo a distancia decisiva entre os europeus e os amerindios em sua manei-
ra de considerar a alteridade. Se os indios, como nota com ironia Lévi-Strauss,
recorreram as ciéncias naturais para determinar o estatuto ontolégico dos
brancos, enquanto estes se apoiaram nas ciéncias humanas para decidir sobre

a bestialidade dos indios, é porque, para os amerindios, a diversidade dos seres
se situa no nivel do corpo e, para os europeus, no plano da alma. Os ocidentais
nunca tiveram dividas de que os indios tinham um corpo (os animais também o
tém). Os indios, por seu turno, nunca duvidaram de que os brancos tinham uma
alma (os animais e os espiritos a tém também). Assim, o etnocentrismo dos
ocidentais consistia em duvidar que os corpos outros tivessem uma alma como
asua; o dos indios consistia em duvidar de que almas outras pudessem ter um
corpo idéntico ao seu.

Desse primeiro quiasma decorre toda uma série de diferencas, frequente-
mente mascaradas por convergéncias de fachada. A nocao de sujeito, tal como
ela é concebida no ocidente e nas ontologias indigenas, sintetiza as diferencas
principais. Para nds, a intimidade do sujeito, seu niicleo mais central, se situa
acima da cultura, e isso torna o sujeito universal. A forma de interioridade que
ele sintetiza é, entretanto, reservada apenas aos humanos. Para os indigenas
da América, o sujeito é por principio “cultural”, mas essa inscricao na ordem da
cultura, longe de limitar a qualidade de pessoa apenas aos membros desta ou
daquela “tribo”, esta no fundamento de uma distribuicao de subjetividade que
transborda largamente a espécie humana. As entidades-sujeito tém necessa-
riamente todos os atributos da cultura, incluindo ai os corpos, que nao diferem
daquele dos humanos por sua organizacgao e sua forma geral. Assim, todos os
sujeitos se parecem: do ponto de vista de sua qualidade de sujeito e, portanto,
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de sua subjetividade, eles sdo idénticos, sejam animais, plantas ou espiritos.
Eles se diferenciam por sua “fisicalidade”, pelo mundo de relagoes que lhes ofe-
recem os recursos de seu corpo de espécie. A metafisica dos indios da Amazonia
apresenta, portanto, uma configuracao inversa aquela que subjaz as nossas
préprias concepcoes do mundo: a identidade entre humanos e nao humanos
ndo remete a natureza, como € o caso entre nés (que aceitamos ter em comum
com os animais uma parte “natural” de bestialidade), ela repousa sobre o com-
partilhamento da mesma cultura. E exatamente por isso que o corpo indigena é
diferente do nosso.
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